


भगवान्‌ महावीर 
की 


पचीसवीं निर्वाण-शताब्दी 
के उपलक्ष में 


04000... आदर्श साहित्य संघ प्रकाशन 


कर ०५ 
रे ४ पर 
९० ६ है 
हे] + हल 
0 0४३ (०० 
5५१ 


हज 5 
कक ८४ तह 
कि शव ड़ 





७ आदर्श साहित्य संघ, १९७३ 


मूल्य : पचीस रुपये 
परिवरद्धित सस्करण, १९ ५४ 
् 


प्रकाशक : 
8. कमलेश चतुर्वेदी, 

5 प्रवन्धक, आदर्श साहित्य संघ, 
चूरू (राजस्थान) 

छा 


मुद्रक : 
भारती प्रिंटर्स 
नवीन शाहदरा, दिल्ली-११००३२ 


2००७-२3 -९७५५५५७---3- 3-4» परकम-+-<-+» ७७.७५. «33+334७ »७म&+ «आर ९ध+७ «७.५७ 4७33५ न्‍स3+3>७+4ंा+--मनक+भी-32५3७3-3-3+++०ज«क कक, 


इ#ाब 04२8उ&प : १४७॥४४७७४ 07 धाध&५४४ 
#) १एां 'िद्गतफश १5, 2500 








आशीवंचन 


धर्म का आधार है जीवन और दर्णन का आधार है साहित्य। वरतेमान 
परिस्थितियों के संदर्भ जीवनगत, आत्मगत, व्यक्तिगत और समूहगत हर तथ्य 
को साहित्य के माध्यम से अभिव्यक्ति दे रहे हैं, अतः धर्म भी साहित्य का 
विपय बन रहा है। जैत धर्म एक बैज्ञानिक धर्म हैं और विश्व-धर्म बनने की 
योग्यता रखने वाल। धर्म है। दस धर्म को अपनी अभिव्यक्ति के लिए साहित्य 
का परिवेश भी प्राप्त है किन्तु जो है, वह आत्मतोष के लिए पर्याप्त नहीं है। 
भगवान्‌ महावीर की पचीसवी निर्वाण-शताब्दी इस कार्य के लिए प्रेरणा है। 
इस अवसर पर प्राचीन जैन साहित्य का व्यवस्थित संपादन और नए मौलिक 
साहित्य का निर्माण साहित्य-शेत्न में महत्त्वपूर्ण काम है । हमें अपनी सम्पूर्ण 
निष्ठा से इस दिशा में समर्पित होकर जैन शासन की सेवा में अपना योगदान 
करना चाहिए । 

जैन दर्शन: मनन और मीमांसा' इसी क्रम की एक »४ंखला है जिसमें 
लेखक ने जैन धर्म के समग्र तथ्यों को त्रिस्तार से अभिव्यक्ति दी है। लेखन-काय 
में लेखक की अपनी आस्था के साथ तद्विषयक विशेष चिन्तन और मनन की 
अपेक्षा होती है । इसके अभाव में कोई भी लेखक अपने पाठकों को मननीय 
और मौलिक सामग्री नही दे सकता। प्रस्तुत पुस्तक का सृजन हमारे ही धर्म- 
संघ के एक साधनाशील मुनि की लेखनी से हुआ है । अध्यवसायी मुनि नथमल 
जी जितने लेखक हैं, उससे भी अधिक योगाभ्यासी हैं। आत्म-साधना और 
ज्ञानाराधना के अनुपम योग से साहित्य-क्षेत्र में अच्छी गति की है और कर 
रहे हैं । में चाहता हूं मुनि तथमल जी साहित्य के क्षेत्र में तथा कीतिसान 
स्थापित करें और सत्य-निरपेक्ष तथ्य-संकलन करनेवालों के लिए एक आदर्श 
बनें । जैन धर्म के जिज्ञासु मनीषी इस पुस्तक का मनन कर साहित्यकार के 
सृजन को सार्थक करेंगे, इसी आशा के साथ । 


हिसार --आचार्य तुलसी 
२५ जुलाई, १९७३ 





प्रास्ताविकम्‌ 


यह विश्व अनेक तत्वों की समस्विति है। वेदान्त दर्शन ने अद्वेत की स्थापना की 
पर हत के बिना विश्व की व्याख्या नहीं की जा सकी तो उसे माया की परि- 
कल्पना करनी पड़ी। ब्रह्म को सामने रखकर विश्व के मूलख्रोत की और माया को 
सामने रखकर उसके विस्तार की व्याख्या की गई । सांख्यदर्शन ने हत के आधार 
पर विशत्र की व्याख्या की । उसके अनुसार पुरुष चेतन और प्रकृति अचेतन है। 
दोनों वास्तविक तत्त्व है । विश्व की व्याख्या के ये दो मुख्य कोण हैं--अद्वत और 
दैत । जो दाशेनिक विश्त्र के मूलस्रोत की खोज में चले, वे चलते-चलते चेतन तत्त्व 
तक पहुंच और उन्होंने चेतन तत्त्व को विश्व के मूल- स्रोत के रूप में प्रतिष्ठित 
किया । जिन दाशंनिकों को विश्व के मूलल्ोत की खोज वास्तविक नहीं लगी 
उन्होंने उसके परिवतेनों की खोज की और उन्होंने चेतन और अचेतन की स्वतंत्र 
सत्ता की स्थापना की । प्रत्येक दर्शन अपनी-अपनी धारा में चलता रहा और तर्क 
के अविरल प्रवाह से उसे विकसित करता रहा । 

जैन दर्शन का विश्व को देखने और उसकी व्याख्या करने का दृष्टिकोण दूसरा 
रहा। उसने अनेकान्त दृष्टि से विश्व को देखा और स्थादबाद की भाषा में उसकी 
व्याख्या की, इसलिए वह न अद्वंतवादी बना और न दहतवादी | उसकी धारा 
स्वतन्त्र रही । फिर भी उसने दोनों कोणों का स्पर्श किया। मनेकान्त दृष्टि अनन्त 
नयों की समष्टि है। उसके अनुसार कोई भी एक नय पूर्ण सत्य नहीं है और कोई 
भी नय असत्य नहीं है। वे सापेक्ष होकर सत्य होते हैं और निरपेक्ष होकर असत्य 
हो जाते हैं। हम संग्रहनय की दृष्टि से देखते हैं तब सम्पूर्ण बिश्न अस्तित्व के भहा- 
स्कंध में अवस्थित होकर एक हो जाता है । इस नय की सीमा में हँत नहीं होता, 
चेतन और अचेतन का भेद भी नहीं होता । द्रव्य और गुण तथा शाश्वत और परि- 
बर्तेन का भेद भी नहीं होता । सबबंत्र अद्गेत ही अद्वेत । यह विश्व को देखने का एक 


नय है । उसे देखने के दूसरे भी नय हैं। हम व्यवहा रनय से देखते हैं तब विश्व 
अनेक खण्डों में दिखाई देता है। इस नय की सीमा में चेतन भी है, अचेतन भी है। 
द्रव्य भी है और गुण भी है । शाश्वत भी है और परिबतंन भी है। सत्य की 
व्याख्या किसी एक नय से नहीं हो सकती । वह अनन्तधर्मा है । उसकी व्याब्या 
अनन्त नयों से ही हो सकती है। हम कुछेक नयों को ही जान पाते हैं, फलतः सत्य 
के कुछेक धर्मों की ही व्याख्या कर पाते हैं। कोई भी शास्त्र सम्पूर्ण सत्य की 
व्याख्या नहीं कर पाता और कोई भी व्यक्ति शास्त्रीय आधार पर सम्पूर्ण सत्य को 
साक्षात्‌ नहीं जान पाता । यह दर्शनों का अन्तर और मतवादों का भेद हमारे ज्ञान 
और प्रतिपादन-शक्ति की अपूर्णता के कारण ही चल रहा है । यह भेद सत्य को 
विभकत $#ए हुए है--जितने दर्शन उतने ही सत्य के रूप बन गए हैं। जैत दर्शन 
का अध्ययन हमें सत्य की दिशा में आगे ले जाता है और दर्शन के आकाश में छाए 
हुए कुहासे में देखने की क्षमता देता है। दृव्य के अनन्त धर्म है। काई दर्शन किसी 
एक धर्म को मुख्य मानकर उमका प्रतिपादन करता है तो दूसरा दर्शन किसी दूसरे 
धर्म को मुख्य मानकर उसका प्रतिपादन करता है । दोनों की पृष्ठभूमि मे एक ही 
द्रव्य है, किन्तु एकागी प्रतिपादत के कारण वे विरोधी-से प्रतीत होने लग जाते हैं । 
उनमें प्रतीत होनेवाले विरोध का शमन अनेकान्त दृष्टि से ही किया जा सकता 
है । इस अर्थ में अनेकान्त दृष्टि और अहिसा में पूर्ण अभिन्‍नना है । इसीलिए 
अनेकान्त को आधुनिक विचारक बौद्धिक अहिसा कहते हैं। कायिक, वाचिक और 
मानसिक अहिंसा की व्याख्या लगभग सभी दर्शनों ने की है। जैन दर्शन ने उसकी 
गहराइयों में जाने का प्रयत्न किया है, किन्तु इसे हम नई दिशा का उद्घाटन नही 
कह सकते । बौद्धिक अहिसा या अनेकास्त नई दिशा का उदघाटन है, सर्वथा 
नवीन और मौलिक आयाम है। यह व्यांवहा रिक और तात्त्विक दोनों क्षेत्रों में 
आनेवाली समस्याओं का समाधान है। भगवान्‌ महावीर के उत्तरवर्ती आचार्यों ने 
दार्शनिक समस्याओं को सुलझाने के लिए अनकान्‍्त दृष्टि का सम्रग्रत: उपयोग 
किया और वे दाशंनिक संतुलन स्थापित करने मे सफल भी हुए। उन्होंने विभिन्न 
दर्शनों में प्रतिभा सित होनेवाले विरोध में समन्वय स्थापित किया और दर्शनों के 
तुलनात्मक अध्ययत की आधार-शिला का निर्माण किया। वर्तमान चितन में 
समन्वय, तुलनात्मक अध्ययन और सर्वे-धमं-समभाव के अंक्र प्रस्फूटित हुए हैं, 
उनका बीज-वपन अनेकान्त दृष्टि के परिपाशव में हुआ था यह आश्चर्य का विपय 
है कि निकट अतीत की कुछ शताब्दियों में जैन मनीषी भी एकांगी आग्रह में फंस 
गए। अनेकान्त की मर्यादा में होनेवाला उदार दृष्टिकोण और बिणाल मानस 
इन शताब्दियों में नहीं दिखाई देता व्यवहार के स्तर पर अनेकान्त का प्रयोग 
बहुत कम हुआ है । राग और द्वेंघ का मनोभाव तीन होता है उस स्थिति में मान- 
सिक अहिंसा का समाचरण भी नहीं हो सकता तब बौद्धिक अहिसा का समाचरण 


मे र* 


कैसे हो सकता है। 

भारतीय चितन की धारा में दर्शन और धर्म दोनों संयुक्त रहे हैं। हमारा 
जीवन-ब्यवहार धर्म से शासित होता है। धर्म का स्वरूप आचार है। उसे मार्ग- 
दर्शन दर्शन से प्राप्त होता है। दर्शन के द्वारा तत्त्व प्रतिपादित होते हैं। धर्म उनकी 
क्रियान्विति करता है--हैय को छोड़ता है और उपादेय का अनुशीलत करता है । 
फिर भी हम इस सत्य को अस्वीकार नहीं कर सकते कि दर्शन का पक्ष जितना 
प्रबल होता है, उतना धर्मंका नहीं होता | चितन की ऊंचाई को आचार बहुत 
कम बार छ पाता है। अनेकान्त का दर्शन के क्षेत्र में जितना उपयोग हुआ उसका 
दसांश भी व्यवहार के क्षेत्र में नहीं हुआ । इसके पीछे दर्शन की एकांगी धारा का 
भी कुछ प्रभाव है। प्राय: सभी दर्शनों ने दर्शन को शाश्वत सत्य की व्यवस्था तक 
ही सीमित रखा है। परिवतेनशील व्यवहार की व्याख्या में दर्शन का नगण्य उप- 
योग हुआ है। शाश्वत और अशाश्वत दोनों एक ही सत्य के दो पहलू हैं। इन दोनों 
को विभकक्‍त नहीं किया जा सकता। उस स्थिति में दर्शन को केवल शाश्वत की 
व्याख्या तक सीमित कैसे किया जा सकता है ? परिवतेन, जीवन-व्यवहार और 
सामयिक समस्याओं की व्याख्या करना भी उसका कार्य है । इस कार्य की उपेक्षा 
की गई, इसीलिए दर्शन और जीवन-व्यवहार में सामंजस्थ स्थापित नहीं हो 
पाया । 

भारतीय दर्शन का मुख्य रूप तत्त्व-दर्शन या मोक्ष-दर्शन रहा है इसलिए उसने 
विश्व की व्याब्या और मोक्ष के साधक-बाधक तत्त्वों की मीमांसा की है । जीवन 
के बरतंमान पक्ष की व्याख्या या तो नही की है या अल्पाश में की है। फलत: अर्थ- 
शास्त्र, समाजशास्त्न और राजनी ततिशास्त्र दर्शनशास्त्न से विच्छिन्न हो गए । व्यापक 
अर्थ मे थे सभी दर्शन की शाखाएं हैं किन्तु दर्शन को मोक्षदर्शन के अर्थ में ही रूढ़ 
करने के कारण इनका पारस्परिक सम्बन्ध विच्छिन्न हो गया। दर्शन तत्त्व की 
व्याख्या करता है किन्तु समाज को बदलता नहीं है--इस आरोप में सत्यांश है। 
मोक्ष-दर्शन में समाज को बदलने की कल्पना नही है। समाजशास्त्र आदि उससे 
विच्छिन्न हैं। इसलिए दर्शन का झ्ुकाव समाज-व्यवस्था को बदलने की दिशा में 
नहीं है और नही रहा है। भारतीय दर्शनों के प्रणेता प्राय: मुमुक्ष साधक हुए हैं । 
वे सामाजिक भूमिका से दूर थे। उनका लक्ष्य था मोक्ष और बे मोक्षलक्षी दृष्टि का 
ही मुख्यतः निरूपण करते थे। समाज-व्यवस्था को बदलना सीधा प्राप्त भी नहीं 
था। काम और अर्थ, मोक्ष और धमं--इस पुरुषार्थ चतुष्टयी पर भारतीय 
मनीषियों ने चितन किया है। इनका संतुलन रखने की दिशा भी प्रस्तुत की है। फिर 
भी उनका झुकाव मोक्ष की ओर रहा | समाज में गरीबी है, इसका चिन्तन किया 
है। बह व्यक्ति के अपने किए हुए कर्मों का फल है--इस सूत्र में उसका हेतु भी 
बतलाया है। उसे बदला जा सकता है--इस पर्याय की दिशा का उद्घाटन नही 


:>ह 


हुआ । इसका कारण रहा कर्मशास्त्र का एकांगी दृष्टिकोण | यदि अनेकान्त दृष्टि 
से कर्मशास्त्र का अध्ययन किया जाता, समाजशास्त्री और अर्थंशास्त्री अनेकान्त 
दृष्टि से देखते तो व्यवस्था-परिवर्तत के द्वारा गरीबी समाप्त की जा सकती है-- 
यह दृष्टि उन्हें प्राप्त हो जाती। सम्पन्तता या विपन्तता कर्म-हेतुक होती है पर 
कर्म-हेतुक ही नहीं होती । किसी भी कार्य की निष्पत्ति एक हेतु से नहीं होती, 
हेतु-समबाय से होती है। कर्म का विपाक भी अपने आप नहीं होता । बस्तु, क्षेत्र 
काल, भाव आदि की युति से होता है। समाज-व्यवस्था का भाव (पर्याय) 
समुचित होता है तो बिपननता को फलित करनेवाले कर्म का विपाक ही नहीं 
होता । 
समाज के सामने अनेक समस्याएं हैं। सामाजिक विषमता, गरीबी, शस्त्वी- 
करण, युद्ध, जातीयता, साम्प्रदायिकता---इन समस्याओं के समाधान के लिए 
चिन्तन और प्रयत्न दोनों चल रहे हैं। पर इनके समाधान की दिला में भारतीय 
दर्शनों का स्वर मुखर नहीं है । यह दुह्ाई अनेक बार सुनने को मिलती है--अमुक 
महापुरुष या अवतार की शिक्षा मानने से समाज की सारी समस्याएं सुलझ सकती 
हैं--यह एकागी चिन्तन प्रतीत होता है। मैं मानता हूं समस्याएं शाश्वत है। पर 
उनका आकार शाएवत नहीं है। वह देश-काल के अनुरूप बदलता रहता है। 
समस्याओं का बदलता हुआ आकार नया दुष्टिकोण चाहता है। हमारे दार्शनिक 
नए चोखटे में पुरानी प्रतिमा को प्रतिष्ठित करना चाहते है। फलतः समस्या के 
समाधान की दिशा में कोई नई प्रेरणा प्राप्त नही होती । अतीत के अनुभव वर्नमान 
के चिन्तन से अभिधिक्‍त होकर ही प्राणवान्‌ रह सकते हैं। न जाने क्यो हमने माल 
लिया कि दर्शन का विक्राम हो चुका | वर्तमान में दशशन के नव-उन्मेष का द्वार 
बंद है । 
अनेकान्त को रा दर्शन नहीं है, यह साधना है । एकागी आग्रह राग और द्ेेप 
से प्रेरित होता है । राग-द्वेष क्षीण करने का प्रयत्त किए बिना एकागी आग्रह या 
पक्षपातपूर्ण दृष्टिकोण से मुक्ति नदी पायी जा सकती जैसे-जैसे राग-डेंप क्षीण 
होता है, वैसे-त्रसे जनेकान्त दुष्टि विकसित होती है। जैसे-जैसे अनेकान्त दृष्टि 
विकसित होती है, वैसे-बैसे राग-द्वंप क्षीण होता है। जैन-दर्शन ने राग-द्ेष की 
क्षीण करने के लिए अनेकान्त दृष्टि प्रस्तुत की | एकांगी दृष्टि से देखनेवाले 
दाशंनिक दर्शन का सही उपयोग नहीं कर पाते । दर्शन सत्य का साक्षात्कार करने 
के लिए है। राग-द्वेष मे फसा व्यक्ति सत्य का साक्षात्कार कैसे कर सकता है ! 
सत्य की उपलब्धि के नाम पर जहां राग-द्?ेंप की वृद्धि होती है बहा दर्शन की दिशा 
सर्वधा विपरीत हो जाती है । दर्शन सत्य की उपलब्धि के लिए और सत्य शान्ति 
की उपलब्धि के लिए है । जब शान्ति की उपलब्धि के हेतु भी अशान्ति के हेतु 
बन जाते हैं तव॒ ऐसा प्रतीत होने लगता है कि ज्योतिपुंज से तिमिर की रश्मियां 
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विकीर्ण हो रही हैं। 

धर्म और दर्शन ने मनुष्य को आकर्षित किया है। पर अपनी रागात्मक प्रवृत्ति 
के कारण वह सत्य से कम आकर्षित हुआ | उसके आक्ंण का केन्द्रबिन्दु बन गया 
सत्य का संस्थान---सम्प्रदाय । सम्प्रदाय ने सत्य पर इतने आवरण डले कि धर्म 
की सुरक्षा के लिए अधर्म का अनुसरण मान्य हो गया । अहिंसा की सुरक्षा के लिए 
हिसा और सत्य की सुरक्षा के लिए असत्य का आचरण प्ाजत नहीं रहा । घर्म के 
नाम पर होनेवाले संघर्षों का यही मूल स्रोत है । 

जैन धर्म जातिबद्ध या सस्थाबद्ध नही है। वह धर्म-चेतना है। जैन दर्शन ने किसी 
भी जाति, सम्प्रदाय या वेशभूषा में रहनेवाले व्यक्ति को मुक्ति का अधिकारी 
घोषित किया है यदि उसकी धर्म-चेतना जागृत हो गई हो, राग-द्वेष सबंधा क्षीण 
हो गया हो । धर्म-चेतना को सम्प्रदाय से मुक्त मानने वाला धर्म आध्यात्मिक धर्म 
होता है। सत्य को जानने के लिए अनेकान्त दृष्टि और उसे पाने के लिए आध्यात्मिक 
धर्म--जै न दर्शन की ये ही मौलिक उपलब्धियां हैं। जैन दर्शन को आप इन्ही की 
छाया में पढ़ सकते हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ में ये ही दो कोण उजागर किए गए हैं । 

भगवान महावीर ने तत्त्व की स्थापता के लिए तर्क को एक सापेक्ष आलंबन 
के रूप में स्वीकृति दी है । अपने अभ्युपग मं की स्थापना और परकीय अभ्युपगम के 
निरसन के लिए तर्क का उपयोग करना हो तो उस सीमा में ही किया जाए, जिससे 
पर-पक्ष को मानसिक आघात न लगे । अपने विचार की पुष्टि अहिंसा की पुष्टि 
के लिए है। अहिसा का खण्डन कर दूसरे के अभ्युपगम का खण्डन करना वास्तव 
में अपने अभ्युपगम का ही खण्डन है। इस अहिसात्मक दृष्टि के कारण जैन 
दाशेनिक तक के तीखे बाण निर्मित करने और छोड़ने में प्रवृत्त नहीं हुए पर 
अनेकान्त दृष्टि का अभेद्य कवच पहन लेने के कारण वे दूसरों के तीखे तक-बाणों 
से आहत भी नहीं हुए । आप जैन दर्शन में तर्क-सत्य की अपेक्षा अनुभव-सत्य को 
अधिक पाएंगे । आग्रही मनुष्य अपनी मान्यता की पुष्टि के लिए तक खोजता है 
और आध्यात्मिक व्यक्ति सत्य की अभिव्यक्तित के लिए उसकी खोज करता है। 
तक व्यवहार की भूमिका का उपकरण है। सत्य वास्तविकता की गहराइयों में 
जाने पर उपलब्ध होता है। जैन दर्शन इस उपलब्धि का अन्यतम ऋणजु मार्ग है। 
बह एक दर्शन नहीं है, किन्तु दर्शनों का समुच्चय है। अनन्त दृष्टियों के सह-अस्तित्व 
को मान्यता देने बाला एक दर्शन कैसे हो सकता है ? जैन दर्शन के अध्ययन का 
अर्थ है--सब दर्शनों का अध्ययन और सब दर्शनों के सापेक्ष अध्ययन का अर्थ है 
जैन दर्शन का अध्ययन । इस उभययोगी दृष्टि से किए जाने वाले अध्ययन के लिए 
यह ग्रन्थ प्रस्तुत है । 

अहिसा जैन दर्शन का आधा रभूत तत्त्व है ।फिर भी उसकी विशद चर्चा इस- 
लिए नहीं की है कि 'अहिसा तत्त्व दर्शन' में मैं उसकी चर्चा विस्तार से कर चुका 


»क्क 


हूं। जैन योग पर आचार्यश्ली तुलसी रचित 'मनौतुशासनम्‌ की व्याख्या मैं लिख 
अुका हूं इसलिए प्रस्तुत ग्रन्थ में उसका विस्तार नही मिलेगा । फिर भी जैन दर्शत 

की रूपरेखा की जिज्ञासा से थोड़ा-सा समाधान मिल सकेगा । 

प्रस्तुत ग्रन्थ का प्रारम्भ वि० सं० २००५ में किया था और यह सम्पन्न हुआ 
वि० स० २०१० में | इसका पहला सस्करण '“जैत दर्शन के मौलिक तत्त्व” के नाम 
से दो भागों में त्रिण सं० २०१७ में 'तेरापथ द्विशताब्दी' के अवसर पर प्रकाशित 
हुआ । यह उसी का परिष्कृत सस्करण है। आवायंश्री का मार्गदर्शन मुझे सहज- 
सुलभ रहा है। मैं इसे अपना जन्मसिद्ध सौभाग्य ही मानता हूं । कृतज्ञता-ज्ञापन में 
उसकी अनुभूति को व्यक्त कर सकू--यह सम्भव नही लगता। प्रयुक्त ग्रन्थों के 
उद्धरण लिखने में मुनिश्नी शुभकरण जी और मुनिश्री श्रीचन्दजी का मुझे सहयोग 
मिला है। सुनिश्री दुलहराजजी का इस काय॑ में बहुत बड़ा सहयोग रहा है। प्रस्तुत 
सस्करण मे भी उनका बहुत बड़ा श्रम लगा है । उनके श्रम के. मूल्यांकन भावात्मक 
है। साधुवाद देकर उसका मूल्य कम करना मुझे इप्ट नही है । इसका 'नामानुक्रम' 
मुनि क्री जन्द्र जी ने तथा प्रयुक्त ग्रन्थ-सूची मुनि राजेन्द्रकुमार जी ने तैयार 
की है। 

भंगवात्‌ महाबीर का दर्शन उनकी पच्ीसत्री निर्वाण-णताऊदी के अवसरपर 
नए परिधान के साथ प्रस्तुत हो रहा है, यह मेरे लिए उल्नास का विषय है। 


कोठारो-भवन “- मुनि नथमल 
राजगढ़ (राजस्थान ) 
२५ जून, १९७३ 
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१ 
परम्परा और कालचऋ 


भगवान ऋषभ से पाश्व॑ तक 


दाववत प्रदन और जैन दर्शन 
हम जिस जगत्‌ में जी रहे हैं वह क्या है ? वह कहां है ? वह कब से है ? वह एक- 
रूपी है या बहुरूपी ? वह किसकी रचना है ? ये प्रश्न अनादिकाल से मनुष्य के 
मन को आलोडिित करते रहे हैं। मनुष्य इन्ही प्रश्नों का उत्तर पाने के लिए दर्शन 
की वेदी तक पहुंचा है । 

दर्शन देखने की पद्धति है । हम वस्तु को दो साधनों से देखते हैं। पहला साधन 
है--प्रत्यक्षीक रण या साक्षात्कार और दूसरा साधन है--हैतुवाद । 

ध्यात-सिद्ध मनुष्य विश्व को अन्तदुंष्टि से देखता है। बौद्धिक मनुष्य उसे 
ताकिक दृष्टि से देखता है। अन्तर्दृष्टि वेयक्तिक साधना से फलित ज्ञान है। इस- 
लिए उसके अध्ययन की कोई प्रक्रिया नहीं है। तर्क मनुष्य के ऐन्द्रियिक अनुभवों 
(साहचर्य नियमों) से फलित ज्ञान है। वह सामूहिक बोध है, इसलिए उसके 
अध्ययन की प्रक्रिया है। अन्तदृष्टि से दृष्ट तत्त्वों का प्रतिपादक शास्त्र दर्शन- 
शास्त्र कहलाता है । 

ताकिक ज्ञान से उपलब्ध तत्त्वों तथा ताकिक प्रक्रिया का प्रतिपादक शास्त्र 
तर्कशास्त्र कहलाता है । 

आज दोनों प्रकार के शास्त्र बहुत एकात्मक हो गए हैं। अत: दर्शनशास्त्र शब्द 
से उन दोनों का बोध होता है । 

भगवान्‌ महावीर अन्तदुष्टा थे। उनके उत्तरवर्ती आचाय॑ ताकिक प्रतिभा के 
धनी थे । आज का जैन दर्शन उन दोनों के निरूपण का प्रतिफलन है । 

जैन दर्शन ने उन शाश्वत प्रश्नों का उत्तर दिया है: 

१. यह जगत्‌ चेतन और अचेतन द्रब्यों का समवाय है। 

२. यह अनंत आकाश का मध्यवर्ती आकाश खंड है। समग्र आकाश की 


हुलना में यह एक बिंदु जैसा है । 

३. यह शाश्वत है। इसका आदि-बिंदु नहीं है। 

४. यह परिवर्तनशील भी है-- प्रतिदिन नए-वए रूपो में बदलता रहता है। 

५. यह अनादि है, इसलिए किसी महाशबित की कृति नहीं है। 

तत्त्व-मीमांसा के प्रसंग में इन प्रश्नों पर विस्तार से चर्चा की जाएगी। इति- 
हास खंड में केवल इतना ही प्रासंगिक है कि हमारा जगत्‌ शाश्वत और अशाश्वत 
का सामंजस्य है। 

भगवान्‌ महावीर ने स्कन्दक संन्यासी से कहा था--“स्कन्दक ! ऐसा कोई 
क्षण न था, न है और न होगा जिसमें इस जगत्‌ का अस्तित्व न हो।” यह अस्तित्व 
की दृष्टि से जगत्‌ की शाश्वतता का प्रतिपादन है। 

भगवान्‌ ने जमालि से कहा था--“जमालि! इस जगत्‌ में कालचक्र गतिशील 
रहता है--अवसपिणी और उत्सपिणी का क्रम चालू रहता है। फलत: जगत्‌ का 
आंचलिक स्वरूप बदलता रहता है ।* 

यह परिवर्तन की दृष्टि से जगत्‌ की अशाश्वतता का प्रतिपादन है । ऐतिहासिक 

अध्ययन के लिए जगत्‌ का परिवर्तनशील रूप ही हमारे लिए उपयोगी है । 


कालचक 


कालचक्र जागतिक हास और विकास के क्रम का प्रतीक है। काल का पहिया 
नीचे की ओर जाता है तब भौगोलिक परिस्थिति तथा मानवीय सभ्यता और 
संस्कृति हासोन्मुखी होती है। काल का पहिया जब ऊपर की ओर आता है तब वे 
विकासोन्मुखी होती हैं। 

काल की इस ह्ासोन्मुखी गति को अवसपिणी और विकासोन्मुखी गति को 
उत्सपिणी कहा जाता है । 

अवससर्पिणी में वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, संहनन, सस्थान, आयुष्य, शरीर, सुख 
आदि पर्यायों की क्रमश: अवनति होती है । 

उत्सपिणी मे उक्त पर्यायों की क्रमशः उन्नति होती है । वह अवनति और 
उन्नति सामूहिक होती है, वैयक्तिक नही होती । 

अवसरपिणी की चरम सीमा ही उत्सपिणी का प्रारंभ है और उत्सविणी का 
अन्त अवसर्पिणी का जन्म है। 

प्रत्येक अवसर्पिणी और उत्सपिणी के छह-छह पर्व होते हैं ; 

१. सुषम-सुषमा 

२. सुषमा 

३. सुषम-दुःषमा 

४. दुःयम-सुषमा 


४ :; जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


४. दुःघ॑मा । 
६. दुःधम-दुःयमा 
ये छह अवसपिणी के पं हैं । 
उत्सपिणी के छह पर्व इस व्यतिक्रम से होते हैं : 
- दुःयम-दुःयमा 
« दुःषमा 
 दुःयम-सुषमा 
, सुषम-दुःधमा 
. सुषमा 
६. सुधम-सुषमा । 
१. सुषम-सू षमा 


आज हम अवसपिणी के पांचवें पर्व --दुःषमा में जी रहे हैं। हमारे युग क। 
जीवन-क्रम सुषम-सुषमा से शुरू होता है। उस समय भूमि स्तिग्ध थी | वर्ण, गन्ध, 
रस और स्पर्श अत्यन्त मनोज्ञ थे। मिट्टी की मिठास आज की चीनी से अनन्त गुना 
अधिक थी । करमंभूमि थी किन्तु अभी कर्मगुग का प्रवतेत नहीं हुआ था। पदार्य 
अति स्निग्ध थे । इस युग के मनुष्य तीन दिन के अंतर से अरहर की दाल जितनी- 
सी वनस्पति खाते और तृप्त हो जाते । खाद्य पदार्थ अप्राकृतिक नहीं थे। विकार 
बहुत कम थ इसलिए उनका जीवन-काल बहुत लम्बा होता था। वे तीन पल्य तक 
जीते थे। अकाल-मुत्यु कभी नहीं होती थी। वातावरण की अत्यन्त अनुकूलता 
थी | उनका शरीर तीन गाउ ऊंचा था । वे स्वभाव से शान्त और संतुष्ट होते थे । 
यह चार कोटि-कोटि का एकान्त सुखमय पर्व बीत गया। 


२. सूषमा 


सप न्‍9 


रह न 


तीन कोटि-कोटि सागर का दूसरा सुखमय पव॑ शुरू हुआ। इसमें भोजन दो 
दिन के अंतर से होने लगा। उसकी मात्रा बेर के फल जितनी हो गई। जीवनकाल 
दो पल्‍्य का हो गया और शरीर की ऊंचाई दो गाउ की रह गई। इनकी कमी 
का कारण था भूमि और पदार्थों की स्निग्धता की कमी । 


३. सुषम-दुःषमा 


काल और आगे बढ़ा। तीसरे सुख-दुःखमय पढे में और कमी आ गई । एक 
दिन के अंतर से भोजन होने लगा । उसकी मात्ना आंवला के समान हो गई | जीवन 
का काल-मान एक पल्य हो गया । शरीर की ऊंचाई दो गाउ की हो गई । इस युग 
की काल-समर्यादा थी एक कोटि-कोदि सागर। इसके अन्तिम चरण में पदार्थों की 


भगवान्‌ ऋषभ से पाश्वे तक : ५ 


स्निग्धता मे बहुत कमी हुई । सहज नियमन टृटने लगे । तब कृत्निम व्यवस्था आयी 
और इसी समय कुलकर-व्यवस्था को जन्म मिला। 

यह कर्म-युग के शैशव-काल की कहानी है । समाज-संगठन अभी नहीं हुआ था । 
यौगलिक व्यवस्था चल रही थी । एक जोड़ा ही सब कुछ होता था । न कुल था, न 
वर्ग और न जाति। समाज और राज्य की बात बहुत दूर थी। जनसंख्या कम थी। 
माता-पिता की मौत से छह माह पहले एक युगल जन्म लेता, वही दम्पति होता । 
विवाह-संस्था का उदय नहीं हुआ था । जीवन की आवश्यकता बहुत सीमित थी। 
न खेती होती थी, न कपड़ा बतता था और न मकान बनते थे। उनके भोजन, वस्त्र 
और निवास के साधन कल्प-बृक्ष थे। शंगार और आमोद-प्रमोद, विद्या, कला 
और विज्ञान का कोई नाम नहीं जानता था| न कोई वाहन था और न कोई यात्री । 
गांव बसे नही थे । न कोई स्वामी था और त सेवक | शासन और शासित भी नहीं 
थे। न कोई शोपक था और न कोई शोषित । पति-पत्नी या जन्य-जनक के सिवा 
सम्बन्ध जैसी कोई वस्तु ही नहीं थी । 

धर्म और उसके प्रचारक भी नहीं थे । उस समय के लोग सहज धर्म के अधि- 
कारी और शान्त-स्वभाव वाले थे। चुगली, निनदा, आरोप जैसे मनोभाव जन्मे ही 
नहीं थे । हीतता और उत्कर्ष की भावनाएं भी उत्पन्न नहीं हुई थीं। लड़ ने-झगड़ने 
की मानसिक ग्रन्थियां भी नहीं थीं। वे शस्त्र और शास्त्र दोनों से अनजान थे । 

अब्रह्म चयें सीमित था, मार-काट और हत्या नहीं होती थी। न संग्रह था, न 
चोरी और असत्य। वे सदा सहज आनन्द और शॉल्त में लीन रहते थे । 

कालचक्र का पहला भाग (अर) बीता । दूसरा और तीसरा भी लगभग बीत 
गया। 

सहज समृद्धि का क्रिक हवास होने लगा । भूमि का रस चीनी से अनन्त गुना 
मीठा था, वहू कम होने लगा । उसके वर्ण, गनन्‍्ध और स्पर्श की श्रेष्ठता भी कम 
हुई। ., 

युगल मनुष्यों के शरीर का परिमाण भी घटता गया । तीन, दो और एक दिन 
के बाद भोजन करने की परम्परा भी टूटने लगी । कल्प-वृक्षों की शक्तित भी क्षीण 
ही चली । 

यह यौगलिक व्यवस्था के अन्तिम दिनों की कहानी है। 


कुलक र-व्यवस्था 


असख्य वर्षों के बाद नग्रे युग का आरम्भ हुआ | यौगलिक व्यवस्था धीरे-धीरे 
टूटने लगी। दूसरी कोई व्यवस्था अभी जन्म नहीं पायी । सक्रान्ति-काल चल रहा 
था। एक ओर आवश्यकता-पूर्ति के साधन कम हुए तो दूसरी ओर जनसंख्या और 
जीवन की आवश्यकताएं कुछ बढ़ीं । इस स्थिति में आपसी संघर्ष और लूट-खसोट 
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होने लगी । परिस्थिति की विवशता ने क्षमा, शान्ति, सौस्य आदि सहज गुणों में 
परिवततेन ला दिया । अपराधी मनीवृत्ति का बीज अंकुरित होने लगा। 

अपराध और अध्यवस्था ने उन्हें एक नयी व्यवस्था के निर्माण की प्रेरणा दी । 
उसके फलस्वरूप 'कुल' व्यवस्था का विकास हुआ। लाग 'कुल' के रूप में संगठित 
होकर रहने लगे । उन कूलों का एक मुखिया होता, वह कुलकर कहलाता । उसे 
दण्ड देते का अधिकार होता । बह सब कूलों की व्यवस्था करता, उनकी सुविधाओं 
का ध्यान रखता और लूट-खसोट पर नियंत्रण रखता। यह शासन-तन्‍्त्र का ही 
आदि-रूप था । 

मनुष्य प्रकृति से पूरा भला ही नहीं होता और पूरा बुरा ही नहीं होता । उस 
में भलाई और बुराई दोनों के बीज होते हैं। परिस्थिति का योग पा वे अंकुरित हो 
उठते हैं। देश, काल, पुरुषार्थ, कर्म और नियति के योग की सह-स्थिति का नाम 
है--परिस्थिति । वह व्यक्ति की स्वभावगत वृत्तियों की उत्तेजना का हेतु बनती 
है। उससे प्रभावित व्यक्ति बुरा या भला बन जाता है ! 

जीवन की आवश्यकताएं कम थीं। उसके निर्वाह के साधन सुलभ थे। उस 
समय मनुष्य को संग्रह करने और दूसरों द्वारा अधिकृत वस्तु को हड़पने की बात 
नही सूझी । इसके बीज उसमें थे, पर उन्हें अकुरिंत होने का अवसर नही मिला | 
ज्यों ही जीवन की थोड़ी आवश्यकताएं बढीं, उसके निर्वाह के साधन कुछ दुलेभ 
हुए कि लोगों में संग्रह और अपहरण की भावना उभर आयी । जब तक लोग स्वयं 
शासित थे, तब तक बाहर का शासन नहीं था। जैसे-जैसे स्व-गत शासन टूटता 
गया, वेसे-वैसे बाहरी शासन बढ़ता गया। यह कार्य-कारणवाद या एक के चले 
जाने पर दूसरे के विकसित होने की कहानी है। 

कुलकर सात हुए हैं, उनके नाम ये हैं : 

१, विमलवाहन 

२. चक्षुष्मान्‌ 

३. यशस्वी 

४. अभिचन्द्र 

५. प्रसेनजित 

६. मरुदेव 

७. नाभि 


राजतन्त और दण्डनीति 


कुलकर-व्यवस्था में तीन दण्ड-नीतियां प्रचलित हुईं । पहले कुलकर विमल- 
वाहन के समय में 'हाकार' नीति का प्रयोग हुआ। उस समय के मनुष्य स्वयं 
अनुशासित और लज्जाशील थे। 'हा ! तूने यह क्या किया! ऐसा कहना गुरुतर 
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देण्ड था | 
दूसरे कुलकर चक्षुष्मान्‌ के समय भी यही नीति चली। तीसरे और चौथे-- 


यशस्वी और अभिचन्द्र कुलकर के समय में छोटे अपराध के लिए 'हाकार' और बड़े 
अपराध के लिए 'माकार' (मत करों) नीति का प्रयोग किया गया । 

पांचवें, छठे और सातबे--प्रसेनजित, मरुदेव और नाभि कुलकर के समय में 
धधिक्कार' नीति चली। छोटे अपराध के लिए 'हाकार', मध्यम अपराध के लिए 
माकार' और बड़े अपराध के लिए 'धिक्कार' नीति का प्रयोग किया गया। उस 
समय के मनुष्य अति-मात्र ऋजु, मर्यादा-प्रिय और स्वयं-शासित थे। खेद-प्रदर्श न, 
निषेध और तिरस्कार---ये यृत्यु-दंड से अधिक होते । 

अभी नाभि का नेतृत्व चल ही रहा था। युगलो को जो कल्प-वुक्षों से प्रक्रति- 
सिद्ध भोजन मिलता था, वह अपर्याप्त हो गया । जो युगल शान्त और प्रसन्न थे, 
उनमें क्रोध का उदय होने लगा। वे आपस में लड़ने-झगड़ने लगे। 'धिक्‍्कार' नीति 
का उल्लंघन होने लगा। जिन युगलों ने क्रोध, लड़ाई जैसी स्थितियां न कभी देखी 
और न कभी सुनीं--वे इन स्थितियों से धबरा गए। वे मिले और ऋषभकुमार के 
पास पहुंचे और मर्यादा के उल्लघन से उत्पन्न स्थिति का निवेदल किया। ऋषभ 
ने कहा--“इस स्थिति पर नियन्त्रण पाने के लिए राजा की आवश्यकता है।' 

“राजा कौन होता है ? ' युगलों ने पूछा । 

ऋपभ ने राजा का कार्य समझाया । शक्ति के केन्द्रीकरण की कल्पना उन्हे 
दी । युगलो ने कहा--हममे आप सर्वाधिक समर्थ हैं। आप ही हमारे राजा बनें |” 

ऋषभकुमार बोले---/आप मेरे पिता नाभि के पास जाइये, उनसे राजा की 
याचना कीजिए । वे आपको राजा देंगे !” वे चले, नाभि को सारी स्थिति से परि- 
चित कराया । नाभि ने ऋषभ को उनका राजा घोषित किया। बे प्रसन्‍त हो लौट 
गए। 

ऋषभ का राज्याभिषेक हुआ । उन्होंने राज्य-सचालन के लिए नगर बसाया। 
वह बहुत विणाल था। उसका नाम रखा विनीता---अयोध्या । ऋषभ प्रथम राजा 
बने । शेष जनता प्रजा बन गई । वे प्रजा का अपनी सन्‍्तान की भांति पालन करने 
लगे। गांवों और नगरो का निर्माण हुआ । लोग अरण्य-वास से हट भवनवासी बन 
गए। ऋषभ की क्रान्तिकारी और जन्मजात प्रतिभा से लोग नये यश के निर्माण 
की ओर चल पड़े । उन्होंने राज्य की समृद्धि के लिए गायों, घोड़ों और हाथियों का 
संग्रह किया। असाधु लोगों पर शासन और साधु लोगों की सुरक्षा के लिए उन्होंने 
अपना मंत्रिमंडल बनाया । 

चोरी, लूट-खसोट न हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे---इसके लिए उन्होंने 
आरक्षक दल स्थापित किया । 

राज्य की शक्ति को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए उन्होंने चतुरंग सेना और 
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सेनापतियों की व्यवस्था की । 

साम, दान, भेद और दण्ड-नीति का प्रवर्तन हुआ । 

ऋषभ की दण्ड-व्यवस्था के चार अंग थे : 

१. परिनाषक--थोड़े समय के लिए नजरबन्द करना--क्रीधपूर्ण शब्दों में 
अपराधी को “यहीं बेठ जाओ' का आदेश देना । 

२. मंडलिबन्ध--नजरबन्द करना--नियमित क्षेत्र से बाहर तन जाने का 
आदेश देना । 

हे बरध--बंधन का प्रयोग । 

४. घात--डंडे का प्रयोग ।' 

औषध को व्याधि का प्रतिकार माना जाता है, वैसे ही दण्ड अपराध का 
प्रतिकार माना जाने लगा । इन नीतियों में राजतन्त्॒ जमते लगा और अपराधी 
चार भागो में बंट गए। आरक्षक वर्ग के सदस्य 'उम्र', मंत्रि परिषद्‌ के सदस्य 
भोज', परामशंदात्री समिति के सदस्य या प्रान्तीय प्रतिनिधि 'राजन्य' और शेष 
कर्मचारी 'क्षत्रिय' कहलाए। 

ऋषभ ने अपने ज्येप्ठ पुत्र भरत को अपना उत्तराधिकारी चुना। यह क्रम 
राजतन्त्र का अंग बन गया । यह युगों तक विकसित होता रहा। 


विवाह-पद्धति का प्रारंभ 


नाभि अन्तिम कुलकर थे। उनकी पत्नी का नाम था “मरुदेवा'। उनके पुत्र 
का जन्म हुआ। उसका नाम रखा गया “उसभ या 'ऋषभ। इनका णैशव बदलते 
हुए युग का प्रतीक था । युगल के एक साथ जन्म लेने या मरने की सहज-बव्यवस्था 
भी शिथिल हो गई। उन्ही दिनो एक युगल जन्मा । उसके माता-पिता ने उसे ताड़ 
के वृक्ष के नीचे सुला दिया। उसका फल बच्चे के सिर पर मिरा और वह मर 
गया । उस यूग की वह पहली अकाल-मृत्यु थी । अब वह बालिका अकेली रह गई । 
थोड़े समय बाद उसके माता-पिता मर गए। उस अकेली बालिका को अन्य युगलों 
ने आश्चय की दृष्टि से देखा । वे उसे कुलकर नाभि के पास ले गए। नाभि ने उसे 
ऋषभ की पत्नी के रूप में स्वीकार कर लिया। ऋषभ युवा हो गए। उन्होंने 
अपनी सहोदरी सुमगला के साथ सुनंदा को स्वयं ब्याहा। यहीं से विचाह-पद्धति 
का उदय हुआ। इसके बाद लोग अपनी सहोदरी के अतिरिक्‍त भी दूसरी कन्याओं 
से विवाह करने लगे । 
खाद्य-समस्या का समाधान 

कुलकर युग में लोगों की भोजन-सामग्री थी--कन्द, मूल, पत्र, पुष्प और 


4. आवश्यक निर्युक्ति गाधा--२१७, २१५ । 
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फल । बढ़ती हुई जनसंड्या के लिए कन्द आदि पर्याप्त नहीं रहे और बनवासी लोग 
गृहवासी होने लगे। इससे पूर्व प्राकृतिक वनस्पति प्राप्त थी। अब बोए हुए बीज 
से अनाज होने लगा। 

वे पकाना नही जानते थे और न उनके पास पकाने का कोई साधन था। वे 
कच्चा अनाज खाते थे। समय बदला। कच्चा अनाज दुष्पाच्य हो गया । लोग 
ऋषभ के पास पहुंचे और अपनी समस्या का समाधान मांगा । ऋषभ ने अनाज 
को हाथो से घिसकर खाने की सलाह दी । लोगों ने वैसा ही किया । कुछ समय बाद 
वह विधि भी असफल होने लगी। ऋषभ अग्नि की बात जानते थे। किन्तु वह 
काल एकान्त स्तिग्ध था। बसे काल में अग्नि उत्पन्न हो नहीं सकती । एकान्त 
स्तिग्ध और एकान्त रुक्ष--दोनो काल अग्नि की उत्पत्ति के योग्य नही होते । 

समय के चरण आगे बढ़े । काल स्तिग्ध-रूक्ष बना, तब वृक्षों की टक्कर से 
अग्नि उत्पन्न हुई, वह फैली । वन जलने लगे। लोगों ने उस अपूर्व वस्तु को देखा 
और उसकी मूचना ऋषभ को दी । उन्होंने अग्नि का उपयोग और पाक-विद्या का 
प्रशिक्षण दिया | खाद्य-समस्या का समाधान हो गया । 


शिल्पकला और व्यवसाय का प्रशिक्षण 


ऋषभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को ७२ कलाए सिखलाई। कनिष्ठ पुत्र बाहु- 
बली को प्राणी की लक्षण विद्या का उपदेश दिया। बड़ी पुत्री ब्राह्मी को अठारह 
लिपियो और सुन्दरी को गणित का अध्ययन कराया । धनुरवेद, अर्थशास्त्र, चिकित्सा- 
शास्त्र, क्रीड़ाविधि आदि-आदि विद्याओं का प्रवर्तन कर लोगों को सुव्यवस्थित 
और सुसंस्कृत बना दिया । 

अग्नि की उत्पत्ति ने विकास का स्रोत खोल दिया । पात्र, औजार, वस्त्र, चित्र 
आदि शिल्पों का जन्म हुआ । अन्नपाक के लिए पात्न-निर्माण आवश्यक हुआ कृषि, 
गृह-निर्माण आदि के लिए औजार आवश्यक थे, इसलिए लोहकार शिल्प का आरभ 
हुआ। सामाजिक जीवन ने वस्त्न-शिल्प और गृह-शिल्प को जन्म दिया । 

नव, केश आदि को काटने के लिए नापितर्णशल्प (क्षौर-कर्म ) का प्रवर्तन 
हुआ । इन पांचो शिल्पों का प्रवर्तत अग्नि की उत्पत्ति के बाद हुआ । 

पदार्थों के विकास के साथ-साथ उनके विनिमय की आवश्यकता अनुभूत हुई । 
उस समय ऋषभ ने व्यवसाय का प्रशिक्षण दिया । 

कृषिकार, व्यापारी और रक्षक-वर्ग भी अग्नि की उत्पत्ति के बाद बने | कहा 
जा सकता है--अग्नि ने कृषि के उपकरण, आयात-निर्यात के साधन और अस्त्न- 
शस्त्रों को जन्म दे मानव के भाग्य को बदल दिया | 

पदार्थ बढ़े तब परिग्रह में ममता बढ़ी, संग्रह होने लगा । कौट्म्बिक ममत्व भी 
बढ़ा । लोक॑घणा और धनैषणा के भाव जाग उठे । हु 
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सामाजिक परम्पराओं का सूत्रपात 


पहले मृतकों की दाहुक्रिया नहीं की जाती थी, अब लोग मृतकों को जलाने 
लगे | पहले पारिवारिक ममत्व नहीं था, अब वह विकसित हो गया | इसलिए 
मृत्यु के बाद लोग रोने लगे। उसकी स्मृति में बेदी और स्तूप बनाने की प्रथा भी 
चल पड़ी। ताग-पूजा और अन्य कई उत्सव भी लोग मनाने लगे। 

इस प्रकार समाज में कुछ परम्पराओं ने जन्म ले लिया । 


धर्म-तीथे-प्रवर्तन 


क॒तंव्य-बुद्धि से लोक-व्यवस्था का प्रवर्तन कर ऋषभ राज्य करने लगे। 
बहुत लम्बे समय तक वे राजा रहे | जीवन के अतिम भाग में वे राज्य त्यागकर 
मुनि बने । मोक्ष-प्र्मे का प्रवतेन हुआ । यौगलिक काल में क्षमा, सन्‍्तोष आदि 
सहज घर्म ही था। हज़ार वर्ष की साधना के बाद भगवान्‌ ऋषभ को कैवल्य-लाभ 
हुआ। साधु, साध्वी, क्रावक, श्राविका-- इन चार तीर्थों की स्थापना की । सुनि- 
धर्म के पांच महात्रत और गृहस्थ-धर्म के बारह-ब्रतों का उपदेश दिया। साधु- 
साध्वियों का सघ बना । श्रावक-क्राविकाएं भी बनी । 


साम्राज्य-लिप्सा 


भगवान्‌ ऋषभ कर्म-युग के पहले राजा थे। अपने सौ पुत्रों को अलग-अलग 
राज्यो का भार सौप वे मुनि वन गए। सबसे बड़ा पुत्र भरत था। वह चक्रवर्ती 
सम्राट्‌ बनना चाहता था। उसने अपने ९८ भाइयों को अपने अधीन करना चाहा । 
सबके पास दूत भेजे | ९८ भाई मिले। आपस में परामर्श कर भगवान्‌ ऋषभ के 
पास पहुंचे । सारी स्थिति भगवान्‌ ऋषभ के मामने रखी। दुविधा की भाषा में 
पूछा--भगवन्‌ ! क्‍या करें ? बड़े भाई से लड़ना नहीं चाहते और अपनी 
स्वतन्त्रता को खोना भी नहीं चाहते | भाई भरत ललचा गया है । आपके दिये हुए 
राज्य को वह हमसे वापस लेना चाहता है। हम उससे लड़ें तो श्रातृ-युद्ध की 
गलत परम्परा पड़ जाएगी । बिना लडे राज्य सौप दें तो साम्राज्य का रोग बढ़ 
जाएगा । परमपिता ! इस दुविधा से उबारिए ।' 

भगवान्‌ ने कहा--पुत्रों ! तुमने ठीक सोचा । लड़ना भी बुरा है और क्लीव 
होदा भी बुरा है। राज्य दो परों वाला पक्षी है। उसका मजबूत पर युद्ध है। 
उसकी उड़ान में पहले वेग होता है, अन्त में थकान | वेग में से चिनगारियां 
उछलती हैं। उड़ाने वाले लोग उसमें जल जाते हैं । उड़ने वाला चलता-चलता 
थक जाता है। शेष रहती है निराशा और अनुताप | 

धुत्रो ! तुम्हारी समझ सही है । युद्ध बुरा है--विजेता के लिए भी और 
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पराजित के लिए भी । पराजित अपनी सत्ता को गंवाकर पछताता है और विजेता 
कुछ नहीं पाकर पछताता है। प्रतिशोध की चिता जलाने वाला उसमें स्वयं न जले 
यह कभी नहीं होता । 

“राज्य रूपी पक्षी का दूसरा पर दुबंल है। वह है कायरता । मैं तुम्हें कायर 
बनने की सलाह भी कैसे दे सकता हूं ? पुत्रो ! मैं तुम्हें ऐसा राज्य देना चाहता 
हूँ, जिसके साथ लड़ाई और कायरता की कड़ियां जुड़ी हुई नहीं हैं ।' 

भगवान्‌ की आश्वासन-भरी वाणी सुन वे सारे के सारे खुशी से झूम उठे । 
आशा-भरी दृष्टि से एकटक भगवान्‌ की ओर देखने लगे। भगवान्‌ की भावना 
को वे नहीं पकड़ सके | भौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई राज्य 
हो सकता है--यह उनकी कल्पना में नहीं समाया । उनकी किसी विचित्र भू-खण्ड 
को पाने की लालसा तीत्र हो उठी । भगवान्‌ इसीलिए तो भगवान्‌ थे कि उनके 
पास कुछ भी नहीं था । उत्सर्ग की चरम रेखा पर पहुंचने वाले ही भगवान्‌ बनते 
हैं। संग्रह के चरम बिन्दु पर पहुंच कोई भगवान्‌ बना हो--ऐसा एक भी उदाहरण 
नही है । 

भगवान्‌ ने कहा -- संयम का क्षेत्र निर्वाध राज्य है। इसे लो । न तुम्हें कोई 
अधीन करने आएगा और न वहां युद्ध और कायरता का प्रसंग है ।' 

पुत्रों ने देखा पिता उन्हें राज्य त्यागने की सलाह दे रहे है। पूर्व-कल्पता पर 
पटाक्षेप हो गया। अकल्पित चित्र सामने आया। आखिर वे भी भगवान्‌ के बेटे 
थे। भगवान्‌ के मार्यदशेन का सम्मान किया । राज्य को त्याग स्व-राज्य की ओर 
चल पड़ें। स्व-राज्य की अपनी विशेषताएं है। इसे पाने वाला सब कुछ पा जाता 
है। राज्य की मोहकता तब तक रहती है, जब तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा में 
नहीं चला आता । एक संयम के बिना व्यक्ति सब कुछ पाना चाहता है। संप्रम के 
आते पर कुछ भी पाए बिना सब कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है। 

त्याग शक्तिशाली अस्त्र है। इसका कोई प्रतिद्वन्द्ी नहीं है। भरत का 
आक्रामक दिल पसरीज गया। वह दौड़ा-दौड़ा आया । अपनी भूल पर पछतावा 
हुआ | भाइयों से क्षमा मांगी । स्वतन्त्रतापूर्वक अपना-अपना राज्य सम्हालने को 
कहा । किन्तु वे अब राज्य-लोभी सम्राट्‌ भरत के भाई नही रहे थे। वे अकिचन 
जगत्‌ के भाई बन चुके थे । भरत का भातृ-प्रेम अब उन्हें नहीं ललचा सका। 
थे उसकी लालची आखों को देख चुके थे। इसलिए उसकी गीली आखों का उन 
पर कोई असर नही हुआ । भरत हाथ मलते हुए घर लौट गया । 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है। वह उभरने के बाद सहसा नहीं बुझती | 
भरत ने एक-एक कर सारे राज्यों को अपने अधीत कर लिया । बाहुबलि को उसने 
नहीं छुआ । अट्ठानवे भाइयों के राज्य-त्याग को वह अब भी नहीं भूला था। 
अन्तदेन्द्र चलता रहा। एकछत्न राज्य का सपना पूरा नहीं हुआ | असंयम का जगत्‌ 
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हीं ऐसा है, जहां सब कुछ पाने पर भी व्यक्ित को अकिचनता की अनुभूति होती 
रहती है। 


युद्ध का पहला चरण 


दूत के मुंह से भरत का सन्देश सुन बाहुबलि की भूकुटी तन गई। दबा हुआ 
रोष उभर आया । कांपते होंठों से कहा--'दूत ! भरत अब भी भूखा है ? अपने 
अट्ठानवे सगे भाइयों का राज्य हड़पकर भी तृप्त नहीं बना । हाय ! यह कैसी 
मनोदशा है ! साम्नाज्यवादी के लिए निषेध जैसा कुछ होता ही नहीं । मेरा 
बाहुबल किससे कम है ? क्‍या मैं दूसरे राज्यों को नहीं हड़प सकता ? किन्तु यह 
मानवता का अपमान, शक्ति का दुरुपयोग और व्यवस्था का भंग है, मैं ऐसा कार्य 
नहीं कर सकता । व्यवस्था के प्रवर्तक हमारे पिता हैं। उनके पुत्रों को उसे तोड़ने 
में लज्जा का अनुभव होना चाहिए। शक्ति का प्राधान्य पणु-जगत्‌ का चिह्न है । 
मानव-जगत्‌ में विवेक का प्राधान्य होना चाहिए। शक्ति का सिद्धान्त पनपा तो 
बच्चों और बूढों का क्या बनेगा ? युवक उन्हें चट कर जाएंगे । रोगी, दुबंल और 
अपंग के लिए यहां कोई स्थान नहीं रहेगा । फिर तो यह सारा विश्व रौद्र बन 
जाएगा । क्रता के साथी हैं--ज्वाला-स्फुलिग, ताप और सर्वनाश । क्या मेरा 
भाई क्षभी-अभी समूचे जगत्‌ को स्वंनाश की ओर ढकेलना चाहता है ? आक्रमण 
एक उन्माद है। आक्रास्ता उससे बेभान हो दूसरों पर टूट पड़ता है | 

'भरत ने ऐसा ही किया। मैं उसे चुप्पी साधे देखता रहा | अब उस उन्माद 
के रोग का शिकार मैं हूं । हिसा से हिंसा की आग नही बुझती--यह मैं जानता हूं। 
आक्रमण को अभिशाप मानता हूं। किन्तु आक्रमणकारी को सहू--यह मेरी 
तितिक्षा से परे है। तितिक्षा मनुष्य के उदात्त चरित्र की विशेषता है। किन्तु 
उसकी भी एक सीमा है। मैने उसे निभाया है। तोड़ने वाला समझता ही नहीं तो 
आखिर जोड़ने वाला कब तक जोड़े ?' 

भरत की विशाल सेना 'बहली' की सीमा पर पहुंच गई। इधर बाहुबलि 
अपनी छोटी-सी सेना सजा आक्रमण को विफल करने आ गया । भाई-भाई के 
बीच युद्ध छिड़ गया। स्वाधिमान और स्वदेश-रक्षा की भावना से भरी हुई 
बाहुबलि की छोटी-सी सेना ने सम्राट्‌ की विशाल सेना को भागने के लिए विवश 
कर दिया । सम्राट्‌ की सेना ने फिर पूरी तैयारी के साथ आक्रमण किया। दुबारा 
भी मुंह की खानी पड़ी । लम्बे समय तक आक्रमण और बचाव की लड़ाइयां होती 
रहीं । आखिर दोनों भाई सामने आ खड़े हुए। तादात्म्य आंखों पर छा गया। 
संकोच के घेरे में दोनों ने अपने आपको छिपाना चाहा, किन्तु दोनों विवश थे। 
एक के सामने साम्राज्य के सम्मान का प्रश्त था, दूसरे के सामने स्वाभिमान का । 
वे विनय और वात्सल्य की भर्यादा को जानते हुए भी रणभूमि में उतर आए। 
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दृष्टि-युद्ध, मुष्टि-पुद्ध आदि पांच प्रकार के युद्ध निर्णीत हुए । उन सब में सशआाट्‌ 
पराजित हुआ । विजयी हुआ बाहुबलि । भरत को छोटे भाई से पराजित होना 
बहुत चुभा। वह आवेग को रोक न सका। मर्यादा तोड़ बाहुबलि पर चक्र का 
प्रयोग कर डाला । इस अगप्रत्याशित घटना से बाहुबलि का खून उबल गया। प्रेम 
का स्रोत एक साथ ही सूख गया | बचाव की भावना से विहीन हाथ उठा तो सारे 
सन्‍न रह गए। भूमि और आकाश बाहुबलि की विरुदावलियों से गूंज उठे । भरत 
अपने अविचारित प्रयोग से लज्जित हो सिर झुकाए खड़ा रहा। सारे लोग भरत 
की भूल को भुला देने की प्रार्थना में लग गए। 

एक साथ लाखों कण्ठो से एक ही स्वर गूंजा--'महान्‌ पिता के पुत्र भी 
महान्‌ होते हैं । सम्नाट्‌ ने अनुचित किया पर छोटे भाई के हाथ से बड़े भाई की 
हत्या और अधिक अनुचित कार्य होगा महान्‌ ही क्षमा कर सकता है। क्षमा 
करने वाला कभी छोटा नहीं होता । महान्‌ पिता के महान्‌ पुत्र ! हमें क्षमा 
कीजिए, हमारे सम्नाद को क्षमा कीजिए।' इन लाखों कणष्ठों की विनम्र स्वर- 
लहरियों ने बाहुबलि के शौय॑ को मार्गान्‍्तरित कर दिया। बाहुबलि ने अपने-आपकी 
सम्हाला । महान्‌ पिता की स्मृति ने वेग का शमन किया । उठा हुआ हाथ विफल 
नहीं लौटता । उसका प्रहार भरत पर नहीं हुआ । वह अपने सिर पर लगा । सिर 
के बाल नोच डाले और अपने पिता के पथ की ओर चल पड़ा । 

बाहुबलि के पैर आगे नहीं बढ़े । वे पिता की शरण में चले गए पर उनके पास 
नहीं गए । अहंकार अब भी बच रहा था । पूर्व-दीक्षित छोटे भाइयों को नमस्कार 
करने की बात याद आते ही उनके पैर रुक गए । वे एक वर्ष तक ध्यान-मुद्रा मे खड़े 
रहें। विजय और पराजग्र की रेखाए अनगिनत होती है। असतोष पर विजय पाने 
वाले बाहुबलि अहं से पराजित हो गए । उनका त्याग और क्षमा उन्हे आत्म-दर्णन 
की ओर ले गए । उनके अह ने उन्हें पीछे ढकेल दिया । बहुत नम्बी ध्यान-मुद्रा के 
उपरान्त भी वे आगे नहीं बढ़ सके । 

थे पैर स्तब्ध क्यों हो रहे हैं? सरिता का प्रवाह रुक क्यों रहा है ?' ये शब्द 
बाहुबलि के कानों को बींध हृदय को पार कर गए। बाहुबलि ने आंखें खोलीं। 
देखा, ब्राह्मी और सुन्दरी सामने खड़ी है। धहनो की विनम्न-मुद्रा को देख उनकी 
आंखें झूक गई । 

अवस्था से छोटे-बड़े की मान्यता एक व्यवहार है। वह सा्वभौम सत्य नही 
है। ये मेरे पैर गणित के छोटे से प्रश्न मे उलझ गाए । छोटे भाइयों को मैं नमस्कार 
कैसे करूं--इस तुच्छ चिन्तन में मेरा महान्‌ साध्य बिलीन हो गया । अवस्था 
लौकिक मानदण्ड है। लोकोत्तर जगत्‌ में छुटपन और बड़प्पन के मानदण्ड बदल 
जाते हैं। वे भाई मुझस छोटे नहीं है, उतका चरित्न विशाल है। मेरे अहं ने मुन्ने 
और छोटा बना दिया । अब मुझे अविलम्ब भगवान्‌ के पास चलना चाहिए।!' 
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पैर उठे कि बच्चन टूट पड़े । नज्जता के उत्कर्ष में समता का प्रवाह बह चला । 
वे केवली बन गए। सत्म का साक्षात्‌ ही नहीं हुआ, वे स्वयं सत्य बन गए। शिव 
अब उनका साध्य नहीं रहा, वे स्वयं शिव बन गए | आनन्द अब उनके लिए प्राप्य 
नहीं रहा, वे स्वयं आनन्द बन गए। 


अनासक्त योग 


भरत अब असहाय जैसा हो गया । भाई जैसा शब्द उसके लिए अर्थवान्‌ नहीं 
रहा । वह सम्राट बना रहा किन्तु उसका हृदय अब साम्नाज्यवादी नहीं रहा । 
पदार्थ मिलते रहे पर आसक्ति नहीं रही । वह उदासीन-भाव से राज्य-संचालन 
करने लगा । 

भगवान्‌ अयोध्या आए। प्रवचन हुआ। एक प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ ने 
कहा--“भरत मोक्ष-गामी है।' एक सदस्य भगवान्‌ पर बिगड़ गया और उन पर 
पुत्र के पक्षपात का आरोप लगाया । भरत ने उसे फांसी की सजा दे दी। वह घबरा 
गया, भरत के पैरों में गिर पड़ा और अपराध के लिए क्षमा मांगी । भरत ने 
कहा--'तेल भरा कटोरा लिए सारे नगर में घूम आओ | तेल की एक बूद नीचे न 
डालो तो तुम छूट सकते हो । दूसरा कोई विकल्प नहीं है ।' 

अभियुक्त ने वैसा ही किया। बड़ी सावधानी से नगर में घम आया और 
सम्राट्‌ के सामने प्रस्तुत हुआ । 

सम्राट ने पूछा--नगर में घूम आए ? 

जी, हां ।' अभियुक्त ने सफलता के भाव से कहा। 

सम्राट--नगर में कुछ देखा तुमने ? 

अभियुकत-- नहीं, सम्राट्‌ ! कुछ भी नही देखा । 

सम्राटू--कई नाटक देखे होंगे ? 

अभियुक्त---जी , नहीं । मौत के सिवा कुछ भी नहीं देखा । 

सम्राट--कुछ गीत तो सुने होंगे ? 

अभियुकत--सम्नाट्‌ की साक्षी से कहता हूं, मौत की गुनगुनाहूट के सिवा कुछ 
भी नहीं सुना । 

सम्राटू---मौत का इतना डर ? 

अभियुक्त--सम्ाट्‌ इसे क्‍या जाने ? यह मृत्युदण्ड पानेवाला ही समझ 
सकता है। 

सम्राटू--क्या सम्राट्‌ अमर रहेगा ? कभी नहीं । मौत के मुंह से कोई नहीं 
बच सकता । तुम्र एक जीवन की मौत से डर गए। न तुमने नाटक देखे और न 
गीत सुने । मैं मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हूं। णह साम्राज्य मुझे नहीं 
लभा सकता। 
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सप्लाट्‌ की करुणापूर्ण आंखों ने अभियुकत्त को अभय बना दिया । मृत्युदण्ड 
उसके लिए केवल शिक्षाप्रद था | सम्राट की अमरत्व-निष्ठा ने उसे मौत से सदा 


के लिए उबार लिया। 


श्रामण्य की ओर 


सम्राटू भरत नहाने को थे। स्नानघर में गए, अंगूठी खोली। अंगुली की 
शोभा घट गई । फिर उसे पहना, शोभा बढ़ गई | पर-पदार्थ से शोभा बढ़ती है, 
यह सौन्दर्य कृत्रिम है--इस चिन्तन में लगे और लगे सहज सौन्दर्य को ढूंढने। 
झ्ावना का प्रवाह आगे बढा । कमं-मल को धो डाला। क्षणों में ही मुनि बने, 
वीतराग बने और केवली बने । भावना की शुद्धि ने व्यवहार की सीमा तोड़ दी । 
न वेश बदला, न राज-प्रासाद से बाहर निकले, किन्तु इनका आन्तरिक संयम इनसे 
बाहर निकल गया और वे पिता के पथ पर चल पड़े । 


ऋषभ के परचात्‌ 


काल का चौथा चरण दुःषम-सुषमा आया। वह बयालीस हजार वर्ष कम 
एक कोटि-कोटि सागर तक रहा | इस अवधि में कर्म-क्षेत्र का पूर्ण विकास हुआ | 
धर्म बहुत फला-फूला । इस यूग मे जैन धर्म के बीस तीर्थकर हुए। यह सारा दर्शन 
प्रागेतिहासिक युग का है। इतिहास अनन्त अतीत की चरण-धूलि को भी नहीं 
छू सका है। वह पाच हजार वर्ष को भी कल्पना की आख से देख पाता है। 


सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना 


बौद्ध साहित्य का जन्म-काल महात्मा बुद्ध के पहले का नही है । जैन साहित्य 
का विशाल भाग भगवान्‌ महावीर के पूर्व का नही है। पर थोड़ा भाग भगवान्‌ 
पाए्वे की परम्परा का भी उसमें मिश्रित है, यह बहुत सम्भव है। भगवान्‌ 
अरिष्टनेमि की परम्परा का साहित्य उपलब्ध नहीं है। 

वेदों का अस्तित्व पांच हज़ार वर्ष प्राचीन माना जाता है। उपलब्ध साहित्य 
श्रीकृष्ण के युग का उत्तरवर्ती है। इस साहित्यिक उपलब्धि द्वारा कृष्ण-यग तक 
का एक रेखाचित्र खीचा जा सकता है। उससे पूर्व की स्थिति सुदूर अतीत मे 
चली जाती है। 

छान्दोग्य उपनिषद के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु घोर आंगिरस 
ऋषि थे*। हु 

जैन आगमो के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु बाईसवें तीर्थंकर 


१. छान्दोग्य उपनिषद्‌, ३॥१७।६। 
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अरिष्टनेमि थे!। घोर आंगिरस ने श्रीकृष्ण को जो धारणा का उपदेश दिया है, 
वह जैन परम्परा से भिन्‍न नहीं है। 'तू अक्षित-अक्षय है, अच्युत-अविनाशी है और 
प्राण-संशित--अतिसूक्ष्मप्राण है ।' इस त्रयी को सुनकर श्रीकृष्ण अन्य विद्याओं के 
प्रति तृष्णाहीन हो गए'। जैन दर्शन आत्मवाद की भित्ति पर अवस्थित है । 
घोर आंगिरस ने जो उपदेश दिया, उसका सम्बन्ध आत्मवादी धारणा से है। 
“इसीभासिय” में अंगिरिस नामक प्रत्येक-बुद्ध का उल्लेख है | वे भगवान्‌- 
अरिष्टनेमि के शासनकाल में आए थये। इस आधार पर यह सम्भावना की जा 
सकती है कि घोर आंगिरस या तो अरिष्टनेमि के शिष्य या उनके विचारों से 
प्रभावित कोई संन्यासी रहे होंगे ? 

कृष्ण और अरिष्टनेमि का पारिवारिक सम्बन्ध भी था। अरिष्टनेमि समुद्र- 
विजय और कृष्ण वसुदेव के पुत्र थे । सम्द्रविजय और वसुदेव सगे भाई थे। कृष्ण 
ने अरिष्टनेमि के विवाह के लिए प्रयत्न किया। अरिष्टनेमि की दीक्ष्य के समय वे 
उपस्थित थे'। राजीमती को भी दीक्षा के समय में उन्होंने भावुक शब्दों में 
आशीर्वाद दिया । 

कृष्ण के प्रिय अनुज गजसुकुमार ने अरिष्टनेमि के पास दीक्षा ली*। 

कृष्ण की आठ पत्नियां अरिष्टनेमि के पास प्रन्नजित हुईं । कृष्ण के पुत्र और 
अनेक पारिवारिक लोग अरिष्टनेमि के शिष्य बने'। जन साहित्य में अरिष्टनेमि 
और क्रृष्ण के वार्तालापों, प्रश्नोत्तरतो और विविध चर्चाओं के अनेक उल्लेख 
मिलते हैं! । 

बेदों में कृष्ण के देव रूप की चर्चा नहीं है। छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में भी कृष्ण 
के यथार्थ रूप का वर्णन है''। पौराणिक काल में कृष्ण का रूप-परिवर्तन होता 
है। वे सर्वंशक्तिमान्‌ देव बन जाते हैं। कृष्ण के यथार्थ-रूप का वर्णन जैन आगमों 
में मिलता है'। अरिष्टनेमि और उनकी वाणी से वे प्रभावित थे, इसे अस्वीकार 
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नहीं किया जा सकता । 
उस समय सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना का आलोक समूचे भारत को 


आलोकित कर रहा था | 


तीर्थंकर पाएवं 

तेईसवें तीर्थंकर भगवान्‌ पाश्व॑ ऐतिहासिक पुरुष हैं। उनका तीर्थ-प्रवर्तन 
भगवान्‌ महावीर से २५० वर्ष पहले हुआ । भगवान्‌ महावीर के समय तक उनकी 
परम्परा अविच्छिन्न थी। भगवान्‌ महावीर के माता-पिता भगवान्‌ पाए्वे के 
अनुयायी थे । अहिसा और सत्य की साधता को समाज-व्यापी बनाने का श्रेय 
भगवान्‌ पाश्वे को है। भगवान्‌ पाश्व॑ अहिसक-परम्परा के उन्नयन द्वारा बहुत 
लोकप्रिय हो गए थे। इसकी जानकारी हमें 'पुरिसादाणीय '--पुरुषादानीय विशेषण 
के द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर भगवान्‌ पाश्व के लिए इस विशेषण का 
सम्मानपूर्वक प्रयोग करते थे। 

धर्मानन्द कौसम्बी मे भगवान्‌ पाश्व॑ के बारे में कुछ मान्यताएं प्रस्तुत की 
हैं: 

“परीक्षित का राज्य-काल बुद्ध सं तीन शताब्दियों के पूर्व नही जा सकता । 
परीक्षित के बाद जनमेजय गद्दी पर आया और उसने कुरू देश में महायज्ञ कर 
बैंदिक धर्म का झण्डा फहराया | इसी समय काशी-देश में पाश्व॑ एक नई सस्कृति 
की नींव डाल रहे थे | पाश्वे का जन्म वाराणसी नगर में अश्वसेन नामक राजा की 
वामा नामक रानी से हुआ। ऐसी कथा जैन ग्रन्थों मे आयी है। पाणश्वे की नई 
संस्कृति काशी राज्य में अच्छी तरह टिकी रही होगी, क्योकि बुद्ध को भी अपने 
पहले शिष्यों को खोजने के लिए वाराणसी ही जाना पड़ा था। 

पाएवे का धर्म बिलकुल सीधा-सादा था। हिसा, असत्य, स्तेय तथा परिग्रह-- 
इन चार बातों के त्याग करने का वे उपदेश देते थे । इतने प्राच्चीन काल में अहिसा 
को इतना सुसम्बद्ध रूप देने का यह पहला ही उदाहरण है । 

सिनाई पर्वत पर मोजेस को ईश्वर ने जो दस आज्ञाएं सुनाई, उनमें हत्या 
मत करो, इसका भी समावेश था। पर उन आज्ञाओं को सुनकर मोजेस और उनके 
अनुयायी पैलेस्टाइन में घुसे और वहां खून की नदियां बहाईं। न जाने कितने 
लोगों को क़त्ल किया और न जाने कितनी युवती स्त्रियों को पकड़कर आपस में 
बांट लिया। इन बातों को अहिसा कहना हो तो फिर हिंसा किसे कहा जाए ? 
तात्पयं यह है कि पाश्वं के पहले पृथ्वी पर सच्ची अहिंसा से भरा हुआ धर्म या 
तत्त्व-ज्ञान था ही नहीं । 


१. ठाणं, ६।७८ आदि-आदि । 
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पाश्व मुनि ने एक और भी बात की। उन्होंने अहिंसा को सत्य, अस्तेय और 
अपरियग्रह--इन तीन नियमों के साथ जकड़ दिया । इस कारण पहले जो अहिसा 
ऋषि-मुनियों के आचरण तक ही सीमित थी और जनता के व्यवहार में जिसका 
कोई स्थान न था, अब वह इन नियमों के सम्बन्ध से सामाजिक एवं व्यावहारिक 
हो गई । 

पाश्वं मुनि ने तीसरी बात यह की कि अपने नवीन धर्म के प्रचार के लिए 
उन्होंने संघ बनाए । बौद्ध साहित्य से इस बात का पता लगता है कि बुद्ध के समय 
जो संघ विद्यमान थे, उन सबों में जैन साधु और साध्वियों का संघ सबसे 
बड़ा था। 

पाश्व॑ के पहले ब्राह्मणों के बड़े-बड़े समूह थे, पर वे सिर्फ यज्ञ-याग का प्रचार 
करने के लिए ही थे। यज्ञ-याग का तिरस्कार कर उसका त्याग करके जंगलों में 
तपस्था करने वालों के संघ भी थे। तपस्या का एक अंग समझकर ही वे अहिसा 
धर्म का पालन करते थे पर समाज में उसका उपदेश नहीं देते थे। वे लोगों से बहुत 
कम मिलते-जुलते थे । 

बुद्ध के पहले यज्ञ-याग को धर्म मानने वाले ब्राह्मण थे और उसके बाद यज्ञ- 
याग से ऊबकर जंगलों में जाने वाले तपस्वी थे । बुद्ध के समय ऐसे ब्राह्मण और 
तपस्वी न थे--ऐसी बात नहीं है। पर इन दो प्रकार के दोषों को देखनेवाले 
तीसरे प्रकार के भी संन्यासी थे और उन लोगों में पाश्वे मुनि के शिष्यों को पहला 
स्थान देना चाहिए । 

जैन परम्परा के अनुसार चातुर्याम धर्म के प्रथम प्रवर्तक भगवान्‌ अजितनाथ 
और अन्तिम प्रवर्तक भगवान्‌ पाश्व हैं। दूसरे तीर्थंकर से लेकर तेईसवें तीर्थंकर 
तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला | केवल भगवान्‌ ऋषभ और भगवान महावीर 
ने पांच महाव्त धर्म का उपदेश दिया। निग्नेन्थ श्रमणों के सघ भगवान्‌ ऋषभ से 
ही रहे हैं, किन्तु वे वर्तमान इतिहास की परिधि से परे हैं। इतिहास की दृष्टि से 
कौसम्बीजी की संधबद्धता सम्बन्धी धारणा सही है। 


पृ. पाश्वंनाथ का चातुर्याम घ्॒मे । 


भगवान्‌ ऋषभ से पाश्व तक : १९ 


भगवान्‌ महावीर 


संसार जुआ है। उसे खींचने बाले दो बेल हैं--जन्म और मौत । ससार का दूसरा 
पाश्व है--मुक्ति । वहां जन्म और मौत दोनों नही । वह अमृत है। वह अमरत्व 
की साधना का साध्य है । मनुष्य किसी साध्य की पूति के लिए जन्म नही लेता। 
जन्म लेना संसार की अनिवायंता है। जन्म लेने वाले में योग्यता होती है, संस्कारों 
का सचय होता है। इसलिए वह अपनी योग्यता के अनुकूल अपना साध्य चुन लेता 
है । जिसका जैसा विवेक, उसका वैसा ही साध्य और बैसी ही साधना--यह एक 
तथ्य है । इसका अपवाद कोई नहीं होता । भगवान्‌ महावीर भी इसके अपवाद 
नहीं थे । 


जन्म और परिवार 


दुःपम-सुषमा पूरा होने में ७४ वर्ष ११ महीने साढ़े सात दिन बाकी थे । ग्रीष्म 
ऋतु थी। चैत्न शुक्ला त्योदशी की मध्यरात्रि की बेला थी। उस समय भगवान्‌ 
महावीर का जन्म हुआ । यह ई० पूर्व ५९९ की बात है। विदेह में कुण्डपुर नामक 
एक नगर था । उसके दो भाग थे। उत्तर भाग का नाम क्षत्रिय कुण्डग्राम और 
इक्षिण भाग का नाम ब्राह्मण कुण्डग्राम था | भगवान्‌ का जन्म क्षत्रिय कुण्डग्राम 
में हुआ था। 

भगवान्‌ की माता तिशला क्षत्रियाणी और पिता सिद्धार्थ थे। वे भगवान्‌ 
पाश्वे की परम्परा के श्रमणोपासक थे ।' त्रिशला वैशाली गणराज्य के प्रमुख चेटक 


१. आयारचूला, १५/२५४: 
समणस्स ण भगवओ महावीरस्स अम्मापियरों पासावच्चिज्जा समणोवासगा यावि होत्या । 
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की बहन थी। सिद्धार्थ क्षत्रिय कुण्डग्राम के अधिपति थे। 

भगवान्‌ के बड़े भाई का नाम नन्दिवर्धन था ।' उनका विवाह चेटक की पुत्री 
ज्येष्ठा के साथ हुआ था।' भगवान्‌ के काका का नाम सुपाश्व॑ और बड़ी बहन का 
ताम सुदर्शना था ।* 


नाम और गोत्र 


भगवान्‌ जब लिंशला के गर्भ में आए, तब से सम्पदाएं बढ़ीं, इसलिए माता- 
पिता ने उनका नाम वर्धमान रखा।* 

वे ज्ञात (नाग) नामक क्षत्रिय-कुल में उत्पन्त हुए, इसलिए कुल के आधार 
पर उनका नाम नागपुत्र हुआ ।* 

साधना के दीर्घकाल में उन्होंने अनेक कष्टों का वीर-बृत्ति से सामना किया। 
अपने लक्ष्य से कभी भी विचलित नहीं हुए । इसलिए उनका नाम महावीर हुआ । 
यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है। 

सिद्धार्थ काश्यप-गोत्नीय क्षत्रिय थे ।* पिता का गोत्र ही पुत्र का गोत्र होता है । 
इसलिए महावीर काश्यप-गोत्ती य कहलाए । 


यौवन और विवाह 


बाल-कीड़ा के बाद अध्ययत का समय आया। तीर्थंकर गरभं-काल से ही 
अवधिन्नानी होते है। महावीर भी अवधि-ज्ञानी थे।वे पढने के लिए गए। 
अध्यापक जो पढ़ाना चाहता था, बह उन्हें ज्ञात था। आखिर अध्यापक ने कहा--- 
आप स्वयं सिद्ध है। आपको पढ़ने की आवश्यकता नहीं । 

यौवन आया । महावीर का विवाह हुआ । वे सहज विरक्त थे। विवाह करने 
की उनकी इच्छा नहीं थी । पर माता-पिता के आग्रह से उन्होंने विवाह किया 

दिगम्बर-परम्परा के अनुमार महावीर अविवाहित ही रहे। श्वेताम्बर- 
साहित्य के अनुसार उनका विवाह क्षत्रिय-कन्या यशोदा के साथ हुआ | उनके 


« आायारचूला, १५२० 

« आवश्यकचू्णि, पूर्व भाग, पत्र २४५ 

» आयारचूला, १५।२०,२१ 

« वही, १५१३ 

देखें---अतीत का अतावरण, पृ० १३१-४३ 

« आयारबूला, १५१६ 

बह्दी, १५।१७ 

« वही, १४१५ 

- अही, १४२२ 

समणस्स णं भगवओ महंवीरस्य भज्जा जसोया कोडिण्णागोत्तेण । 
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प्रियदर्शना नाम की एक कन्या हुई।' उसका विवाह सुदर्शना के पुत्र (अपने 
भानजे) जमालि के साथ हुआ !' 
उनके एक शेषवती (दूसरा नाम यशस्वती) नाम की दौहित्नी--घेवती 


हुई ।* 


महाभिनिष्कमण 


बे जब अट्टाईस वर्ष के हुए तब उनके माता-पिता का स्वगंवास हो गया। 
उन्होंने तत्काल श्रमण बनना चाहा पर नन्दिवर्धन के आग्रह से वैसा हो न सका । 
उन्होंने महावीर से घर में रहने का आग्रह किया । वे उसे टाल न सके । दो वर्ष तक 
फिर घर मे रहे । यह जीवन उनका एकान्त-विरक्तिमय बीता । इस समय उन्होंने 
कच्चा जल पीना छोड़ दिया, रात्ि-भोजन नहीं किया और ब्रह्म चारी रहे'। 

तीस वर्ष की अवस्था में उनका अभिनिष्क्रमण हुआ । वे अमरत्व की साधना 
के लिए निकल गए । “आज से सब पाप-कर्ं अकरणीय है'--इस प्रतिज्ञा के साथ 
वे श्रमण बने ॥ 

शान्ति उनके जीवन का साध्य था। क्रान्ति था उसका सहचर परिणाम । 
उन्होने बारह वर्ष तक शान्त, मौन और दीर्घ तपस्वी जीवन बिताया । 


साधना और सिद्धि 


'जहां हित है, अहित है ही नही --ऐसा धर्म किसने कहा ? जहां यथार्थ वाद है, 
अर्थवाद है ही नही--ऐसा धर्म किसने कहा ? ! 
यह पूछा--श्रमणों ने, ब्राह्मण ने, गृहस्थों ने और अन्यान्य दाशेनिकों ने जम्बू 
से और जम्बू ने पुछा--सुधर्मा से | यह प्रश्न अहित से तपे और अर्थवाद से ऊबे 
हुए लोगों का था। 
जम्बू बोले--गुरुदेव ! मेरी जिज्ञासाएं उभरती आ रही हैं। लोग भगवान्‌ 
महावीर के धर्म को गहरी श्रद्धा से सुन रहे हैं। उनके जीवन के बारे में बड़े 
१. श्रायारचूला, १५॥२३ 
२. कल्पसुत्न, १०६ 
३. भायारचूला, १५२४ 
४. महावीर कथा, पु० ११३ 
४. आयारा, €॥१॥११: 
अविसाहिए दुवे बासे, सीतोदं अभोच्चा णिक्‍्खते। 
एगत्त-गए पिहियच्चे, से अहिन्नाय-दंसणे संते ॥ 
६. आयारचूला, १५॥३२: 
सब्व मे अकरणिज्ज पावकम्मं । 
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कुंतृहल-भरे प्रश्न पूछ रहे हैं। उन्होंने मुझमें भी कुतृहल भर दिया है। मैं उनके 
जीवन का दर्शन चाहता हूं । आपने उनको निकटता से देखा है, सुना है, निश्चय 
किया है, इसलिए मैं आपसे उनके ज्ञान, श्रद्धा और शील के बारे में कुछ सुलता 
चाहता हुं।' 

सुधर्मा बोले--'जम्बू ! जिस धर्म से दूसरे लोगों को और मुझे महावीर के 
जीवन-दर्शन की प्रेरणा मिली है, उसका महावीर के पौद्गलिक जीवन से लगाव 
नहीं है।' 

आध्यात्मिक जगत्‌ में ज्ञान, दर्शन और शील की संगति ही जीवन है। 
भगवान्‌ महावीर अनन्त ज्ञानी, अनन्त दर्शनी, खेदज्ञ और क्षेत्रज्ष थे-- यह है उनकी 
यशस्वरी जीवन का दर्शन । 

जो दूसरों के खेद को नहीं जानता, वह अपने खेद को भी नहीं जानता । जो 
दूसरों की आत्मा में विश्वास नहीं करता, वह अपने आप में भी विश्वास नहीं 
करता । 

भगवान्‌ महाबीर ने आत्मा को आत्मा से तोला। वे आत्म-तुला के मूर्त-दर्शनल 
थे। उन्होंने खेद सहा, किन्तु किसी को खेद दिया नहीं। इसलिए वे खेदज्ञ थे । 
उनकी खेदज्ञता से धर्म का अजस्र प्रवाह बहा | 

भगवान्‌ महावीर का जीवन घटना-बहुल नहीं, तपस्या-बहुल है। वे दीच 
तपस्वी थे। उनका जीवन-दर्शन धर्म का दर्शन है। धर्म उनकी वाणी का प्रवाह 
नहीं है । वह उनकी साधना से फूटा है । 

उन्होंने देखा--ऊपर, नीचे और बीच में सब जगह जीव है। वे चल भी हैं और 
अचल भी । वे नित्य भी हैं और अनित्य भी। आत्मा कभी अनात्मा नहीं होती, 
इसलिए बह नित्य है। पर्याय का विवर्स चलता रहता है, इसलिए वह अलित्य है । 
जन्म और मौत उसी के दो पहलू है। दोनों दुःख हैं। दुःख का हेतु विषमता है। 
विषमता का बीज है--राग और द्वेष | भगवान्‌ ने समता धर्म का निरूपण किया। 
उसका मूल है--वीतराग-भाव । 

भगवान्‌ ने सबके लिए एक धर्म कहा--बड़ों के लिए भी और छोटों के लिए 
भी । 

भगवान्‌ ने क्रियावाद, अक़ियाबाद, अज्ञानवाद और विनयवाद आदि सभी 
वादों को जाना और फिर अपना मार्ग चुना' । वे स्वयं-सम्बुद्ध थे । भगवान्‌ निग्रेन्थ 
बनते ही अपनी जन्मभूमि से चल पड़े । हेमनत ऋतु थी । भगवान्‌ के पास केवल 
एक देव-दूष्य वस्त्र था। भगवान्‌ ने नहीं सोचा कि सर्दी में मैं यह वस्त्र पहनूगा । 
वे कष्ट-सहिष्णु थे। तेरह महीनों तक बह वस्ल भगवान्‌ के पास रहा । फिर उसे 
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छोड़ भगवान्‌ पूर्ण अचेल हो गए । वे पूर्ण असंग्रही थे । 

काटने वाले कीड़े भगबात्‌ को चार महीने तक काटते रहे । लहू पीते और 
मांस खाते रहे। भगवान्‌ अडोल रहे। वे क्षमा-शूर थे । 

भगवान्‌ प्रहर-प्रहर तक किसी लक्ष्य पर आंखें टिका ध्यान करते । उस समय 
गांव के बाल-बच्चे उधर से आ निकलते और भगवान्‌ को देखते ही हल्ला मचाते, 
चिल्लाते। फिर भी वे स्थिर रहते । वे ध्यान-लीन थे । 

भगवान्‌ को प्रतिकूल कप्टों की भांति अनुकूल कष्ट भी सहने पड़े । भगवान्‌ 
जब कभी जनाकीर्ण बस्ती में ठहरते, उनके सौन्दर्य से ललचा अनेक ललनाएं उनका 
प्रेम चाहती । भगवान्‌ उन्हें साधना की बाधा मान उनसे परहेज करते। वे स्व- 
प्रवेशी (आत्म-लीन) थे। 

साधना के लिए एकान्तवास और मौन---ये आवश्यक है। जो पहले अपने को 
न साधे, वह दूसरों का हित नहीं साध सकता। स्वयं अपूर्ण पूर्णता का मार्ग नही 
दिखा सकता। 

भगवान्‌ गृहस्थों में मिलना-जुलना छोड़ ध्यान करते, पूछने पर भी नहीं 
बोलते | लोग घेरा डालते तो वे दूसरी जगह चले जाते । 

कई आदमी भगवान्‌ का अभिवादन करते । फिर भी वे उनसे नहीं बोलते । 
कई आदमी भगवान्‌ को मारते-पीटते, किन्तु उन्हें भी वे कुछ नही कहते । भगवान्‌ 
बसी कठोरचर्या में रम रहे थे जो सबके लिए सुलभ नही है । 

भगवान्‌ असह्य कष्टों को सहते । कठोरतम कप्टों की वे परवाह नहीं करते । 
व्यवहार-दृष्टि से उनका जीवन नीरस था। वे नृत्य और गीतो से जरा भी नही 
ललचाते। दण्ड-युद्ध, मुष्टि-युद्ध आदि लड़ाइयां देखने को उत्सुक भी नही होते । 

सहज आनन्द और आत्मिक चैतन्य जागृत नहीं होता, तब तक बाहरी 
उपकरणों के द्वारा आमोद पाने की चेप्टा होती है। जिनके चैतन्य का पर्दा खुल 
जाता है, सहज सुख का स्रोत फूट पड़ता है--वे नीरस होते ही नही, वे सदा 
समरस रहते हैं। बाहरी साधनों के द्वारा अन्तर के नीरस भाव को सरस बनाने 
का यत्न करनेवाले भले ही उसका मूल्य न आंक सकें । 

भगवान्‌ स्त्री-कथा, भक्त-कथा, देश-कथा और राज-कथा में भाग नही लेते। 
उन्हें मध्यस्थ भाव से टाल देते। वे सारे कष्ट--अनुकूल और प्रतिकूल, जो साधना 
के पूर्ण विराम हैं, भगवान्‌ को लक्ष्य-च्युत नही कर सके । 

भगवान्‌ ने विजातीय तत्त्वों (पुदूगल-आसक्ति) को न शरण दी और न 
उनकी शरण ली । वे निरपेक्ष भाव से जीते रहे । 

निरपेक्षता का आधार वैराग्य-भावना है । रक्‍्त-द्विष्ट आत्मा के साथ अपेक्षाएं 
जुड़ी रहती है। अपेक्षा का अर्थ है--दुर्बंलता | व्यक्ति का सबल और दुबंल होने 
का मापदणए्ड अपेक्षाओं की न्यूनाधिकता है। 


२४ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


भंगवान्‌ श्रमण बनने से दो वर्ष पहले ही अपेक्षाओं को ठुकराने लगे । सजीव 
पानी पीना छोड़ दिया; अपना अकेलापन देखने लग गए; क्रोध, मान, माया और 
लोभ की ज्वाला को शान्‍्त कर डाला। सम्यग्‌-दशेन का रूप निखर उठा। 
पौद्गलिक आस्थाएं हिल गई । 

भगवात्‌ ने मिट्टी, पाती, अग्नि, वायु, वनस्पति और चर जीवों का अस्तित्व 
जाना | उन्हें सजीव मान उनकी हिसा से विलग हो गए। 

अचर जीव दूसरे जन्म में चर और चर जीव दूसरे जन्म में अचर हो सकते 
हैं। राग-द्वेष से बंधे हुए सब जीव सब प्रकार की योनियों में जन्म लेते रहते हैं। 

यह संसार रंगभूमि है । इसमें जन्म-मृत्यु का अभिनय होता रहता है। 
भगवान्‌ ने इस विचित्रता का चिन्तन किया और वे वैराग्य की दृढ़ भूमिका पर 
पहुंच गए। 

भगवान्‌ ने संसार के उपादान को ढूृढ निकाला । उसके अनुसार उपाधि-- 
परिग्रह से बंधे हुए जीव ही कर्मे-बद्ध होते हैं। कर्म ही संस्तार-भ्रमण का हैतु है । 
के कर्मो के स्वरूप को जान उनसे अलग हो गए। भगवान्‌ ने स्वयं अहिसा को जीवन 
में उतारा | दूसरों को उसका मार्ग दर्शन दिया। वासना को सर्व कर्म-प्रवाह का 
मूल मान भगवान्‌ ने स्त्री-सग छोड़ा । 

अहिसा और ब्रह्म चर्यं---ये दोनो साधना के आधारभूत तत्त्व हैं। आहिसा 
अवैर साधना है | ब्रह्मच्य जीवन की पवित्रता है । अवैर भाव के बिना आत्म- 
साम्य की अनुभूति और पवित्नता के बिना विकास का मार्गदर्शन नहीं हो सकता । 
इसलिए भगवान्‌ ने उन पर बड़ी सूक्ष्मद्ष्टि से मनन किया । 

भगवान्‌ ने देखा--बन्ध कम से होता है । उन्होंने पाप को ही नहीं, उसके 
मूल को उखाड़ फेंका । 

भगवान्‌ अपने लिए बनाया हुआ भोजन नही लेते। वे शुद्ध भिक्षा के द्वारा 
अपना जीवन चलाते | आहार का विवेक करना अहिसा और ब्रह्म चर्य--इन दोनों 
की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। जीव-हिसा का हेतुभूत आहार जैसे सदोष होता है, बसे 
ही ब्रह्म चर्म में बाधा डालने वाला आहार भी सदोष है। आहार की मीमांसा में 
अहिसा-विशुद्धि के बाद ब्रह्मच्य॑ की विशुद्धि की ओर ध्यान देना सहज प्राप्त होता 
है । भगवान्‌ आहार-पानी की मात्रा के जानकार थे । रस-गृद्धि से वे किनारा कसते 
रहे। वे जीमनवार मे नहीं जाते और दुर्भिक्ष-भोजन भी नहीं लेते । उन्होंने सरस 
भोजन का संकल्प तक नही किया। वे सदा अनासक्त और यात्ना-निर्वाह के लिए 
भोजन करते रहे । भगवान्‌ ने अतासक्ति के लिए शरीर की परिचर्या को भी त्याग 
रखा था। वे खाज नहीं खनते । आंख को भी साफ नही करते । भगवान्‌ संग-त्याग 
की दृष्टि से गृहस्थ के पात्र में खाना नही खाते और न उनके वस्त्र ही पहनते । 

भगवान्‌ का दृष्टि-संयम अनुत्तर था । वे चलते समय इधर-उधर र नहीं देखते, 


भगवान्‌ महावीर : २५ 


पीछे नहीं देखते, बुलाने पर भी नही बोलते, सिर्फ मार्ग को देखते हुए चलते । 

भगवान्‌ प्रकृति-विजेता थे । वे सर्दी में तंगे बदन घूमते । सर्दी से डरे बिना 
हाथों को फैलाकर चलते । भगवान्‌ अभ्रतिबद्धविहारी थे, परिव्राजक थे। बीच- 
बीच में शिल्प-शाला, सूना घर, झोंपड़ी, प्रपा, दुकान, लोहकार-शाला, विश्वाम- 
गृह, आराम-गृह, श्मशान, वृक्ष-मूल आदि स्थानों में ठहरते । इस प्रकार भगवान्‌ 
बारह वर्ष और साढ़े छह मास तक कठोर चर्या का पालन करते हुए आत्म-समाधि 
में लीन रहे । भगवान्‌ साधना-काल में समाहित हो गए । अपने आप में समा गए। 
भगवान्‌ दिन-रात यतमान रहते । उनका अन्तःकरण सतत क्रियाशील था 
आत्मान्वेषी हो गया । 

भगवान्‌ अप्रमत्त वन गए। वे भय और दोषकारक प्रवृत्तियों से हूट सतत 
जागरूक बन गए। 

ध्यान करने के लिए समाधि (आत्म-लीनता या चित्त-स्वास्थ्य), यतना और 
जागरूकता--ये सहज अपेक्षित हैं। भगवान्‌ ने आत्मिक वातावरण को ध्यान के 
अनुकूल बना लिया । बाहरी वातावरण पर विजय पाना व्यक्ति के सामथ्यं की बात 
है, उसे बदलना उसके सामर्थ्य से परे भी हो सकता है। आत्मिक वातावरण बदला 
जा सकता है। भगवान्‌ ने इस सामथ्ये का पूरा उपयोग किया। भगवान्‌ ने नींद 
पर भी विजय पा ली। वे दिन-रात का अधिक भाग खड़े रहकर #यान में बिताते। 
विश्वाम के लिए थोड़ें समय लेटते, तब भी नींद नही लेते। जब कभी नींद सताने 
लगती तो भगवान्‌ फिर खड़े होकर ध्यान में लग जाते | कभी-कभी तो सर्दी की 
रातों में घड़ियों तक बाहर रहकर नींद टालने के लिए ध्यानमग्न हो जाते। 

भगवान्‌ ने पूरे साधना-काल में सिर्फ एक मुह॒र्त तक नींद ली। शेष सारा 
समय ध्यान और आत्म-जागरण में बीता। 

भगवान्‌ तितिक्षा की परीक्षा-भूमि थे । चंड-कौशिक सांप ने उन्हें काट खाया। 
और भी सांप, नेवले आदि सरीसृप जाति के जस्तु उन्हें सताते। पक्षियों ने 
उन्हें नोचा । 

भगवान्‌ को मौन और शून्यगृह-वास के कारण अनेक कष्ट झेलने पड़े । ग्राम- 
रक्षक, राजपुरुष और दुष्कर्मा व्यक्तियों का कोप-भाजन बनना पड़ा। उन्होंने कुछ 
प्रसंगों पर भगवान्‌ को सताया , यातना देने का प्रयत्न किया । 

भगवान्‌ अबहुवादी थे। वे प्रायः मौन रहते | आवश्यकता होने पर भी विशेष 
नहीं बोलते । एकान्त स्थान में उन्हे खड़ा देख लोग पूछते -- 'तुम कौन हो ?' तब 
भगवान्‌ कभी-कभी नही बोलते। भगवान्‌ के मौन से चिढ़कर वे उन्हें सताते । 
भगवान्‌ क्षमा-धर्म को स्व-धर्म मानते हुए मब कुछ सह लेते। वें अपनी समाधि 
(मानसिक सन्‍्तुलन या स्वास्थ्य) को भी नही खोते। 

कभी-कभी भगवान्‌ प्रश्नकर्ता को संक्षिप्त-सा उत्तर भी देते | “मैं भिक्षु हैं '-- 
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यह कहकर फिर अपने ध्यान में लीन हो जाते । 

देवों ने भी भगवान्‌ को अछूता नहीं छोड़ा । उन्होंने भी भगवान्‌ को घोर 
उपसर्ग दिए। भगवान्‌ ने गन्ध, शब्द और स्पर्श सम्बन्धी अनेक कष्ट सहे । 

सामान्य बात यह है कि कष्ट किसी के लिए भी इष्ट नहीं होता । स्थिति यह 
है कि जीवन में कष्ट आते हैं, फिर वे प्रिय लगें या न लगें। कुछ व्यक्ति कष्टों को 
विशुद्धि के लिए वरदान मान उन्हें हंस-हंस झेल लेते हैं। कुछ व्यक्ति अधीर हो 
जाते हैं। अधीर को कष्ट सहन करना पड़ता है, धीर कष्ट को सहते हैं । 

साधना का मार्ग इससे भी और आगे है। वहां कष्ट निमंत्रित किये जाते हैं। 
साधनाशील उन्हें अपने भवन का दृढ़ स्तम्भ मानते हैं। कष्ट आने पर साधना का 
भवन गिर न पड़े, इस दृष्टि से वह पहले ही उसे कष्टों के खंभों पर खड़ा करता 
है। जान-बूझकर कप्टों को न्‍्यौता दे, उसे उनके आने पर अरति और न आने पर 
रति नही हो सकती । अरति और रति--ये दोनों साधना की बाधाएं हैं। भगवान्‌ 
महावीर इन दोनों को पचा लेते थे । वे मध्यस्थ थे । 

मध्यस्थ वही होता है, जो अरति और रति की ओर न झुके । 

भगवान्‌ तृण-स्पर्ण को सहते। तिनकों के आसन पर नंगे बदन बैठते, लेटते 
और नगे पैर चलते तब वे चुभते | भगवान्‌ उनकी चुभन से घबराकर बस्त्रधारी 
नहीं बने । 

भगवान्‌ ने शीत-स्पर्श सहा । शिशिर मे जब ठण्डी हवाएं फुंकारें मारतीं, 
लोग उनके स्पर्श मात्र से कांप उठते , दूसरे साधु पवन-शून्य स्थान की खोज और 
कपडा पहनने की बात सोचने लग जाते । कुछ तापस धूनी तए सर्दी से बचते; कुछ 
लोग ठिदुरते हुए किवाड़ को बन्द कर विश्राम करते | वैसी कड़ी और असह्य सर्दी 
में भी भगवान्‌ णरीर-निरपेक्ष होकर खुले बरामदों और कभी-कभी खुले द्वार वाले 
स्थानों मे बैठ उसे सहते । 

भगवान्‌ ने आतापनाएं लीं। सूर्य के सम्मुख होकर ताप सहा। वस्त्र न पहनने 
के कारण मच्छर और क्षुद्र जन्तु काटते | वे उसे समभाव से सह लेते । 

भगवान्‌ ने साधना की कसौटी चाही । वे वैसे जतपदों में गए, जहां के लोग 
निग्नन्थ साधुओं से परिचित नहीं थे। वहां भगवान्‌ ने स्थान और आसन सम्बन्धी 
कृष्टों को हंसते-हंसते सहा । वहां के लोग रूक्ष भोजी थे, इसलिए उनमें क्रोध की 
मात्रा अधिक थी। उसका फल भगवान्‌ को भी सहना पड़ा भगवान्‌ वहां के लिए 
पूर्णतया अपरिचित थे, इसलिए कुत्ते भी उन्हें एक ओर से दूसरी ओर सुविधा- 
पूव॑क नहीं जाने देते । बहुत सारे कुत्ते भगवान्‌ को घेर लेते । तब कुछेंक व्यक्ति 
ऐसे थे, जो उनको हटाते । | बहुत से लोग ऐसे थे जो कुत्तों को भगवान्‌ को काटने 
के लिए प्रेरित करते । वहां जो दूसरे श्रमण थे वे लाठी रखते, फिर भी कुत्तों के 
उपद्रव से मुक्त नहीं थे । भगवान्‌ के पास अपने बचाव का कोई साधन नहीं था, 
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फिर भी वे शान्तभाव से वहां घूमते रहे । 
भगवान्‌ का संयम अनुत्तर था । वे स्वस्थ दशा में भी अवमौदर्य करते--कम 


खाते । रोग होने पर भी वे चिकित्सा नहीं करते, औषध नहीं लेते। वे विरेचन, 
बमन, तैल-मर्दत, स्तान, दतौन आदि नहीं करते । उनका पथ इन्द्रिय के कांटों से 
अबाध था। कम खाना और औषध न लेना स्वास्थ्य के लिए हितकर है। भगवान्‌ 
ने वह स्वास्थ्य के लिए नही किया । वे वही करते जो आत्मा के पक्ष में होता । 
उनकी सारी चर्या आत्म-लक्षी थी । अन्न-जल के बिना दो दिन, पक्ष, मास, छह 
मास बिताए । उत्कटुक, गोदोहिका आदि आसन किए, ध्यान किया; कषाय को 
जीता; आसक्ति को जीता; यह सब निरपेक्ष-भाव से किया। भगवान्‌ ने मोह 
को जीता, इसलिए वें 'जिन' कहलाए । भगवान्‌ की अप्रमत्त साधना सफल हुई । 

ग्रीप्म ऋतु का वैशाख महीना था । शुक्ल दशमी का दिन था। छाया पूर्व 
की ओर ढल चुकी थी । पिछले पहर का समय, विजय मूह॒ते और उत्तरा-फाल्गुनी 
का योग था। उस वेला में भगवान्‌ महावीर जंभियग्राम नगर के बाहर ऋजु- 
बालिका नदी के उत्तर किनारे श्यामाक गाथापति की कृषि-भूमि में व्यावर्त नामक 
चैत्य के निकट, शालवृक्ष के नीचे गोदोहिका' आसन में बैठे हुए ईशानकोण की 
ओर मुंह कर सूर्य का आताप ले रहे थे। 

दो दिन का निजंल उपवास था। भगवान्‌ शुक्ल ध्यान में लीन थे। ध्यान का 
उत्कषं बढ़ा । क्षपक श्रेणी ली । भगवान्‌ उत्क्रान्त बन गए। उत्क्रान्ति के कुछ ही 
क्षणों में वे आत्म-विकास की आठवी, नवीं और दसवी भूमिका को पार कर गए। 
बारहवीं भूमिका में पहुंचते ही उनके मोह का बन्धन पूर्णतः टूट गया । वे बीतराग 
बन गए। तेरहवीं भूमिका का प्रवेशद्वार खुला । वहां ज्ञानावरण, दर्शनावरण और 
अन्तराय के बन्धन भी पूर्णतः टूट गए । 

भगवान्‌ अब अनन्त-ज्ञाती, अनन्त-दर्शती, अनन्त आनन्दमय और अनन्त-वीय॑ 
बन गए । 

अब वे सर्व लोक के, सव॑ जीवों के, सवंभाव जानने-देखने लगे । उनका 
साधना-काल समाप्त हो गया । अब वे सिद्धि-काल की मर्यादा में पहुंच गए,' 
तेरहवें वर्ष के सातवें महीने में केवली बत गए ॥ 


धर्म का संघीय प्रयोग 


भगवान्‌ ने पहला प्रवचन देव-परिषद्‌ में किया। देव अति विलासी होते हैं। 
वे ब्रत और संयम स्वीकार नही करते | भगवान्‌ का पहला प्रवचन निष्फल हुआ | 
१. आवयारचुला, १५।३८ 
२. वही, १४॥४१ 
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भगवान्‌ जंभियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पधारे। वहां सोमिल 
नामक ब्राह्मण ने एक विराट्‌ यज्ञ का आयोजन कर रखा था। उस अनुष्ठान की 
पूति के लिए वहां इन्द्रभृति प्रमुख ग्यारह वेंदविद्‌ ब्राह्मण आये हुए थे! । 

भगवान्‌ की जानकारी पा उनमें पांडित्यथ का भाव जागा। इन्द्रभूति उठे। 
भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वे अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ भगवान्‌ के 
समवसरण में आए । 

उन्हें जीव के बारे में सन्देह था। भगवान्‌ ने उनके गृढ़ प्रश्न को स्वयं 
सामने ला रखा । इन्द्रभूति सहम गए। उन्हें सर्वथा प्रच्छन्‍न्न अपने विचार के 
प्रकाशन पर अचरज हुआ । उनकी अच्तर्‌-आत्मा भगवान्‌ के चरणों में झुक गई। 

भगवान्‌ ने उनका सन्देह-निवर्तन किया। वे उठे, नमस्कार किया और श्रद्धा 
पूर्वक भगवान्‌ के शिष्य बन गए। भगवान्‌ ने उन्हें छह जीव-निकाय, पांच महाक्षत 
और पचीस,भावनाओं का उपदेश दिया | 

इन्द्रभूति गौतम गोत्नी थे। जैन साहित्य में इनका सुविश्वुत नाम गौतम है। 
भगवान्‌ के साथ इनके संवाद और प्रश्तोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते हैं। वे 
भगवान्‌ के पहले गणधर और ज्येष्ठ शिप्य बने । भगवान्‌ ने उन्हें श्रद्धा का सम्बल 
और तक॑ का बल--दोनों दिए । जिज्ञासा की जागृति के लिए भगवान्‌ ने कहा-- 
“जो संशय को जानता है, वह संसार को जानता है। जो संशय को नही जानता, 
वह संसार को नही जानता ।* 

इसी प्रेरणा के फलस्वरूप उन्हें जब-जब सशय हुआ, कुतूृहल हुआ, श्रद्धा 
हुई, वे झट भगवान्‌ के पास पहुंचे और उनका समाधान लिया ॥ 

तर्क के साथ श्रद्धा को सन्तुलित करते हुए भगवान्‌ ने कहा-- 

गौतम ! कई व्यक्ति प्रयाण की बेला में थ्रद्धाशील होते हैं और अन्त तक 
श्रद्धाशील ही बने रहते है। 

कई प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते हैं, किन्तु पीछे अश्वद्धाशील बन 
जाते हैं । 

कई प्रयाण की वेला में अश्द्धाशील होते है, किन्तु पीछे श्रद्धाशील बन 
जाते है । 

“जिसकी श्रद्धा असम्यक्‌ होती है, उसमें अच्छे या बुरे सभी तत्त्व असम्यक 
परिणत होते हैं । 


१-२. आयारचूला, १५॥४२ 
३. आयारो, ५६ : 
ससय॑ परिजाणतो, संसारे परिण्णाते भवति 
ससय अपरिजाणतो, संसारे अपरिण्णाते भवति | 
४, भगवती, १॥१ 
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जिसकी श्रद्धा सम्यक्‌ होती है, उनमें सम्यक्‌ या असम्यक्‌ सभी तत्त्व सम्यक्‌ 
परिणत होते हैं । 

इसलिए गौतम ! तू श्रद्धाशील बन । जो श्रद्धाशील है, वही मेघावी है ।* 

इन्द्रभूति की घटना सुन दूसरे पंडितों का क्रम बंध गया। एक-एक कर वे सब 
आए और भगवान्‌ के शिष्य बन गए । उन सब के एक-एक सन्देह था--- 
. इन्द्रभूति--जीव है या नहीं ? 
अग्निभूति--कर्म है या नहीं ? 
. वायूभूति--शरीर और जीव एक हैं या भिन्‍न ? 
. व्यक्त--पृथ्वी आदि भूत हैं या नही ? 
. सुधर्मा--यहा जो जैसा है वह परलोक में भी वैसा होता है या नहीं ? 
. मंडितपुत्ु--बन्ध-मोक्ष है या नही ? 
« मौर्यपुत्न--देव हैं या नहीं ? 
« अकम्पित--नरक है या नहीं ? 
. अचलक्राता--पृण्य ही मात्रा-भेद से सुख-दुख का कारण बनता है या 

पाप उससे पृथक है ? 
१०. मेतार्य--आत्मा होने पर भी परलोक है या नहीं ? 
११. प्रभास--मोक्ष है या नहीं *? 

भगवान्‌ उनके प्रच्छन्‍न सन्‍्देहों को प्रकाश में लाते गए और वे उनका 
समाधान पा अपने को समर्पित करते मए। इस प्रकार पहले प्रवचन में ही भगवान्‌ 
की शिप्य-सम्पदा समृद्ध हो गई---चवालीस सौ शिप्य बन गए। 

भगवान्‌ ने इन्द्रभूति आदि ग्यारह विद्वान्‌ शिष्यों को गणधर पद पर नियुक्त 
किया और अब भगवान्‌ का तीर्थ विस्तार पाने लगा। स्त्रियों ने प्रब्नज्या ली । 
साध्वी-संध का नेतृत्व चन्दनवाला को सौंपा । आगे चलकर १४ हजार साधु और 
३६ हजार साध्वियां हुई । 

स्त्रियों को साध्वी होने का अधिकार देना भगवान्‌ महावीर का विशिष्ट 
मनोबल था। इस समय दूसरे धर्म के आचाये ऐसा करने में हिचकते थे। आचार्य 
विनोबा भात्रे ने इस प्रसंग का बड़े मामिक ढंग से स्पर्श किया है । उनके शब्दों 
मे-- “महावीर के सम्प्रदाय मे--स्त्रीषपुरुषों का किसी प्रकार का कोई भद नहीं 
किया गया है । पुरुषों को जितने अधिकार दिये गए है, वे सब अधिकार बहनों को 
दिये गए थे। मैं इन मामूली अधिकारों की बात नहीं कहता हूं, जो इन दिनों चलता 
है और जिनकी चर्चा आजकल बहुत चलती है । उस समय ऐसे अधिकार प्राप्त करने 
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की आवश्यकता भी महसूस नहीं हुई होगी। परन्तु मैं तो आध्यात्मिक अधिकारों 
की बात कर रहा हूं । 

पुरुषों को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्त्रियों को भी 
अधिकार हो सकते हैं। इन आध्यात्मिक अधिकारों में महावीर ते कोई भेद-बुद्धि 
नहीं रखी, जिसके परिणामस्वरूप उनके शिष्यों में जितने श्रमण थे, उनसे ज्यादा 
श्रमणियां थीं | वह प्रथा आज तक जैन धर्म में चली आयी है। आाज भी जैन 
संन्यासिनी होती हैं। जैन धर्म में यह नियम है कि संन्यासी अकेले नहीं घूम सकते 
हैं। दो से कम नहीं, ऐसा संन्‍्यासी और संन्यासिनियों के लिए नियम है। तदनुसार 
दो-दो बहनें हिन्दुस्तान में घूमती हुई देखते हैं। बिहार, मारवाड़, गुजरात, 
कोल्हापुर, कर्नाटक और तमिलनाडु की तरफ इस तरह घूमती हुई देखने को 
मिलती हैं, यह एक बहुत बड़ी विशेषता माननी चाहिए। 

महावीर के पीछे ४० ही साल के बाद गौतम बुद्ध हुए, जिन्होंने स्कियों को 
संन्यास देना उचित नही माना स्त्रियों को सनन्‍्यास देने में धर्म-मर्यादा नहीं रहेगी, 
ऐसा अन्दाजा उनको था। लेकिन एक दिन उनका शिष्य आनन्द एक बहन को 
ले आया और बुद्ध भगवान्‌ के स|मने उसे उपस्थित किया और बुद्ध भगवान्‌ से 
कहा कि “यह बहन आपके उपदेश के लिए स्वेथा पात्र है, ऐसा मैंने देख लिया है ! 
आपका उपदेश अर्थात्‌ संन्यास का उपदेश इसे मिलना चाहिए ।” तो बुद्ध भगवान्‌ 
ने उसे दीक्षा दी और बोले कि---/ह आनन्द, तेरे आग्रह और प्रेम के लिए यह 
काम मैं कर रहा हूं लेकिन इससे अपने सम्प्रदाय के लिए एक बड़ा खतरा मैंने उठा 
लिया है । ऐसा वाक्य बुद्ध भगवान्‌ ने कहा और बैसा परिणाम बाद में आया 
भी । बौढ्धों के इतिहास में बुद्ध को जिस खतरें का अन्देशा था, वह पाया जाता 
है । यद्यपि बौद्ध धर्म का इतिहास पराक्रमशाली है। उसमें दोष होते हुए भी वह 
देश के लिए अभिमान रखने के लायक है। लेकिन जो डर बुद्ध को था, वह 
महावीर को नहीं था, यह देखकर आश्चयें होता है । महावीर निडर दीख पड़ते 
हैं । इसका मेरे मन पर बहुत असर है। इसीलिए मुझे महावीर की तरफ विशेष 
आकर्षण है ।वुद्ध क्री महिमा भी बहुत है। सारी दुनिया में उनकी करुणा की 
भावना फैल रही है, इसी लिए उनके व्यक्तित्व में किसी प्रकार की न्यूनता होगी, 
ऐसा मैं नहीं मानता हूं। महापुरुषों की भिन्‍न-भिन्‍न वृत्तिया होती हैं, लेकिन कहना 
पड़ेगा कि गौतम बुद्ध को व्यावहारिक भूमिका छू सकी और महावीर को 
व्यावहारिक भूमिका छू नहीं सकी। उन्होंने स्त्री-पुरुषो में तत््वतः भेद नहीं 
रखा । वे इतने दृढ़प्रतिज्ञ रहे कि मेरे मत में उनके लिए एक विशेष ही आदर है। 
इसी में उनकी महावीरता है । 

रामक्ृष्ण परमहंस के सम्प्रदाय में स्‍त्री सिफे एक ही थी और वहयी श्री 
शारदा देवी,जो रामकृष्ण परमहंस की पत्नी थी और नाममात्र की ही पत्नी थी। 


भगवान्‌ महावीर : ३१ 


बैसे तो वह उनकी माता ही हो गई थी और सम्प्रदाय के सभी भाइयों के लिए वह 
मातृ-स्थान में ही थी । परन्तु उनके सिवा और किसी स्त्री को दीक्षा नहीं दी 
गई थी। 

महावीर स्वामी के बाद २५०० साल हुए, लेकिन हिम्मत नहीं हो सकती थी 
कि बहनों को दीक्षा दे। मैंने सुना कि चार साल पहले रामकृष्ण परमहंस-मठ में 
स्त्रियों को दीक्षा दी जाय---ऐसा तय किया गया। स्त्री और पुरुषों का आश्रम 
अलग रखा जाय, यह अलग बात है। लेकिन अब तक स्त्रियों को दीक्षा ही नहीं 
मिलती थी, वह अब मिल रही है। इस पर से अंदाज लगता है कि महावीर ने 
२४०० साल पहले उसे करने में कितना बड़ा पराक्रम किया ।* 

भगवान्‌ ने गृहस्थों को धर्म का उपदेश दिया । उसे स्वीकार करने वाले पुरुष 
और स्त्रियां, उपासक और उपासिकाएं या श्रावक और श्राविकाएं कहलाए। 
भगवान्‌ के आनंद आदि दस प्रमुख श्रावक थे। ये बारह ब्रती थे । इनकी जीवन- 
चर्चा का वर्णन करनेवाला एक अंग-पग्रन्थ 'उपासक दशा' है । जयन्ती आदि 
श्राविकाएं थी, जिनके प्रौढ़ तत्त्व-ज्ञान की सूचना भगवतीसूत्र से मिलती है।' 
धर्म-आराधना के लिए भगवान्‌ का तीर्थ सचमुच तीर्थ वन गया। भगवान्‌ ने तीर्थ 
चतुष्ट्य (साधु, साध्वी, श्रावक, श्राविका ) की स्थापना की, इसलिए वे तीर्थंकर 
कहलाए। 


संघ-व्यवस्था और सांस्कृतिक उन्‍नयन 


सभी तीर्थकरों की भाषा में धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। धर्म का राध्य 
मुक्षित दै । उसका साधन द्विरूप नहीं हो सकता । उसमे मात्रा-भेद हो सकता है 
किल्तु स्वरूप-भेद नही हो सकता । 

धर्म की साधना अकेले में हो सकती है, पर उसका विकास अकेले मे नही होता। 
अकेले में उसका प्रयोजन ही नही होता, वह समुदाय में होता है । समुदाय मान्यता 
के बल पर बनते हैं। असमानताओं के उपरान्त भी कोई एक समानता आती है 
और लोग एक भावना मे जुड़ जाते हैं । 

जैन मनीपियों का चिन्तन साधना के पक्ष में जितना वैयक्तिक है, उतना ही 
साधना-संस्थान के पक्ष में सामुदायिक है। जैन तीर्थकरों ने धर्म को एक ओर 
वैयक्तिक कहा, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवर्तत क्रिया--श्रमण-श्रमणी और श्रावक- 
श्राविकाओं के संघ की स्थापना की । 

धर्म वेयक्तिक तत्त्व है। किन्तु धर्म की आराधना करने वालों का समुदाय 
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बनता है, इसलिए व्यवहार में वह भी सामुदायिक बन जाता है। 

भगवान्‌ ने श्रमण संघ की बहुत ही सुदृढ़ व्यवस्था की । अनुशासन की दृष्टि 
से भगवान्‌ का संघ सर्वोपरि था । पांच महाव्रत और अणुत्नत ये मूलगुण थे। इन 
के अतिरिक्त उत्तर गुणों की व्यवस्था की । विनय, अनुशासन और आत्म-विजय पर 
अधिक बल दिया। व्यवस्था की दृष्टि से श्रमणण संघ की ग्यारह या नी भागों में 
विभकत किया | पहले सात गणघर सात ग्रुणों के और आठवें, नें तथा दसवें, 
ग्यारहवें क्रशः आठवें और नवें गण के प्रमुख थे । 

गणों की सारणा-वारणा और शिक्षा-दीक्षा के लिए सात पद निश्चित किए : 
आचार्य 
. उपाध्याय 
» स्थविर 
. प्रवर्तक 
गणी 
, गणधर 
गणावच्छेदक 

सूत्र के अर्थ की वाचना देना और गण का सर्वोपरि संचालन का कार्य आचायें 
का कार्य था । 

सूत्र की वाचना देना, शिक्षा की वृद्धि करना उपाध्याय का कार्य था। 

श्रमणों को संयम में स्थिर करना, ध्रामण्य से डिगते हुए श्रमणों को पुन: स्थिर 
करना, उनकी कठिनाइयों का निवारण करना स्थविर का कार्य था। 

आचार्य द्वारा निदिष्ट धर्म-प्रवुत्तियों तथा सेवा-कार्य मे थ्रमणों को नियुक्त 
करना भ्रवर्तक का कार्य था । 

श्रमणों के छोटे-छोटे समूहों का नेतृत्व करना गणी का कार्य था। 

धर्मं-शासन की प्रभावना करना, गण के लिए विहार और उपकरणों की खोज 
तथा व्यवस्था करने के लिए कुछ साधुओं के साथ संघ के आगे-आगे चलना, गण 
की सारी व्यवस्था की चिता करना गणावच्छेदक का कार्य था ।' 

इनकी योग्यता के लिए विशेष मानदण्ड स्थिर किए। इनका निर्वाचन नहीं 
होता था। ये आचार्य द्वारा नियुक्त किये जाते थे। किन्तु स्थबिरों की सहमति 
होती थी । 


विनय 


जैन साहित्य में चर्या या सामाचारी के लिए 'विनय' शब्द का प्रयोग होता 
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है। उत्तराध्ययन के पहले और दशवैकालिक के नवें अध्ययन में विनय का सूक्ष्म- 
दृष्टि से निरूपण किया गया है । विनय एक तपस्या है। मत, वाणी और शरीर को 
संयत करना विनय है, यह संस्कृति है। इसका बाह्य रूप लोकोपचार विनय है। 
इसे सभ्यता का उन्‍तयन कहा जा सकता है। इसके सात रूप हैं: 

१. अभ्यासव्तिता--अपने बड़ों के समीप रहने का मनोभाव । 

२. परछन्दानुवर्तिता--अपने बड़ों की इच्छानुसार प्रवृत्ति करता । 

३. कार्य-हेतु--गुरु के द्वारा दिये हुए ज्ञान आदि कार्य के लिए उनका सम्मान 
करना । 

४. क्ृतप्रतिकतुं ता--तज्ञ होना, उपकार के प्रति कुछ करने का मनोभाव 
रखना। 

५. आत्तं-गवेषणता--आर्त्त व्यक्तियों की गवेषणा करना | 

६. देश-कालज्ञता--देश और काल को समझकर कार्य करना । 

७. सर्वार्थ-प्रतिलोमता--सब अर्थों में प्रयोजनों के अनुकूल प्रवृत्ति करना ।' 


सामाचारी 


श्रमण-संघ के लिए दस प्रकार की सामाचारी का विधान है : 

१. आवश्यकी--उपाश्रय से बाहर जाते समय आवश्यकी---आवश्यक कार्य 
के लिए जाता हुं--कहे । 

२. नैषेधिकी--कार्य से निवृत्त होकर आए तब नैषेधिकी--मैं निवृत्त हो 
चुका हूं--कहे । 

३. आपुच्छा--अपना काये करने की अनुमति लेता । 

४. प्रतिपृज्छा--दूस रों का कार्य करने की अनुमति लेना । 

५. छल्दना--भिक्षा में लाए आहार के लिए साधमिक साधुओं को आमंत्रित 
करना । 

६. इच्छाकार--कार्य करने की इच्छा जताना, जैसे--आप चाहे तो मैं 
आपका कार्य कहूँ ? 

७. मिथ्याकार--भूल हो जाने पर स्वयं उसकी आलोचना करना । 

5४, तथाकार--आचार्य के वचनों को स्वीकार करना । 

९, अभ्युत्थान--आाचार्थ आदि गुरुजनों के आने पर खड़ा होना, सम्मान 
करना । 
१०. उपसम्पदा--ज्ञान आदि की प्राप्ति के लिए गुरु के समीप विनीत भाव से 
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रहना अथवा दूसरे गणों में जाना। 

जैसे शिष्य का आचार्य के प्रति कर्तव्य होता है, वैसे ही आचार्य का भी शिष्य 
के प्रति कतंव्य होता है। आचाये शिष्य को चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति सिखा- 
कर उऋण होता है : 

१. आचारयं-विनय 

२. श्रुत-विनय 

३. विक्षेपणा-विनय 

४. दोष-निर्घात-विनय ।' 

आचार-विनय के चार प्रकार हैं : 

१. संयम सामाचारी--संयम के आचरण की विधि । 

२. तप सामाचारी--तपश्चरण की विधि । 

३. गण सामाचारी--गण की व्यवस्था की विधि । 

४. एकाकी विहार सामाचारी--एकल विहार की विधि । 

श्रुत-विनय के चार प्रकार हैं-- 

१. सूत्र पढ़ाना । 

२. अर्थ पढ़ाना। 

३. हितकर विषय पढ़ाना । 

४. निःशेष पढ़ाना--विस्तारपुर्वक पढ़ाना । 

विक्षेपणा-विनय के चार प्रकार हैं : 

१. जिसने धर्म नहीं देखा, उसे धर्म-मार्ग दिखाकर सम्यक्त्वी बनाना। 

२. जिसने घमं देखा है, उसे साधमिक बनाना | 

३. धर्म से गिरे हुए को धममं में स्थिर करना । 

४. धर्म-स्थित व्यक्ति के हित, सुख और मोक्ष के लिए तत्पर रहना । 

दोष-निर्घात-विनय के चार प्रकार है 

१. कुपित के कोध को उपशान्त करना । 

२. दुष्ट के दोष को दूर करना | 

३. आकांक्षा का छेदन करना । 

४, आत्मा को श्रेष्ठ मार्ग में लगाना । 


आचाये के छह कततेव्य 


संघ की व्यवस्था के लिए आचाये को निम्नलिखित छह बातों का ध्यान 
रखना चाहिए : 


१ दशाश्र तस्‍्कत्ध, चौथी दशा । 
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१. सूतार्थे स्थिरीकरण--सूत्र के विवादग्रस्त अर्थ का निश्चय करना अथवा 
सूत्र और अर्थ में चतुविध-संघ को स्थिर करना । 
२. विनय--सबके साथ नम्नता से व्यवहार करना । 
३. गुरु-पूजा--अपने बड़े अर्थात्‌ स्थविर साधुओं की भक्ति करना । 
४. शैक्ष बहुमान--शिक्षा ग्रहण करने वाले और नवदीक्षित साधुओं का 
सत्कार करना | 
५. दानपति श्रद्धा-वृद्धि--दान देने में दाता की श्रद्धा बढ़ाना । 
६. बुद्धिवलवद्धेंन--अपने शिष्यों की बुद्धि तथा आध्यात्मिक शक्ति को 
बढ़ाना । 
शिष्य के लिए चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति आवश्यक होती है : 
१. उपकरण-उत्पादनता । 
२. सहायता। 
३. वर्ण-संज्वलनता। 
४. भारप्रत्यवरोहणता | 
उपकरण-उत्पादन के चार प्रकार है : 
१. अनुत्पन्न उपकरणों का उत्पादन । 
२. पुराने उपकरणों को संरक्षण और सघ-गोपन करना । 
३. उपकरण कम हो जाएं तो उनका पुनरुद्धार करना । 
४. यथाविधि संविभाग करना। 
सहायता के चार प्रकार हैं : 
१. अनुकूल वचन बोलना । 
२. काया द्वारा अनुकूल सेवा करना । 
३. जैसे सुख मिले वैसे सेवा करना । 
४. अकुटिल व्यवहार करना । 
वर्ण-संज्वलनता के चार प्रकार है : 
१. यथार्थ गुणों का वर्णन करना । 
२. अवर्णवादी को निरुत्तर करना | 
३. यथार्थ गुण वर्णन करने वालों को बढ़ावा देना । 
४. अपने से व॒द्धों की सवा करना । 
भारप्रत्यवरोहणता के चार प्रकार है: 
१. निराधार या परित्यक्त साधुओं को आश्रय देना। 
२. नवदीक्षित साधु को आचार-गोचर की विधि सिखाना। 
३. साधमिक के रुण्ण हो जाने पर उसकी यथाशक्ति सेवा करना । 
४. साधमिकों मे परस्पर कलह उत्पन्न होने पर किसी का पक्ष लिए बिना 
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मैंध्यस्थ भाव से उसके उपशमन, क्षमायो चना आदि का प्रयत्न॑ करना तथा ये मेरे 
साधमिक किस प्रकार कलह-मुक्‍्त होकर समाधि-सम्पन्न हों, ऐसा चिन्तन करते 
रहना ।! 


दिनचर्या 


अपर रात में उठकर आत्मालोचन व धर्म-जागरिका करना--यह चर्या का 
पहला अंग है। स्वाध्याय, ध्यान आदि के पश्चात्‌ आवश्यक कर्म करना। 
आवश्यक--अवश्य करणीय कर्म छह हैं : 

१. साम्राथिक--समभाव का अभ्यास, उसकी प्रतिज्ञा का पुनरावर्तन । 

२. चतुविशस्तव--चौबीस तीथर्थंकरों की स्तुति । 

३. वन्दना--आचार्य को दशावरत्त-वन्दना । 

४. प्रतिकमण---कूत दोषों की आलोचना । 

५. कायोत्सगे---काया का स्थिरीकरण । 

६. प्रत्याच्यान--त्याग करना । 

इस आवश्यक कार्य से निवृत्त होकर सूयोदय होते-होते मुनि भाण्ड-उपकरणों 
का प्रतिलेखन करे, उन्हें देख । उसके पश्चात्‌ हाथ जोड़कर गुरु से पूछे--मैं क्या 
करूं ? आप मुझे आज्ञा दें--मैं किसी की सेवा में लगू या स्वाध्याय में ? यह पूछने 
पर आचार सेवा में लगाए तो अग्लान-भाव से सेवा करें और थदि स्वाध्याय में 
लगाए तो स्वाध्याय करे । दिनचर्या के प्रमुख अंग हैं--स्वाध्याय और ध्यान । 
कहा है : 

'स्वाध्यायाद ध्यानमध्यास्ता, ध्यानात्‌ स्वाध्यायमामनेत्‌ । 

ध्यान-स्वाध्याय-संपत्त्या, परमात्मा प्रकाशते ॥' 

--स्वाध्याय के पश्चात्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्याय | इस 
प्रकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित हो जाता है। 

आगभिक काल-विभाग इस प्रकार रहा है--दिन के पहले पहर में स्वाध्याय 
करे, दूसरे में ध्यान, तीसरे में भिक्षा-चर्या और चौथे में फिर स्वाध्याय ।' 

रात के पहले पहर में स्वाध्याय करें, दूसरें में ध्यान, तीसरे मे नींद ले और 
चौथे में फिर स्वाध्याय करे | 

पूर्व रात्र में भी आवश्यक कर्म करे। पहले पहर में प्रतिलेखन करे, वैसे चौथे 
पहर में भी करे, यह मुनि की जागरूकतापूर्ण जीवन-चर्या है । 


प्रबचनसा रोडार, गाथा ६४१ 
उत्तरज्ञयणाणि, २६।८-१० 
बही, २६।१२ 
बही, २६।१७ 


। 
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श्रांवक-संघ 

धर्म की आराधना में जैसे साधु-साध्वियां संघ के अंग हैं, बेसे श्रावक- 
श्राविकाएं भी हैं। ये चारों मिलकर ही चतुरविध-संघ को पूर्ण बनाते हैं। भगवान्‌ 
ने क्रावक-आ्ञविकाओं को साधु-साध्वियों के माता-पिता तुल्य कहा है। 

श्रावक की धामिक-चर्या यह है : 

१. सामायिक के अंगों का अनुपालन । 

२. दोनों पक्षों में पौषधोपवास । 

आवश्यक कर्म जैसे साधु-संघ के लिए है, वैसे ही श्रावक-संघ के लिए भी हैं। 


श्रावक्र के छह गुण 


देश-विरति चारित्न का पालन करनेवाला श्रद्धा-सम्पन्त व्यजित श्रावक 
कहलाता है। इसके छह गण हैं : 

१. ब्रतों का सम्यक्‌ प्रकार से अनुष्ठान । 

ब्रतों का अनुष्ठान चार प्रकार से होता है : 

(क) विनय और बहुमानपूर्बेक ब्तो को सुनना । 

(ख) ब्रतों के भेद और अतिचारों की सांगोपांग जानना । 

(ग) गुरु के समीप कुछ काल के लिए अथवा सदा के लिए ब्रतों को अंगीकार 
करना । 

(घ) ग्रहण किए हुए क्षतों को सम्यक्‌ प्रकार पालना । 

२. शील (आचार)--इसके ७: प्रकार हैं : 

(क) जहां बहुत से शोलवान्‌ बहुशुत साधरमिक लोग एकत्न हों, उस स्थात 
को आयतन कहते हैं, वहां आना-जाना रखना। 

(ख) बिना काये दूसरे के घर न जाना। 

(ग) चमकीला-भड़कीला वेश न रखते हुए सादे वस्त्न पहनना । 

(घ) विकार उत्पन्न करने वाले वचन न कहना । 

(७) जुआ आदि कुब्यसनों का त्याग करना । 

(च) मधुर नीति से अर्थात्‌ शान्तिमय मीठे बचनों से कार्य चलाना, कछार 
बचन न बोलना । 

३. गुणवत्ता--इसके पांच प्रकार हैं : 

(क) वाचना, पृच्छता, परिवर्तना, अनुप्रेक्षा और धम्म-कथा रूप पांच प्रकार 
का स्वाध्याय करना । 

(ख) तप, नियम, वन्दनादि अनुष्ठानों मे तत्पर रहना । 

(ग) बविनयवान्‌ होना । 
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(घ) दुराग्रह नहीं करना । 

(ड) जिनवाणी में रुचि रखना। 

४. ऋजु व्यवहार करता --निष्कपट होकर सरल भाव से व्यवहार करना | 
५. गुरु-सुश्रुषा । 

६. प्रवचन अर्थात्‌ शास्त्रों के ज्ञान में प्रवीणता । 


शिष्टाचार 


शिष्टाचार के प्रति जैन आचार्य बड़ी सूक्ष्मता से ध्यान देते हैं। वे आशातना 
की स्वेथा परिहाय॑ मानते हैं। किसी के प्रति अनुचित व्यवहार करना हिसा है। 
आशातना हिंसा है। अभिमान भी हिसा है। नम्नता का अर्थ है कषाय-विजय । 
अभ्युत्थान, अभिवादन, प्रियनिमन्त्रण, अभिमुखगमत, आसन-प्रदान, पहुंचाने के 
लिए जाना, प्राजंलीकरण आदि-आदि शिष्टाचार के अंग हैं। इनका विशद वर्णन 
उत्तराध्ययन के पहले और दशर्वकालिक के नवें अध्याय में है । 

श्रावक व्यवहा र-दृष्टि से दूसरे श्रावकों को भी वन्दना करते थे ।' धर्म-दृष्टि 
से उनके लिए बन्दनीय मुनि होते हैं। वनदना की विधि यह है: 

'तीन बार दाहिने से बाएं ओर प्रदक्षिणा करता हूं, स्तवना करता हू, नमस्कार 
करता हूं, सत्कार करता हूं और सम्मान करता हुं । आप कल्याण रूप हैं, मांगलिक 
हैं, धर्मदेव हैं और ज्ञानवान्‌ हैं। अत: मैं आपकी पर्युपासना करता हूं, मस्तक झुका- 
कर वन्दना करता हूं ।'' 

तमस्कार महामन्त्र में पांच परमात्माओं को नमस्कार किया जाता है : 

णमो अरहंताणं 

णमो सिद्धाणं 

णमो आयरियाण॑ 

णमो उवज्ज्ञाया्ं 

णमो लोए सब्वसाहूर्ण 

मैं अहंत्‌ को नमस्कार करता हूं । 

मैं सिद्ध को नमस्कार करता हूं । 

मैं आचार्य को नमस्कार करता हूं । 

मैं उपाध्याय को नमस्कार करता हूं । 


१. भगवती, १२ 

२. तिक्बुत्तो आयाहिणं पयाहिणं करेमि वंदामि 
नम सामि सककारेमि सम्माणेमि कल्लाणं 
मंगल देवयं चेदयं 
पज्जुवासामि मत्यएण बंदामि । 
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मैं लोक के सभी साधुओं को तमस्कार करता हूं । 
यह आध्यात्मिक और त्याग-प्रधान संस्कृति का एक संक्षिप्त-्सा रूप है। 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिबिम्ब पड़ा है। 


निर्वाण 


भगवान्‌ तीस वर्ष की अवस्था में श्रमण बने । साढ़े बारह वर्ष तक तपस्वी 
जीवन विताया | तीस वर्ष तक धर्मोपदेश किया | भगवान्‌ ने काशी, कोशल, 
पंचाल, कलिंग, कम्बोज, कुरु-जांगल, बाह्लीक, गांधार, सिधु-सौवीर आदि देशों 
में विहार किया। 

भगवान्‌ के चौदह हज़ार साधु और छत्तीस हज़ार साध्विया बनी । नन्‍दी के 
अनुसार भगवान्‌ के चौदह हज़ार साधु प्रकीर्णकार थे ।' इससे जान पड़ता है, सर्व 
साधुओं की संख्या और अधिक थी। १,५९,००० श्रावक और ३, १५,००० 
श्राविकाएं थी। यह ब्रती श्रावक-श्राविकाओं की संख्या प्रतीत होती है। जैन धर्म 
का अनुगमन करने बालों की संख्या इससे अधिक थी, ऐसा सम्भव है। भगवान्‌ के 
उपदेश का समाज पर व्यापक प्रभाव हुआ । उनका क्रान्ति-स्वर समाज के जागरण 
का निमित्त बना । वि० पू० ४७० (ई० पू० ५२७) पावापुर में कातिक कृष्णा 
अमावस्या को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ । 


भगवान महावीर के समकालीन धर्म-सम्प्रदाय 


भगवान्‌ महावीर का युग धारमिक मतवादों और कर्मकाण्डों से संकुल था । 
बौद्ध साहित्य के अनुमार उस समय तिरेसठ श्रमण-मम्प्रदाय विद्यमान्‌ थे । जैन 
साहित्य में तीन सौ तिरेसठ धर्म-मतवादों करा उल्लेख मिलता है। यह भेदोपभेद 
की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में सारे सम्प्रदाय चार वर्गों में समाते थे। भगवान्‌ ने 
उन्हें चार समवसरण कहा है। वे हैं : है 

१. क्रियावाद 

२. अक़ियाबाद 

है. विनयवाद 

४. अज्ञानवाद। 

क्रियावादी दाशंनिकों की धर्मनिष्ठा आत्मा, पुनर्जन्म और कर्मवाद पर 
टिकी हुई थी ! वे सुकृत और दुष्कृत को एक समान नही मानते थे। सुचीर्ण कर्म 
३ अ्दी,सूत्र ७६... 

चोहस पदण्णमसहस्साणि भगवओं वद्धभाणसामिस्स । 

२, सुत्तनिषात (सभियसुत्त )  यानिच्र तीणि यानि च सदिठ । 
३. सूयंगड़ों, ११२॥१ 
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को फल अच्छा होता है और दुश्चीर्ण कर्म का फल बुरा होता है--इस सिद्धान्त में 
उनकी आस्था थी । 

अक़ियावादी दार्शनिकों की नैतिक निष्ठा बतेमात की उपयोगिता पर टिकी 
हुई थी | वे आत्मा को पुनर्जन्मानुयायी तत्त्व नही मानते थे, इसलिए उनमें धर्म- 
निष्ठा नहीं थी। उनका सिद्धान्त था--'सुकृत और दुष्कृत के फल में अन्तर नहीं 
है। सुचीर्ण कर्म का अच्छा फल नहीं होता ; दुश्चीर्ण कर्म का बुरा फल नहीं 
होता । कल्याण और पाप अफल है। पुनर्जन्म नहीं है । मोक्ष नही है ।' 

विनयवादी अहं-विसर्जत और समर्पण की सर्वोपरि मूल्य देते थे। उनकी 
दृष्टि में अहं ही सब दुःखों का मूल था । 

अज्ञानवादी दु:खों का मूल ज्ञान को मानते थे। अज्ञानी मनुष्य जितना सुखी 
होता है उतना ज्ञानी नही होता । वे अपने सारे ज्ञान का उपयोग ज्ञान के निरसन 
में करते थे । 

भगवान्‌ महावीर ने चारों वादों की समीक्षा कर क्रियावाद का सिद्धान्त 
स्वीकार किया। 

उनका स्वीकार एकांगी दृष्टि से नहीं था। इसलिए उनके दर्शन को सापेक्ष- 
क्रियावाद की संज्ञा दी जा सकती है । 

कुछ विद्वानों का अभिमत है कि यज्ञ, जातिवाद आदिव्राह्मण सिद्धान्तों का 
विरोध करने के लिए महावीर ने जैन धर्म का प्रवर्तन किया । किन्तु यह गहराई 
से आलोचित नही है। महावीर जिस श्रमण-परम्परा में दीक्षित हुए वह बहुत 
प्राचीन है । उसका अस्तित्व वेदों की रचना से पूर्वबर्ती है। बेंदों में स्थान-स्थान 
पर विरोधी विचारधारा का उल्लेख मिलता है। उसका सम्बन्ध श्रमण परम्परा 
सेही है। 

भगवान्‌ महावीर का परिवार तेईसवें तीर्थकर भगवान्‌ पाशवे के धर्म का 
अनुगामी था। इन साक्ष्यों से यह प्रतिध्वनित नही होता कि महावीर ने ब्राह्मण 
सिद्धान्तों का विरोध करने के लिए जैन धर्म का प्रवर्तन किया । 

अहिंसा और मुक्ति--ये श्रमण-संस्कृति के आधार-स्तम्भ हैं। महावीर ने 
स्वयं द्वारा व्याख्यात अहिसा की प्राचीन तीर्थकरों द्वारा व्याख्यात अहिंसा के साथ 
एकता प्रतिपादित की है । 

भगवान्‌ महावीर जैन धर्म के प्रवर्तंक नहीं, किन्तु उन्‍नायक थे । उन्होंने 
प्राचीन परम्पराओं को आगे बढ़ाया, अपने समसामायिक विचारों को परीक्षा की 
और उनके आलोक में अपने अभिमत जनता को समझाए। उनके विचारों का 
आलोचनापूर्वक विवेचन सूत्रकृतांग में मिलता है। वहां पंचमहाभूतवाद, एकात्म- 
बाद, तज्जीवतच्छुरीरवाद, अकारकवाद, षष्ठात्मवाद, नियतिवाद, सृष्टिवाद, 
कालबाद, स्वभाववाद, यदुच्छावाद, प्रकृतिवाद आदि अनेक विचारों की चर्चा 
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और उन पर भगवान्‌ का दृष्टिकोण मिलता है। 

कोई धर्म पुराना होने से अच्छा होता है और नया होने से अच्छा नहीं होता, 
इस मान्यता में मुझे सत्य की ध्वनि सुनाई नहीं देती, फिर भी इस सत्य पर आवरण 
नहीं डाला जा सकता कि श्रमण-परम्परा प्राग्‌व॑ंदिक है और भारतीय जीवन 
में आदिकाल से परिव्याप्त है । 

श्रमणीं की अनेक धाराएं रही हैं। उनमें सबसे प्राचीन धारा भगवान्‌ ऋषभ 
की और सबसे अर्वाचीन भगवान्‌ बुद्ध की है। और सब मध्यवर्ती हैं । 

वैदिक और पौराणिक दोनों साहित्य-विधाओं में भगवान्‌ ऋषभ श्रमण धर्म 
के प्रवर्तक के रूप में उल्लिखित हुए हैं। भगवान्‌ ऋषभ का धर्म विभिन्‍न युगों में 
विभिन्‍न नामों से अभिहित होता रहा है। आदि में उसका नाम श्रमण धर्म था । 
फिर अहुंत्‌ धर्मं हुआ। भगवान्‌ महावीर के युग में उसे निम्नन्थ धर्म कहा जाता 
था । बौद्ध साहित्य में भगवान्‌ का उल्लेख “निग्गंठ नातपुत्ते' के नाम से हुआ है । 
उनके निर्वाण की दूसरी शताब्दी में वहू 'जैन धर्म' के नाम से प्रसिद्ध हो गया । 

भगवान महावीर के अस्तित्व-काल में श्रमणों के चालीस से अधिक सम्प्रदाय 
थे। उनमें पांच बहुत प्रभावशाली थे : 

१. निमग्रनेन्‍्थ-महावीर का शासन 

२. शाक्य-बुद्ध का शासन 

३. आजीवक-मक्खली गोशालक का शासन 

४. गैरिक-तापस शासन 

४. परिव्राजक-सांख्य शासन 

बौद्ध-साहित्य में छह श्रमण-सम्प्रदायों का उल्लेख है : 

१. अक्रियावाद 
« नियतिवाद 
- अच्छेदवाद 
. अन्योन्यवाद 
- चातुर्याम संवरवाद 
« विक्षेपवाद 
इनके आचाये क्रमशः ये हैं : 
- पूरण कश्यप 
- मक्‍्खलि गोशाल 
« अजितकेशकंबली 
. पकुधकात्यायन 
: नि्ग्रन्थज्ञात पुत्र 
« संजयवेलट्विपुंत्र 


पं 


नशा रब ० 
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ईन छह संघों में एक संघ का आचार्य पूरण कश्यप था। उसका कहना था कि 
“किसी ने कुछ किया या करवाया, काटा या कटवाया, तकलीफ दी या दिलवाई, 
शोक किया या करवाया, कष्ट सहा या दिया, डरा या दूसरे को डराया, प्राणी की 
हत्या की, चोरी की, डकैती की, घर लूट लिया, बटमारी की, परस्त्रीगमन किया, 
असत्य वचन कहा, फिर भी उसको पाप नहीं लगता। तीक्ष्ण धार के चक्र से भी 
अगर कोई इस संसार के सब प्राणियों को मारकर ढेर लगा दे तो भी उसे पाप न 
लगेगा * गंगा नदी के उत्तर किनारे पर जाकर भी कोई दान दे या दिलवाए, 
यज्ञ करे या करवाए, तो कुछ भी पुण्य नहीं होने का। दान, धर्म, संयम, सत्य- 
भाषण---इन सबों से पुण्य-प्राप्ति नहीं होती ।”” इस पूरण कश्यप के वाद को 
अक़ियाबाद कहते थे । 

दूसरे संघ का आचाय मक्खलि गोशाल था। उसका कहना था--“प्राणी के 
अपवित्र होने मे त कुछ हेतु है, न कुछ कारण । वे बिना हेतु के और बिना कारण 
के ही अपविद्न होते हैं। प्राणि की शुद्धि के लिए भी कोई हेतु नही है, कुछ भी कारण 
नही है । बिना हेतु के और बिना कारण के ही प्राणी शुद्ध होते हैं। खुद अपनी या 
दूसरे की शक्ति से कुछ नहीं होता । बल, वीरय॑, पुरुषार्थ या पराक्रम, यह सब कुछ 
नहीं है। सब प्राणी बलहीन और निर्वीये हैं--वे नियति (भाग्य), संगति और 
स्वभाव के द्वारा परिणत होते हैं--अक्लमन्द और मूर्ख सबों के दुःखों का नाश 
अस्सी लाख के महाकल्पों के फेर में होकर जाने के बाद ही होता है ।” इस 
मक्खलि गोशाल के मत को संसार शुद्धिवाद कहते थे। इसी को नियतिवाद भी 
कह सकते हैं । 

तीसरे संघ का प्रमुख अजितकेशकंबली था। उसका कहना था कि---“दान, यज्ञ 
तथा होम, यह सब कुछ नहीं है, भले-बुरे कर्मों का फल नही मिलता। न इहलोक 
है, न परलोक । चार भूतों से मिलकर मनुष्य बना है। जब वह मरता है तो उसमें 
का पृथ्वी घातु पृथ्वी में, आपो धातु पानी में, तेजो धातु तेज में तथा वायु धातु 
वायु में मिल जाता है और इन्द्रियां सब आकाश में मिल जाती हैं। मरे हुए मनुष्य 
को चार आदमी अरथी पर सुलाकर उसका गुणगान करते हुए ले जाते हैं। वहां 
उसकी अस्थि सफेद हो जाती है और आहुति जल जाती है। दान का पागलपन 
मूर्खो ने उत्पल्न किया है। जो आस्तिकवाद कहते हैं, वे झूठ भाषण करते हैं। व्यर्थ 
की बड़-बड़ करते हैं। अक्लमन्द और मूर्ख दोनों का ही मृत्यु के बाद उच्छेद हो 
जाता है। मृत्यु के बाद कुछ भी अवशेष नहीं रहता ।” अजितकेशकंबली के इस मत 
को उच्छेदवाद कहते हैं । 

चौथे संघ का आचारये पक्धकात्यायन था । उसका कहना था कि--“सातों 
पदार्थ न किसी न किए, न करवाए। वे वंध्य, कूठटस्थ तथा खम्बे के समान अचल 
हैं। वे हिलते नहीं, बदलते नहीं, आपस में कष्टदायक नहीं होते और एक-दूसरे को 
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सुंखं-दु:ख देने में असमर्थ हैं। पृथ्वी, आप, तेज, वायुं, सु, दुःख तथा जीव---ये ही 
सात पदार्भ हैं। इनमें मारने वाला, मार खाने वाला, सुनने वाला, कहने वाला, 
जानने वाला, जनाने वाला कोई नहीं । जो तेज शस्त्रों से दूसरे से दूसरे के सिर 
काटता है वह खून नहीं करता, सिर्फ उसका शस्त्र इनसात पदार्थों के अवकाश 
(रिक्त स्थान) में घुसता है, इतना ही ।” इस मत को अन्योन्यवाद कहते हैं। 

छठे बड़े संघ का आचार्य संजयवेलट्विपुन्न था। वह कहता था--“परलोक है 
या नहीं, यह मैं नहीं समझता । परलोक है, यह भी नहीं; परलोक नही है, यह भी 
नहीं ।** “अच्छे या बुरे कर्मो का फल मिलता है, यह भी मैं नहीं मानता, नहीं 
मिलता, यह भी मैं नहीं मानता । वह रहता भी है, नहीं भी रहता । तथागत मृत्यु 
के बाद रहता है या रहता नहीं, यह मैं नही समझता। वह रहता है यह भी नहीं, 
वह नही रहता, यह भी नहीं ।' इस संजयवेलद्विपुत्न के बाद को विक्षेपवाद कहते 
थे। 


महावीर का धर्म ओर गणतन्त्र 


भगवान्‌ महावीर वैशाली-गणतन्त्र के वातावरण में पले-पुसे थे। वैशाली- 
गणराज्य के प्रमुख महाराज चेटक भगवान्‌ के मामा थे । भगवान्‌ के पिता सिद्धार्थ 
उस गणराज्य के एक सदस्य थे। भगवान्‌ के प्रारम्भिक संस्कार अहिंसा की व्याख्या 
में प्रतिफलित मिलते हैं । 

महावीर का पहला सिद्धान्त था--समानता । 

आत्मिक समानता की अनुभूति के बिना अहिसा विफल हो जाती है। गण- 
राज्य की विफलता का मूल हेतु है--विषमता ! 

महावीर का दूसरा सिद्धान्त था--आत्म-निर्णय का अधिकार । 

हमारे भाग्य का निणणंय किसी दूसरी सत्ता के हाथ में हो, वह हमारी सा्वभौम 
सत्ता के प्रतिकूल है--यह उन्होंने बताया । उन्होने कहा--दुःख और सुख दोनों 
तुम्हारी ही सृष्टि हैं। तुम्हीं अपने मित्र हो और तुम्ही अपने शत्रु । यह निर्णय तुम्ही 
को करना हूँ, ठुम क्या होना चाहते हो ? जनतंत्र के लिए यह बहुत ही महत्त्वपूर्ण 
सिद्धान्त है। जहां व्यक्ति को आत्म-निर्णय का अधिकार नहीं होता, वहां उसका 
कर्तृ त्व कुंठित हो जाता है। नब-निर्माण के लिए पुरुषार्थ और पुरुषार्थ के लिए 
आत्म-निर्णय का अधिकार आवश्यक है। 

महावीर का तीसरा सिद्धान्त था--आत्मानुशासन । 


उन्होंने कहा--दूसरों पर हुकूमत मत करो । हुकूमत करो अपने शरीर पर, 
अपनी वाणी पर और मन पर । आत्मा पर शासन करो, संयम के द्वारा, तथस्या के 
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हरा। यह अच्छा नहीं होगा कि कोई व्यक्ति वध और बंधन के द्वारा तुम्हारे पर 
शासन करे | 

जनतंत्न की सफलता आत्मानुशासन पर निर्भर है। बाहरी नियन्त्रण जितना 
अधिक होता है, उतना ही जनतंत्र निस्तेज होता है। उसकी तेजस्विता इस बात 
पर निर्भर है कि देशवासी लोग अधिक से अधिक आत्मानुशासित हों । 

महावीर का चौथा सिद्धान्त था--सापेक्षता । 

उसका अर्थ है---लबको समान अवसर। बिलौना करते समय एक हाथ पीछे 
जाता है और दूसरा आगे आता है, फिर आगे वाला पीछे और पीछे वाला आगे 
जाता है। इस क्रम से नवनीत निकलता है, स्नेह मिलता है । 

चलते समय एक पैर आगे बढ़ता है, दूसरा पीछे, फिर आगे वाला पीछे और 
पीछे वाला आगे आ जाता है । इस क्रम से गति होती है, आदमी आगे बढ़ता है । 

यह सापेक्षता ही स्थादृुवाद का रहस्य है। इसी के द्वारा सत्य का ज्ञान और 
उसका निरूपण होता है । यह सिद्धान्त जनतंत्र की रीढ है । कुछेक व्यक्ति सत्ता, 
अधिकार और पद से चिपककर बँठ जाएं, दूसरों को अवसर न दें तो असन्तोष की 
ज्वाला भभक उठती है। 

यह सापेक्ष-नीति ग्रुटवन्दी को कम करने में काफी काम कर सकती है। 
नीतियां भिन्‍न होने पर भी यदि सापेक्षता हो तो अवाऊछुनीय अलगाव नहीं होता। 

महावीर ने जो किया, वह मुक्ति के लिए किया। उन्होंने जो कहा, वह 
मुक्ति के लिए कहा । जनतंत्र भी तो व्यावहारिक मुक्ति का प्रयोग है। इसलिए 
महावीर की करनी और कथनी--दोनों में पथ-दर्शन की क्षमता है । 


मनुष्य की ईश्वरीय सत्ता का संगान 


भगवान्‌ महावीर का जन्म उस युग में हुआ जिसमें मनुष्य भाग्य के झूले में 
झूल रहा था। भाग्य ईश्वरीय मत्ता का प्रतिनिधि तत्त्व है। जब मनुष्य ईश्वरीय 
सत्ता का यन्त्र बनकर जीता है तब उसके जीवन-रथ का सारथि भाग्य ही होता 
है । भगवान्‌ महावीर भाग्यवादी नहीं थे, इसका सहज फलित यह है कि वे 
चाल अर्थ में ईशबरवादी नहीं थे | वे गणतन्त्र के संस्कारों में पले-पुसे थे। दे किसी 
भी महासत्ता को अपनी सम्पूर्ण स्वतन्त्रता सौंप देने के पक्ष में नहीं थे । उनकी 
अहिंसा की व्याख्या में अधिनायकवादी मनोवृत्ति के लिए कोई अवकाश नहीं था। 
भगवान्‌ ने कहा--'दूसरों पर शासन करना हिंसा है, इसलिए किसी की स्वतन्त्रता 
का अपहरण मत करो ।” इस दुनिया में स्वतन्त्रता का अपहरण होता है पर वह 
ईश्वरीय तत्त्व नहीं हो सकता । 

भगवान्‌ महावीर आत्मवादी थे। वे ईप्बर के अस्तित्व का प्रतिपादन करते 
थे, किन्तु उसकी मनुष्य से भिन्‍न सत्ता स्वीकार नहीं करते थे। मनुष्य ईश्वर की 
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सृष्टि है और ईश्वर उसका सर्जक है, यह कृति और कर्ता का सिद्धाग्त उन्हें 
स्वीकार्य नहीं था। उनकी स्थापना में आत्मा की तीन कक्षाएं हैं: 

१. बहिर-आत्मा 

२. अन्तर्‌-आत्मा 

हे. परम-आत्मा । 


बहिर्‌-आत्मा 


यह पहली कक्षा है। इसमें देह ही सब कुछ होता है। उसमें विराजमान 
चिन्मय आत्मा का अस्तित्व ज्ञात नहीं होता। 


अन्तर्‌-आत्मा 


यह दूसरी कक्षा है। इस कक्षा में सत्य उद्घाटित हो जाता है कि जैसे दूध में 
नवनीत व्याप्त होता है, वेसे ही देह मे चिन्मय सत्ता व्याप्त है। 


परम-आत्मा 


यह तीसरी कक्षा है। इसमें चिन्मय सत्ता पर आयी हुई देहरूपी भस्म दूर होने 
लग जाती है। आत्मा परमात्मा के रूप मे प्रकट हो जाता है। 

आत्मा और परमात्मा मानवीय पुरुषार्थ की प्रक्रिया से प्रयुक्त नहीं है। 
भगवान्‌ महावीर के दर्शन मे परमात्मा का अस्वीकार नही है, उसकी विश्व-मृजन- 
सत्ता का अस्वीकार है । 

भगवान्‌ महावीर के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है । उसके कतृ त्व का भार 
बहन करने के लिए किसी सत्ता को जन्म देने की आवश्यकता नहीं है। भगवान्‌ 
महावीर से स्कन्दक संन्यासी ने पूछा--भंते ! यह जगत्‌ शाश्वत है या अशाश्वत? 
भगवान्‌ ने कहा--आयुप्मन्‌ ! अस्तित्व (द्रव्याथिकनय) की दृष्टि से जग्रत्‌ 
शाश्वत है और रूपान्तरण की दुष्टि से वह अशाश्वत है । वह अशाश्वत है इस 
दृष्टि से उसमें जगत्‌-कतृ्‌ व्य का अंश भी सन्निहित है। महावीर के अनुसार वह 
जीवों और परमाणुओं के स्वाभाविक सयोग की प्रक्रिया से सम्पादित होता है। 
इसी सम्पादन को लक्ष्य में रखकर महान्‌ आचार्य हरिभद्र सूरि ने महावीर के 
दर्शन की ईश्वरवादी दर्शनों से तुलना की है। उन्होंने लिखा है : 

पारमैश्वयंयुक्तत्वात्‌ू, आत्मैव मत ईश्वर:। 
स च कत्तेति निर्दोष, कत्त्‌ वादों व्यवस्थित: ॥ 

-+ आत्मा परम ऐशवर्य-सम्पन्न है। अत: वह ईश्वर है। वह कर्त्ता है। इस 
दृष्टि से महावीर का दर्शन कत्तुं वादी है ।' 

महावीर ने कतृ त्व का निरसन नही किया। उन्होंने उस कत्‌ -सत्ता का निरसन 
किया, जिसे समग्र जगत्‌ की निर्माण-वेदिका पर प्रतिष्ठित किया जा रहा था। 
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भगवान्‌ महाबीर ने ईश्वरोपासना के स्थान में श्रमणोपासना का प्रवर्तन 
किया | ईश्वर परोक्ष शक्ति है और वह अगम्य है। उसके प्रति जितना आकर्षण 
हो सकता है, उतना जीवित मनुष्य और गम्य व्यक्तित्व के प्रति नहीं हो सकता । 
भगवान्‌ ने मनुष्य को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित किया और यह उद्घोष किया 
कि ईश्वर कोई कल्पनातीत सत्ता नहीं है। बह मनुष्य का ही चरम विकास है। 
जो मनुष्य विकास की उच्च कक्षा तक पहुंच जाता है, वह परमात्मा या ईश्वर है । 
भगवान्‌ महावीर ने परम आत्मा की पांच कक्षाएं निर्धारित कीं : 


१, अहंत्‌--धर्म-तीर्थे के प्रव्तक । 

२. सिद्ध--मुक्त आत्मा । 

हे, आचार्य--धर्म-तीर्थ के संचालक । 
४. उपाध्याय--धर्म-ज्ञान के संवाहक । 
५. साधु--धर्मं के साधक । 


इनमें चार कक्षाओं के अधिकारी मन॒ष्य हैं और एक कक्षा के अधिकारी मुक्त 
आत्माएं हैं। इनमें पहला स्थान मनुष्य का है, दूसरा स्थान भुक्त आत्मा का है। 
मुक्त आत्मा मनुष्य-मुक्ति का हेतु नहीं है। उसकी मुक्ति के हेतु अहंत्‌ हैं। इसलिए 
महावीर ने प्रथम स्थान उनकी दिया । 

भगवान्‌ महावीर ने श्रमणों की उपासना के साथ कोई कर्मकाण्ड नही जोड़ा । 
उनकी भाषा में उपासना का अर्थ है--पास बैठना । महावीर के अनुयायी श्रमणों 
के पास जाते और उनसे धर्म का ज्ञान प्राप्त करते। भगवान्‌ ने श्रमणोपासना को 
बहुत महत्त्व दिया। उन्होंने कहा--'श्रमण की उपासना करने वाला सुनता है; जानता 
है, देय और उपादेय का विवेक करता है; नए ग्रन्धिपात से बचता है; पुरानी 
ग्रन्थियों का मोक्ष करता है और मुक्त हो जाता है।' 

पूर्वमीमांसा के प्रवक्‍ता मानते थे कि मनुष्य वीतराग नही हो सकता, सर्वज्ञ 
नहीं हो सकता । महावीर ने बताया यदि कोई बीतराग हो सकता है तो मनुष्य ही 
हो सकता है । यदि कोई स्वज्ञ हो सकता है तो मनुष्य ही हो सकता है! 

मीमांसक वेदों को अपौरुषेय मानते थे । उनके अनुसार मनुष्य अपूर्ण है, 
इसलिए उसका ज्ञान अंतिम प्रमाण नहीं हो सकता। ईश्वर अपने आप में पूर्ण है, 
स्वज्ञ है, इसलिए वह स्वतः प्रमाण है। वेद ईश्वरीय ज्ञान है, इसलिए उसका 
-वत: प्रामाण्य है। मानवीय ज्ञान वेदों से स्फूर्त है, इसलिए उसका परत:- 
भ्रामाण्य है। 

भगवान्‌ बुद्ध सर्वज्ञता को नहीं मानते थे, इसलिए उन्होंने शास्त्र का प्रामाण्य 
स्वीकार नहीं किया ) भगवान्‌ महावीर मनुष्य में सर्वेज् होने की क्षमता स्वीकार 
करते थे, इसलिए उन्होंने पौरुषेय शास्त्र के स्वतः प्रामाण्य का प्रतिपादन और 
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अपीर्णेय शब्द-बोध का निरसन किया। महावीर ने कहा-- ईश्वर सर्वजञ है पर 
शरीर के अभाव में वह प्रतिपादक नहीं हो सकता। मनुष्य में सर्वज्षता और 
प्रतिपादन--दोनों क्षमताएं हो सकती हैं।' 

भगवान्‌ महावीर मानवीय समस्या का सूल और उसका समाधान मनुष्य में 
ही खोजते थे। एक बार उन्होंने अपने शिष्यों को आमन्त्रित किया और कहा-- 
आर्यो ! बताओ ! प्राणी किससे डरते हैं ?' प्रश्न बहुत बड़ा नहीं था। पर 
अगवात्‌ ने किस आशय से पूछा है, सब मुनि इस उलझन में फंस गए। आखिर 
गौतम ने कहा--'भंते ! यदि आपको कष्ट न हो तो आप ही बताएं ।' भगवान्‌ ने 
कहा--“आर्यो ! प्राणी दुःख से डरते हैं ।' 

'आर्यों ! बताओ, दुःख की सृष्टि कौन करता है ? 

गौतम बोले--'भंते ! हम आपके मुंह से ही सुनना चाहते हैं।' 

भगवान्‌ ने कहा--आर्यों ! मनुष्य अपने ही प्रमाद से दुःख की सृष्टि करता 
है, जैसे मकड़ी अपने ही जाल मे उलझती है।' 

“आर्यो ! बताओ, दु.ख की मुक्ति कौन करता है ?' 

गौतम ने कहा--भते ! आप ही कहे ।' 

भगवान्‌ ने कहा--आर्यों ! मनृप्य अपने ही अप्रमाद से दुःख की मुक्ति 
करता है ।' 

महावीर का युग देववाद का युग था । कुछ दार्शनिक देवों को बहुत महत्त्व 
देते थे। पर महावीर ने मानवीय चेतना को दिव्य चेतना से कभी अभिभूत नहीं 
होने दिया । उनका ध्रुव सिद्धान्त था कि मनुष्य सयम कर सकता है, देव नहीं कर 
सकता। 

इन्द्र ने अपने वैभव का प्रदर्शन कर दशाणंभद्व राजा को पराजित करना चाहा, 
तब भगवान्‌ ने कहा--दशार्ण भद्द ! तुम मनुष्य हो । अपनी णक्ति को जानने 
बाला मनुष्य देवगण से पराजित नही होता ।' दशाण० भद्र राज्य को त्यागकर मुनि 
बन गए। इन्द्र त्याग के साथ स्पर्धा नही कर सका । उसका सिर राजपि के सामने 
झुक गया । 

महावीर जब दीक्षित हुए तब उनकी शिविका को उठाने में सबसे आगे 
मनुष्य थे। यह अग्रगामिता का अधिकार मनुष्यों को इसलिए प्राप्त था कि 
महावीर मनुष्य थे। महावीर ने अपना सारा जीवन इस व्याख्या में बिताया कि 
ईश्वरीय सृष्टि का सर्जक मनुष्य है, पर मानवीय सृष्टि का सर्जक ईश्वर नहीं है। 


धर्म की व्यापक चेतना का उदगान 


ढाई हज़ार वर्ष पूर्व हिन्दुस्तान के क्षितिज में नई स्थापनाएं और नए प्रयोग 
हो रहे थे। चिन्तन प्रवहमान था। नई-नई धाराएं फूट रही थीं।एक ओर 
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कमेकाण्डों की जेटिल प्रक्रियाओं के प्रयोग हो रहे थे। दूसरी ओर आत्मवादोी, 
निर्वाणवादी तथा ओपतिषदिक तत्त्वों का श्रवण, मनन और निदिध्यासन चल 
रहा था। उस युग में महावीर राज्य-सम्पदा से मुंह मोड़ सत्य फी खोज में निकल 
पड़ें। वे साढ़े बारह वर्ष तक आत्म-सागर की गहराइयों में डुवकियां लगाते रहे । 
बारहवें वर्ष के उत्तरा्ध में उनकी साधना सफलता के शिखर पर पहुंच गई। उन्हें 
अप्रतिपाती आत्म-साक्षात्कार हो गया । उसके आलोक में उन्होंने सत्य की व्याख्या 
की। 


धर्म की व्यापक धारणा 


महावीर की धर्म की धारणा बहुत व्यापक थी। उसका कारण उनकी आस्था 
का अहिसक परम्परा में विकसित होना है। वैदिक परम्परा में धर्म की स्वीकृति 
एक विशिष्ट बग्ग के लिए थी। उनके सामने महावीर ने श्रमण परम्परा के शाश्वत 
स्वर को बहुत प्रभावी पद्धति से उच्चारित किया। भगवान्‌ ने लोगों को बताया 
अहिंसा धर्म उन सबके लिए है : 

१. जो अहिसा का आचरण करने के लिए प्रस्तुत हैं या नहीं हैं । 

२. जो अहिसा को जानने के लिए उपस्थित हैं या नहीं है । 

३. जो हिसा से निवृत्त है या नही हैं। 

४, जो जागतिक संयोगों में आसकत हैं या नहीं हैं । 

५. जो परिग्रह में आसक्त हैं या नही है । 

भगवान्‌ ने सब मनुष्यों को अहिसा के आचरण की प्रेरणा दी । उन्होंने कहा : 

१. धर्म की आराधना मे स्त्री-पुरुष का भेद नहीं हो सकता। फलस्वरूप 
श्रमण, श्रमणी, क्रावक और श्राविका--ये चार तीर्थ स्थापित हुए । 

२. धर्म की आराधना में जाति-पांति का भेद नहीं हो सकता। फलस्वरूप 
सभी जातियो के लोग उनके सघ में प्रत्नजित हुए । 

३. धर्म की आराधना में क्षेत्र का भेद नही हो सकता | वह गांव में भी की 
जा सकती है और अरण्य में भी की जा सकती है। फलस्वरूप उनके साधु अरण्य- 
वासी कम सब्या में थे। 

४. धर्म की आराधना में वेश का भेद नहीं हो सकता। उसका अधिकार 
श्रमण को भी है, गृहस्थ को भी है। 

५. भगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कहा--धर्म का उपदेश जैसे पुण्य को दो, वैसे 
ही तुच्छ को दो | जैसे तुच्छ को दो, वैसे ही पुण्य को दो । 

इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का 
अभाव है। 

महावीर तीर्थ के प्रवर्तक थे। तीर्थ एक सम्प्रदाय है किन्तु उन्होंने धर्म को 
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सम्प्रदाय के साथ बांधा नहीं। उनकी दृष्टि में जैन सम्प्रदाय की अपेक्षा जैनत्व 
प्रधान था। जैनत्व का अर्थ है--सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌ू-ज्ञान और सम्यक-चारित्त 
की आराधना | इनकी आराधना करनेवाला अन्य सम्प्रदाय के वेश में भी मुक्त हो 
जाता है, गृहस्थ के वेश में भी मुक्त हो जाता है। शास्त्रीय शब्दों में उन्हें क्रमशः 
अन्यलिंग-सिद्ध और गृहलिंग-सिद्ध कहा जाता है । 

इस व्यापक और उदार चेतना की परिणति ने ही जैन आचार्यों को यह कहने 
के लिए प्रेरित किया-- 

'क्षपातों न मे वीरे, न द्वेष: कपिलादिषु। 
युक्तिमद्‌ वचन यस्य, तस्य कार्य: परिग्रह: ॥।' 

--महावीर के प्रति भेरा पक्षपात नही है और कपिल आदि के साथ मेरा 
देष नहीं है। जिसका वचन युक्तियुक्त है, वही मेरे लिए स्वीकाये है । 

'भव-बीजांकुर-जनना, रागाद्या: क्षयमुपागता यस्य । 
ब्रह्मा वा विष्णु वा, हरो जिनो वा नमस्तस्मै ॥। 

--भव-बीज को अंकुरित करनेवाले राग-द्वेष आदि जिसके क्षीण हो चुके हैं, 
उसे भेरा नमस्कार है। वह ब्रह्मा, विष्णु, हर या जिन कोई भी हो । 

'स्वागमं रागमात्रेण, ेषमात्रात्‌ परागमम्‌ । 
न श्रयामस्त्यजामो वा, किन्तु मध्यस्थया दशा ॥* 

--मैं अपने आगमों की अनुराग मात्र से स्वीकार नही कर रहा हूं, और दूभरों 
के आगमों को ढेपमात्र से अस्वीकार नहीं कर रहा हूं, किन्तु स्वीकार और 
अस्वीकार के पीछे मेरी मध्यस्थ-दुष्टि काम कर रही है । 

सहज ही प्रश्न होता है--जैन-संस्कृति का स्वरूप इतना व्यापक और उदार 
था, तब वह लोक-संग्रह करने में अधिक सफल क्यों नहीं हुई ? 

इसके समाधान मे कहा जा सकता है--जैन दर्शन की सूक्ष्म सिद्धान्तवादिता, 
तपोमार्ग की कठोरता, अहिंसा की सूक्ष्मता और सामाजिक बन्धन का अभाव-- 
ये सारे तत्त्व लोक-संग्रहात्मक पक्ष को अशक्त करते रहे हैं। जैन साधु-संघ का 
प्रचार के प्रति 3उदासीन मनोभाव भी उसके विस्तृत न होने का प्रमुख कारण 
बना है ) 


तप और ध्यान का समन्वय 


भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रयोगों का युग था । उस समय हज़ारों श्रमण 
और हज़ारों वैदिक संन्यासी धर्म के विविध प्रयोगों में संलग्न थे। कुछ श्रमण और 
संन्यासी कठोर तपश्चर्या कर रह थे। कुछ श्रमण और संन्यासी ध्यान की उत्कृष्ट 
आराधना में लीन थे। आत्मानुभूति के विभिन्‍न मार्गों की खोज चल रही थी। 

भगवान्‌ बुद्ध छह वर्ष तक कठोर तपश्चर्या करते रहे। उससे शान्ति नहीं 
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मिली, तब उन्होंने ध्याल-मार्ग अपनाया । उससे उन्हें बोधि-लाभ हुआ । उन्होंने 
मध्यम प्रतिपदा का प्रतिपादन किया, यहू स्वाभाविक ही था। 

भगवान्‌ महावीर की दुष्टि हर क्षेत्र में समन्वय की थी। उन्होंने सापेक्षता 
का जीवन के हर क्षेत्र में प्रयोग किया था। उन्होंने अपनी साधना में तपश्चर्या को 
पूर्ण बहिष्कार भी नहीं किया और ध्यान को आत्मानुभूति का एकमात्र साधन भी 
नहीं माना । उन्होंने तपश्चर्या और ध्यान दोनों को मान्यता दी । 

कुछ विद्वानों का मत है कि भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति बहुत कठोर 
है। यह सर्वथा निराधार नहीं है। उनकी साधना-पद्धति में कठोर-चर्या के अंश 
अवश्य हैं। किन्तु वे अनिवार्य नहीं हैं। 

भगवात्‌ महावीर ने देखा कि सबकी शक्ति और रुचि समान नहीं होती | 
कुछ लोगों में तपस्या की रुचि और क्षमता होती है, किल्तु ध्यान की रुचि और 
क्षमता नहीं होती । कुछ लोगों में ध्यान की रुचि और क्षमता होती है, किन्तु 
तपस्या की रुचि और क्षमता नहीं होती। भगवान्‌ महावीर ने अपनी साधना- 
पद्धति में दोनों कोटि की रुचि और क्षमता का समावेश किया। ध्यान की कक्षा 
तपस्या की कक्षा से ऊंची है। फिर भी तपस्या साधना के क्षेत्र में सवंथा मूल्यहीन 
नही है। भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति का वह महत्त्वपूर्ण अंग है। भगवान्‌ 
महावीर दीघे तपस्वी कहलाते थे । अनगार तप में शूर होते हैं--तवसूरा 
अणगारा--यह जैन परम्परा का प्रसिद्ध वाक्य है। भगवान्‌ महावीर ने केवल 
उपवास को ही तप नहीं माना। उनकी तप की परिभाषा में ध्यात भी 
सम्मिलित है । 

भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानमय तप का प्रबल विरोध किया और ज्ञानमय तप 
का समर्थन । अहिसा-पालत में बाधा न आए, उतना तप सब साधकों के लिए 
आवश्यक है। विशेष तप उन्हीं के लिए है, जिनका दैहिक बल या विराग तीब्र हो । 
भगवान्‌ महावीर ने धामिक जीवन की अनेक कक्षाएं प्रतिपादित कीं। गृहवासी 
के लिए चार कक्षाएं हैं--- 

१. सुलभ-बोधि--यह प्रथम कक्षा है। इसमें न धर्म का ज्ञान होता है और 
न अभ्यास ही । केवल उसके प्रति अज्ञात अनुराग होता है। सुलभ-बोधि व्यक्ति 
निकट भविष्य में धर्माचरण की योग्यता पा सकता है । 

२. सम्यग्‌-दृष्टि--यह दूसरी कक्षा है। इसमें धर्म का अभ्यास नहीं होता, 
किन्तु उसका ज्ञान होता है । 

३. अणुव्रती--यह तीसरी कक्षा है। इसमें धर्म का ज्ञान और अभ्यास दोनों 
होते हैं । 

४. प्रतिमाघर--यहू चौथी कक्षा है । इसमें धर्म का विशेष अभ्यास होता 
है। मुनि के लिए निम्न दो कक्षाएं हैं : 
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. संघवासी मुनत्ि--यह पहली कक्षा है। इसमें अहिसाचरण की प्रधानता 
है, तपस्या की प्रधानता नहीं है । 
एकलविहारी मुनि--यह दूसरी कक्षा है। इसमें अहिंसाचरण के साथ-साथ 
तपस्या भी प्रधान होती है। 
इन छहों कक्षाओं में गृहवासी के लिए चौथी और मुनि के लिए छठी कक्षा 
में कुछ कठोर साधना का अभ्यास होता है। शेष कक्षाओं की साधना का मार्ग 
ऋजु है । 
भगवान्‌ महावीर की साधना-पद्धति में मृदु, मध्य और अधिक तीनों मात्राओं 
का समन्वय है। मनुष्य भी मंद, मध्य और प्राज्ञ तीन कोटि के होते हैं। इन तीनों 
कोटियों को एक कोटि में रखकर धर्म की व्याख्या करने की अपेक्षा विभिन्‍न कोटि 
के लोगों के लिए विभिन्‍न दृष्टिकोणों से धर्म की व्याख्या करना अधिक 
मनोवैज्ञानिक है । 


असाम्प्रदायिक धर्म का मंत्रदान 


एक व्यक्ति ने आचार्यंश्री से पूुछा--क्या भगवान्‌ महावीर जैन थे ? आचार्य- 
श्री ने कहा---नहीं, वे जैन नही थे । वे जिन थे, उनको मानने वाले जैन होते है । 
वे जैन न होकर भी, दूसरे शब्दों मे अर्जन होकर भी, महान्‌ धाभिक थे। इसका 
फलित स्पष्ट है कि कोई व्यक्ति जैन होकर ही धार्मिक हो सकता है, ऐसा अनुबंध 
नहीं है। जैन, वैष्णव, शैव, वौद्ध--ये सब नाम धर्म की परम्परा के सूचक है । 
इनकी धर्म के साथ व्याप्ति नही है । इसी सत्य की स्वीकृति का नाम असाम्प्रदायिक 
दृष्टि है। 

साम्प्रदायिकता एक उन्माद-रोग है। उसके आक्रमण का ज्ञान तीन लक्षणों से 
होता है : 

१. सम्प्रदाय और मुक्ति का अनुबन्ध--मेरे सम्प्रदाय में आओ, तुम्हारी 
मुक्ति होगी अन्यथा नहीं होगी। 

२. प्रशसा और निदा--अपने सम्प्रदाय की प्रशंसा और दूसरे सम्प्रदायो की 
निंदा । 

३. ऐकान्तिक आग्रह-- दूसरों के दृष्टिकोण को समझने का प्रयत्न न करना। 

भगवान्‌ महावीर अहिंसा की गहराई में पहुंच चुके थे। इसलिए उन पर 
साम्प्रदायिक उन्माद आक्रमण नहीं कर सका। इसे उलटकर भी कहा जा सकता 
है कि भगवान्‌ महावीर पर साम्प्रदायिक उन्माद का आक्रमण नहीं हुआ, इसलिए 
के अहिसा की गहराई में जा सके | आत्मौपस्य की दृष्टि को विकसित किए बिना 
जो धर्म के मच पर आता है, उसके सामने धर्म गौण और सम्प्रदाय मुख्य होता है। 
आत्मौपम्य की दृष्टि को विकसित कर धर्म के मंच पर आने वाले व्यक्ति के सामने 
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धर्म मुख्य और सम्प्रदाय गौण होता है। भगवान्‌ महावीर ने सम्प्रदाय को मान्यता 
दी पर मुख्यता नहीं दी । जो लोग सम्प्रदाय को मुख्यता दे रहे थे, उनके दृष्टि- 
कोण को महावीर ने सारहीन बतलाया । 

जो घर्म-नेता अपने उपस्थान में आने वाले के लिए ही मुक्ति का द्वार खोलते 
है और दूसरों के लिए उसे बन्द रखते हैं, वे महावीर की दृष्टि में अहिसक नहीं 
हैं । अपनी हो कल्पना के ताने-बाने में उलझे हुए हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष का अनुबन्ध किसी सम्प्रदाय के साथ नहीं माना, 
किन्तु धर्म के साथ माता | भगवान्‌ 'अश्वुत्वा केवली' के सिद्धान्त की स्थापना कर 
असाम्प्रदायिक दृष्टि को चरम बिन्दु तक ले गए। “अश्व॒त्वा केवली” उस व्यक्ति 
का नाम है जिसने कभी धर्म नहीं सुना, किन्तु अपनी नैसगिक निर्मेलता के कारण 
केवली की कक्षा तक पहुंच गया। 'अश्रुत्वा केवली के साथ किसी भी सम्प्रदाय, 
परम्परा या धर्माराधना की पद्धति का सम्बन्ध नही होता। उस सम्प्रदाय-मुक्त 
व्यक्तित को मोक्ष का अधिका री मानकर महावीर ने धर्म की असाम्प्रदायिक सत्ता 
की मान्यता दे दी । 

महावीर ने एक सिद्धान्त की स्थापना और की ! उसके अनुसार किसी भी 
सम्प्रदाय में प्रव्॒जित व्यक्ति मुक्त हो सकता है। इस स्थापना में सम्प्रदाय के बीच 
व्यवधान डालने वाली खाइयों को पाठने का प्रयत्न है। कीई भी सम्प्रदाय किसी 
व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन दे सकता है, यदि वह व्यक्ति धर्म से अनुप्राणित 
हो । कोई भी सम्प्रदाय किसी व्यक्ति को मुक्ति का आश्वासन नही दे सकता, 
यदि वह व्यक्ति धर्म से अनुप्राणित न हो। मोक्ष को सम्प्रदाय की सीमा से मुक्त 
कर भगवान्‌ महावीर ने धर्म की असाम्प्रदायिक सत्ता के सिद्धान्त पर दोहरी मोहर 
लगा दी । 

भगवान्‌ महावीर मुनित्व के महान्‌ प्रवर्तक थे। वे मोक्ष की साधना के लिए 
मुनि-जीवन बिताने को बहुत आवश्यक मातते थे। फिर भी उनकी प्रतिबद्धता काः 
अन्तिम स्पर्श सच्चाई के साथ था, किसी नियम के साथ नहीं। भगवान्‌ ने 'गृह- 
लिग सिद्ध की स्वीकृति दे क्या मोक्ष-सिद्धि के लिए मुनि-जीवन की एकछत्नता 
को चुनौती नहीं दी ? घरवासी गृहस्थ भी किसी क्षण मुक्त हो सकता है, इसका 
अथे है कि धर्म की अराधता अमुक प्रकार के वेश था अध्ुक परम्परा की जीवन- 
प्रणाली को स्द्रीकार किए बिना भी हो सकती है। जीवन-व्यापी सत्य जीवन को 
कभी और कहीं भी आलोकित कर सकता है । इस सत्य को अनावृत कर भगवान्‌ 
ने धर्म को आकाश की भांति व्यापक बना दिया। 'प्रत्येक-बुद्ध-सिद्ध' का सिद्धान्त 
भी साम्प्रदायिक दृष्टि के प्रति मुक्त विद्रोह है। (प्रत्येक-बुद्ध/ किसी सम्प्रदाय से 
प्रभावित तथा किसी धर्म-परम्परा से प्रतिबद्ध होकर प्रश्नजित नही होते | वे अपने 
ज्ञान से ही प्रबुद्ध होते हैं। भगवान्‌ ने उनकी उतनी ही मान्यता दी, जितनी अपनी 
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परम्परा में प्रत्नजत होने वालो को प्राप्त थी। 
महावीर की ये चार स्थापनाएं--अश्वुत्वा केवली, अन्यलिग-सिद्ध, गृहलिग- 
सिद्ध और प्रत्येक-बुद्ध-सिद्ध--'मेरे उपस्थान में आओ, तुम्हारी मुक्ति होगी अन्यथा 
नहीं होगी,' इस मिथ्या आश्वासन के सम्मुख खुली चुनौती के रूप में प्रस्तुत हैं । 
जो लोग अपने धर्म की प्रशंसा और दूसरों की निदा करते थे, उनके सामने 
महावीर ने कटु-सत्य प्रस्तुत किया । भगवान्‌ ने कहा--'जो ऐसा करते हैं, वे धर्म 
के नाम पर अपने बंधन की शछंखला को और अधिक सुद॒ढ़ बना रहे हैं।' 
भगवान्‌ महावीर से पूछा गया---'भंते ! शाश्वत धर्म कौन-सा है ? ' 
भगवान्‌ ने कहा--किसी भी प्राणी को मत मारो, उपद्रुत मत करो, परिताप 
मत करो, स्वतन्त्रता का अपहरण मत करो--यह शाश्वत धर्म है।' 
भगवान्‌ महावीर ने कभी नहीं कहा कि जैन धर्म शाश्वत है। तत्त्व शाश्वत 
हो सकता है किन्तु नाम और रूप कभी शाश्वत नही होते । 
भगवान्‌ महावीर का युग धर्म के प्रभुत्त का युग था । उस समय पचासों धर्म- 
सम्प्रदाय थे। उनमें कुछ तो बहुत ही प्रभावशाली थे । कुछ शाश्वत॒वादी थ और 
कुछ भशाश्वतवादी । शाश्वतवादी अशाश्वतवादी सम्प्रदाय पर प्रहार करते थे 
और अशाश्वतवादी शाश्वतवादी धारा पर। इस पद्धति को महावीर ने 
साम्प्रदायिक अभिनिवेश की संज्ञा दी । 
महावीर की अतेकान्त दृष्टि और स्यथाद्वादी निरूपण-शैली का मुख्य प्रयोजन 
है--सत्य के प्रति अन्याय करने की मनोवृत्ति का विसर्जन | स्याद्वाद एक अनुरोध 
है, उन सबसे जो सत्य को एकांगी दृष्टि से देखते है और आग्रह की भाषा में उसकी 
व्याख्या करते हैं। महावीर ने स्थाह्वाद के माध्यम से शाश्वतवादी तन्चववेत्ताओं से 
अनुरोध किया कि वे अशाश्वतवादी धारा को भी समझने का प्रयत्न करें और 
अशाश्वतवादी तत्त्ववेत्ताओं से अनुरोध किया कि वे शाश्वतवाद की स्वीकृति का 
द्वार सदा के लिए वन्द न करें। एकांगिता सत्य को मान्य नही है, तब फिर किसी 
सम्प्रदाय को क्‍यों मान्य होता चाहिए ? सम्प्रदाय एक सीमा है । उस सीमा की 
एक सीमित उपयोगिता है। मनुष्य उपयोगिता को ध्यान में रखकर घर बनाता 
है--अनन्त को एक सीमा में बांधकर उसमे रखता है । किन्तु जब वह घर में अनन्त 
आकाश का आरोपण कर लेता है तब उसकी उपयोगिता असत्य में बदल जाती 
है । धामिक जब सम्प्रदाय को ही अंतिम सत्य मान लेता है, तब उपयोगिता आग्रह 
में बदल जाती है। वह निरपेक्ष आग्रह ही साम्प्रदायिकता है । महावीर की अहिंसा 
हसी ईघन से प्रज्वलित हुई थी। 


नैतिक मूल्यों की प्रतिष्ठा 
भगवान्‌ महावीर का युग क्रियाकांडों का युग था। महाभारत की ध्वंस-लीला 
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का जन॑मानस पर अभौ असर मिटा नहीं था। जनता त्राण कौ खोज में भठक रही 
थी। अनेक दाशनिक उसे परमात्मा की शरण में ले जा रहे थे। समर्पण का सिद्धांत 
बल पकड़ रहा था | श्रमण-परम्परा इसका विरोध कर रही थी। भगवान्‌ पाश्वं 
के निर्वाण के बाद कोई शक्तिशाली नेता नहीं रहः, इसलिए उसका स्वर जनता 
का ध्यान आकृष्ट नहीं कर पा रहा था। भगवान्‌ महावीर और भगवान बुद्ध ने 
उस स्वर को फिर शक्तिशाली बनाया । 

भगवान्‌ महावीर ने कहा--'पुरुष ! तेरा त्राण तू ही है। बाहर कहां त्राण 
ढूंढ़ रहा है ? ' 

इस आत्मकतृ त्व की वाणी ने भारतीय जनमानस में फिर एक बार पुरुषा् 
की लौ प्रज्वलित कर दी । श्रमण परम्परा ने ईश्वर कतृ त्व को मान्यता नहीं दी । 
इसीलिए उसमें उपासना या भक्तिमार्ग का विकास नहीं हुआ । भगवान्‌ महावीर 
के धामिक निरूपण में आध्यात्मिक और नैतिक सिद्धान्त हैं। उसमें उपासना और 
भक्ति के सिद्धान्त नहीं हैं | 

श्रमण-परम्परा प्रारम्भ से ही न्नतनिष्ठ रही है। माना जाता है--आर्य भारत 
की उत्तर-पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से लगभग ३००० वर्ष पूर्व आए। आर्यों से 
पहले बसने वाले पूस, भद्र, उदंश, सुहत्ू, अनु, कुनाश, शंबर, नभुचि, ब्रात्य आदि 
मुख्य थे। उसके संवाहक श्रमण ब्रती थे। उनका अनुगामी समाज क्वात्य था। 

ब्रात्य का मूल ब्रत है। वह अपने में त्राण और प्रकाश खोजने का मार्ग है। 
वह आत्म-निरभेर और दोनों ओर अपने पुरुषार्थ पर विश्वास करने का मार्ग है। 
वह अपने सान्निध्य में रहकर अपनी शक्तियों को जागृत करने और उनसे लाभ 
उठाने का मार्ग है । 

भगवान्‌ महावीर की व्याख्या में त्रत धामिक जीवन की आधारशिला (मूल 
गुण) है| धर्म का भव्य प्रासाद उसी के आधार पर खड़ा किया जा सकता है। 

भगवान्‌ महावीर ने मुनि-धर्म के लिए पांच महाक्तों तथा गृहवासी के लिए 
पांच अणुब्रतों की व्यवस्था दी । 

पांच महाव्रत--- 
१. अहिसा 
२. सत्य 
३. अचीौयें 
४. ब्रह्मचर्य 
५. अपरियग्रह । 
पांच अणुव्रत-- 
१. एकदेशीय अहिसा 
२. एकदेशीय सत्य 
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है. एकदेशीय अचौर्ये 

४. स्वदार-संतोप 

५. इच्छा-परिमाण | 

क्रतों के विस्तार भें भगवान्‌ ने उस समय के अनैतिक आचरणों की ओर 
अंगुली-निर्देश किया और उन्हें छोड़ने की घोषणा की । 

भगवान्‌ महावीर के अस्तित्वकाल में उनका धर्म बहुत व्यापक नहीं बना । 
उनके श्रावकों की संख्या लाखों में ही सीमित थी । 

भगवान्‌ के निर्वाण के बाद उत्तरवर्ती आचार्यों ने उपासना और भक्ितिमार्ग 
को भी स्थान दिया । उस अवधि में जैन धर्म में प्रतीकों की पूजा-उपासना प्रचलित 
हुई मंत्र-जप का महत्त्व बढ़ा। महावीर की आत्म-केन्द्रित साधना विस्तार- 
केन्द्रित हो गई। उस युग में जन-साधा रण जैन धर्म की ओर आक्ृष्ट हुआ और वह 
भारत के बहुत बड़े भाग में एक प्रभावी धर्म के रूप में सामने आ गया । 


बिहार का क्रान्ति-धोष 


भगवान्‌ महावीर ने उसी शाश्वत सत्य का उपदेश दिया, जिसका उनसे पूर्व 
वर्ती तीर्थंकर दे चुके थे । किन्तु महावीर के समय की परिस्थितियों ने उनक्री वाणी 
को ओजपूर्ण बनाने का अवसर दिया। हिसा का प्रयोजनपक्ष सदा होता है--कभी 
मन्‍्द और कभी तीव्र । उस समय हिसा सैद्धान्तिक पक्ष में भी स्वीकृत थी। भगवान्‌ 
मे इस हिसा के आचरण को दोहरी मुर्खता कहा । उन्होंने कहा--प्रातः स्नानादि 
से मोक्ष नही होता'। जो सुबह और शाम जन का स्पर्श करते हुए जल-स्तान से 
मुक्ति बतनाते हैं, वे अज्ञानी है । हेतु से जो मुक्ति बतलाते हैं, वे भी अज्ञानी हैं' । 
स्‍्तान, हवन आदि में मुक्ति बतलाना अपरीक्षित वचन है| पाती और अग्नि 
में जीव हैं । सब जीव सुख चाहते हैं--इसलिए जीवो को दुख देना मोक्ष का मार्ग 
नहीं है--यह परीक्षित-वचन है । 
जाति की कोई विशेषता नही हैं" । जाति और कुल बाण नहीं बनते' । जाति- 
मद का घोर विरोध किया | ब्राह्म णों को अपने गणों के प्रमुख बना उन्होंने जाति- 
समन्वय का आदर्श उपस्थित किया | 
« सूयगड़ो, १।७॥१२। 
« वही, १७१३ : पाओसिणाणाइसु णत्यि मोक्‍्खो । 


१ 
4 
३. वही, 4॥७।१७८। 
४. वहीं, १७।१६। 
रू 
६ 


. उत्तर|अ्झवणाणि, १२३७ | 
« सूयगडो, १॥१३।१९१ : ण तस्स जाती व कुल व तार्ण । 


५६ : जैन दर्शन , मनत और मीमांसा 


उन्होंने लोक-भाषा में उपदेश देकर भाषा के उन्माद पर तीत् प्रहार किया | 
आचार-धर्म को प्रमुखता दे, उन्होंने विद्या-मद की बुराई की ओर स्पष्ट संकेत 
किया ।' 

लक्ष्य का विपयंय समझाते हुए भगवान्‌ ने कहा---/जिस तरह कालकूट विष 
पीने वाले को मारता है, जिस तरह उल्टा ग्रहण हुआ शस्त्र शस्त्रधारी को ही घातक 
होता है और जिस तरह विधि से वश नहीं किया हुआ बेताल मन्त्रधारी का ही 
विनाश करता है, उसी तरह विषय की पूर्ति के लिए ग्रहण किया हुआ धर्म आत्मा 
के पतन का ही कारण होता है ।”* 

बेषम्य के विरुद्ध आात्म-तुला का मर्म समझाते हुए भगवान्‌ ने कहा--प्रत्येक 
दर्शन को पहले जानकर मैं प्रश्न करता हूं, हे वादियों ! तुम्हें सुख अप्रिय है या 
दुःख अप्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि दुःख अप्रिय है तो तुम्हारी तरह ही 
सब प्राणियों को, सर्व भूतों को, सर्वे जीवों को और सर्व सत्यो को दु.ख महा भयं- 
कर, अनिष्ट और अशान्तिकर है'। यह सब समझकर किसी जीव की हिंसा नहीं 
करनी चाहिए। 

इस प्रकार भगवान्‌ की वाणी में अहिसा की समग्रता के साथ-साथ वैषम्य, 
जातिवाद, भापावाद और हिसक मनोभाव के विरुद्ध क्रान्ति का उच्चतम घोष 
था | उसने समाज की अन्तर-चेतना को नव जागरण का संदेश दिया । 


तत्त्व-चर्चा का प्रवाह 


भगवान्‌ महावीर की तपःपूत् वाणी ने श्रमणों को आक्ृष्ट किया। भगवान्‌ 
पाश्वं की परम्परा के श्रमण भगवान्‌ महावीर के तीर्थ में सम्मिलित हो गए'। 
अन्यतीथिक संन्यासी भी भगवान्‌ की परिषद्‌ में आने लगे। अम्बड़," स्कन्‍्दक, 
पुद्गल' और शिव" आदि परिब्राजक भगवान्‌ के पास आए, प्रश्त किए और 
समाधान पा भगवान्‌ के शिष्य बन गए । 

कालोदायी आदि अन्य यूथिकों के प्रसंग भगवान्‌ के तत्त्व-ज्ञान की व्यापक 
चर्चा पर प्रकाश डालते हैं । भगवान्‌ का तत्त्व-ज्ञान बहुत सूक्ष्म था। वह युग भी 


१. उत्तरणझ्क्षयणाणि, ६१० : 
न चित्ता तायए भाषा, कओ विज्ञाणुसासणं ? 

» बही, २०१४४। * 

» गायारो, ४४२५, २६। 

« उत्तरज्ञयणाणि, २३; भगवती १।६, ६३२, सूबगडों २७ । 
भगवती, २॥१ | 

- बही, ११॥१२। 

. वही, ११६। 

- वही, ७४९०, १८८। 
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धर्म-जिज्ञासुओं से भरा हुआ था । सोमिल ब्राह्मण,' तुंगिया नगरी के श्रमणोपासक , 
जयन्ती श्राविका,' माकन्दी, रोह, पिगल" आदि श्रमणों के प्रश्न तत्त्व-नज्ञान की 
बहुती धारा के स्वच्छ प्रतीक हैं । 


बिम्बसार-श्रेणिक 


भगवान्‌ जीवित धर्म थे। उनका संयम अनुत्तर था। वह उनके शिष्यों को भी 
संयममूर्ति बनाए हुए था। महानिग्रेन्‍्ध अनाथ के अनुत्तर संयम को देखकर मगध 
सम्राट्‌ बिम्बसार--श्रेणिक भगवान्‌ का उपासक बन गया। वह जीवन के पूर्व- 
काल में बुद्ध का उपासक था । उसकी पट्टराज्ञी चेलणा महावीर की उपासिका थी । 
उसने सम्राट्‌ को जैन बनाने के अनेक प्रयत्त किये। सम्नाट ने उसे बौद्ध बनाने के 
प्रयत्न किये । पर कोई भी किसी ओर नहीं झुका। सम्राट ने महानिग्रेन्‍्थ अनाथ को 
ध्यान-लीन देखा । उनके निकट गए। वार्तालाप हुआ। अन्त में जैन बन गए'। 

इसके पश्चात्‌ श्रेणिक का जैन प्रवचन के साथ घनिष्ठ सम्पर्क रहा। सम्राट 
के पुत्र और महामन्त्री अभयकुमार जैन थे । जैन-परम्परा मे आज भी अभयकुमार 
की बुद्धि का वरदान मांगा जाता है। जैन-साहित्य में अभयकुमार सम्बन्धी अनेक 
घटनाओं का उल्लेख मिलता है । 

श्रेणिक की तेईस रानियां भगवान्‌ के पास प्रन्नजित हुईं ।" उसके अनेक पुत्र 
भगवान्‌ के शिष्य बने । सम्राट श्रेणिक के अनेक प्रसंग आममों में उल्लिखित हैं । 


चेटक 


वैशाली अठारह देशों का गणराज्य था । उसके प्रमुख महाराजा चेटक थे। वे 
भगवान्‌ महावीर के मामा थे । जैन-श्रावकों में उनका प्रमुख स्थान था। वे बारह 
ब्रती श्रावक थे । उनके सात कन्याएं थी। वे जैन के सिवाय किसी दूसरे के साथ 
अपनी कन्याओं का विवाह नहीं करते थे । 

श्रेणिक ने चेलणा को कूटनीतिक ढंग से ब्याहा था| चेटक के सभी जामाता 


- भगवती, १५१० । 
- वही, २।५ । 
बही, १२१ । 
. बही, १५३ । 
» वही, २॥१ | 
। उत्तरज्क्यर्णाण, २० | 
« अन्तक्ृतदशा । 
« ज्ञाताधमंकथा, १। 
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प्रारम्भ से ही जैन थे। श्रेणिक पीछे जैन बन गया | 


चेटक की पुद्रियों चेटक के जामाताओं उनकी राजधानी 
के नाम के नास के नाम 
प्रभावती उदायन सिंधु सौवीर 
पद्मावती दछध्धिवाहन चम्पा 
मृगावती ” शतानीक कौशम्बी 
शिवा चण्डप्रद्योत अवन्ती 
ज्येष्ठा भगवान्‌ के भाई नन्दिवर्धत कुण्डग्राम 
सुज्येष्ठा (साध्वी बन गई) 
चेलणा बिम्बसार (श्रेणिक) मगध 


अपने दौहित कोणिक के साथ वेटक का भीषण संग्राम हुआ था । संग्राम-भूमि 
में भी वे अपने ब्रतों का पालन करते थे। अनाक्रमणकारी पर प्रहार नहीं करते 
थे। एक दिन में एक बार से अधिक शस्त्र-प्रयोग नहीं करते थे । इनके गण राज्य में 
जैन-धर्म का समुचित प्रसार हुआ । गणराज्य के अठारह सदस्य-नृप नौ मल्‍लबी 
और नौ लिच्छुवी भगवान्‌ के निर्वाण के समय वही पौषध किये हुए थे । 


राजधि 


भगवान्‌ के पास आठ राजा दीक्षित हुए--इसका उल्लेख स्थानांगसूत्र में 
मिलता है। उनके नाम इस प्रकार हैं-- (१) वीरांगक, (२) वीरयशा, ( ३ ) संजय, 
(४) एणेयक, (५) सेय, (६) शिव, (७) उद्रायण, (८) शंख--काशीवर्धन । 
इनमें वीरांगक, वीरयशा और संजय--ये प्रसिद्ध हैं। टीकाकार अभयदेव सूरि ने 
इसके अतिरिक्त कोई विवरण प्रस्तुत नहीं किया है। एणेयक श्वेतविका नरेश 
प्रदेशी का सम्बन्धी कोई राजा था | सेय अमलकत्था नगरी का अधिपति था । शिव 
हस्तिनापुर का राजा था। उसने सोचा--मैं वैभव से सम्पन्न हु, यह मेरे पुर्वक्ृत 
शुभ-कर्मो का फल है। मुझे वतंमान में भी शुभ-कर्म करने चाहिए । यह सोच राज्य 
पुत्र को सौंपा । स्वयं दिशाप्रोक्षित तापस बन गया। दो-दो उपवास की तपस्या 
करता और पारणा मे पेड़ से गिरे हुए पत्तों को खा लेता, इस प्रकार की चर्या करते 
हुए उसे विभंग अवधि-ज्ञान उत्पत्न हुआ । उससे उसने सात द्वीप और सात समुद्रों 
को देखा । यह विश्व सात द्वीप और सात समुद्र प्रमाण है, इसका जनता में प्रचार 
किया । 

भगवान्‌ के प्रधान शिष्य गौतम भिक्षा के लिए जा रहे थे। लोगों में शिव 
राज्ि के सिद्धान्त की चर्चा सुनी | वे भिक्षा लेकर लौठे। भगवान्‌ से पूछा-- 
'भगवन्‌ ! द्वीप समुद्र कितने हैं ?' भगवान्‌ ने कहा--'असंख्य' हैं। गौतम ने उसे 
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प्रंचारित किया । यहं बात शिव राजधि तक पहुंची । वह संदिग्ध हुआ और उसको 
विभंग अवधि-ज्ञान लुप्त हो गया । वह भगवान्‌ के समीप आया, वार्तालाप कर 
भगवान्‌ का शिष्य बन गया ।' 

उद्बायण सिन्धु सौवीर आदि सौलह जनपदों का अधिपति था। दस मुक््‌टबद्ध 
राजा इसके अधीन थे । भगवान्‌ महावीर लम्बी यात्रा कर वहां पधारे । राजा ने 
भगवान्‌ के पास मुनि-दीक्षा ली । 

वाराणसी के राजा शंख के बारे में कोई विवरण नहीं मिलता | अन्तकृतदशा 
के अनुसार भगवान्‌ ने राजा अलक को वाराणसी में प्रव्रज्या दी थी । सम्भव है यह 
उन्हीं का दूसरा नाम है । 

उस युग में शासक-सम्मत धर्म को अधिक महत्त्व मिलता था। इसलिए 
राजाओं का धमम के प्रति आक्ृष्ट होना उल्लेखनीय माना जाता। जैन-धर्म ने 
समाज को केवल अपना अनुगामी बनाने का यत्न नहीं किया, बह उसे ब्रती बनाने 
के पक्ष पर भी बल देता रहा। शाश्वत सत्यों की आराधना के साथ-साथ समाज 
के वर्तमान दोषों से बचने के लिए भी जैन श्रावक प्रयत्नशील रहते थे। चारित्िक 
उच्चता के लिए भगवान्‌ महावीर ने जो आचार-सहिता दी, वह समाज मे मानसिक 
स्वास्थ्य का वातावरण बनाए रखने मे क्षम है । 





१. भगवती, ११६ 
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भगवान्‌ महावीर की उत्तरकालीन परम्परा 


उत्तरवर्ती परम्परा 


भगवान्‌ महावीर के निर्वाण के बाद गौतमस्वामी बारह वष तक जीवित रहे। 
वीर सम्बत्‌ बारह में वे मुक्त हो गए। उनका जीवन-काल इस प्रकार रहा : 
गृहस्थ छ्द्मस्थ केबली 
५० वर्ष ३० वर्ष १२ वर्ष 
दिगस्वर परम्परा का अभिमत है कि भगवान्‌ के प्रथम उत्तराधिकारी गौतम 
हुए। श्वेताम्बर परम्परा का अभिमत है कि भगवान्‌ के प्रथम उत्तराधिकारी 
सुधर्मा हुए | ये भगवान्‌ के निर्वाण के बाद बोस वर्ष तक जीवित रहे । उनका 
जीवन-काल इस प्रकार रहा : 


गृहस्थ छ्स्थ केवली 
५० बर्ष ३० वर्ष २० वर्ष 
इनके उत्तराधिकारी जम्बूस्वामी हुए। उनका जीवन-काल इस प्रकार रहा : 
गृहस्थ छ्झस्थ केवली 
१६ वर्ष २० वर्ष ४४ वर्ष 


जम्बुस्वामी के पश्चात्‌ कोई केबली नहीं हुआ | यहां से श्रृवकेवली-- 
चतुर्देशपुर्वी की परम्परा चली। छह आचार्य श्रुतकेवली हुए : 

१. प्रभव 

२. शय्यम्भव 

३. यशोभद्र 

४. सम्भूतविजय 
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५. भद्रबाहु 

६. स्थूलभद्र । 
स्थूलभद्र के पश्चात्‌ चार पूर्व नष्ट हो गए। वहां से दसपूर्वी की परम्परा 

घली। दस आचार्य दसपुर्वो हुए : 

पृ. महागिरि 

२. सुहस्ती 

ई. भुणसुन्दर 

४. कालकाचायय॑ 

५. स्कन्दिलाचार्य 

६. रेवतिमित्न 

७. मंगु 

८. धर्म 

९, चन्द्रगुप्त 

१०. आयंबज् । 


तीन प्रधान परम्पराएं 


१. गणधर-बंश । 

२. वाचक-वश--विद्याधर-वश । 

३. युग-प्रधान । 

आचार्य सुहस्ती तक के आचार्य गणनायक और वाचनाचार्य दोनो होते थे। वे 
गण की सार-सम्हाल और गण की शैक्षणिक व्यवस्था--इन दोनों के उत्तरदायित्वों 
को निभाते थे। आचार्य सुहस्ती के बाद ये कार्य विभक्‍त हो गए | चारित्र की रक्षा 
करने वाले “गणाचार्य' और श्रुतज्ञान की रक्षा करने वाले 'बाचनाचाय' कहलाए। 
गणाचार्यों की परम्परा (गणघरवश ) अपने-अपने गण के गृरू-शिष्य कम से चलती 
है। वाचनाचारयों और युग-प्रधानों की परम्परा एक ही गण से सम्बन्धित नही है | 
जिस किसी भी गण या शाखा में एक के बाद दूसरे समर्थ बाचनाचार्य हुए है,उनका 
क्रम जोड़ा गया है ! 

आचार्य सुहस्ती के बाद भी कुछ आचार्य गणाचार्य और वाचनाचार्य--दोन। 
हुए हैं। जो आचार विशेष लक्षण-सम्पन्त और अपने यूग में सर्वोपरि प्रभावशाली 
हुए, उन्हें युग-प्रधात माना गया । वे गणाचार्य और वाचनार्थ दोनों मे मे हुए हैं। 

हिमवंत की स्थविरावलि के अनुसार वाचक-वंश या विद्याधर-वंश की 
परम्परा इस प्रकार है' : 


4. देखें--ज॑न दर्शन का इतिहास, पृ० १८०-६० । 
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१, आचार्य सुहस्ती 
२. आय बहुल और बलिसह 
३. आचार्य उमा स्वाति 
४, आचायें श्यामाचाये 
५. आचार्य सांडिल्य या स्कन्दिल (वि० सं० ३७६ से ४१४ तक युग-प्रधान) 
६. आचार्य समुद्र 
७, आचार्य मंगुसूरि 
८. आचार्य नन्दिलसूरि 
९. आचाय॑ नागहस्तीसूरि 
१०. आचार्य रेवतिनक्षत्र 
११. आचार्य सिहसूरि 
१२. आचार्य स्कन्दिल (वि० सं० ८२६ वाचनाचार्य ) 
१३. आचार्य हिमवन्त क्षमाश्रमण 
१४. आचार्य नागार्जुनसूरि 
१५. आचार्य भूतदिन्न 
१६. आचाय॑ लोहित्यसूरि 
१७. आचाय॑ दुष्यगणी 
१८. आचार्य देववाचक (देवद्धिगणी क्षमाश्रमण ) 
१९. आचार्य कालिकाचार्य (चतुर्थ) 
२०. आचार्य सत्यमित्र (अन्तिम पूर्वबिद ) 


सम्प्रदाय-भेद 


विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगभग उतना ही पुराना विचार- 
भेद का इतिहास है । विचार व्यक्ति-व्यक्ति की ही उपज होता है, किन्तु संघ में 
रूढ़ होने के बाद संघीय कहलाता है । 

तीर्थंकर वाणी जैन-संघ के लिए सर्वोपरि प्रमाण है। वह प्रत्यक्ष दर्शन है, 
इसलिए उसमे तर्क की कर्कशता नहीं है। वह तक से बाधित भी नहीं है । बह 
सूत्र-रूप है । उसकी व्याख्या में तक का लचीलापन आया है। भाष्यकार और 
टीकाकार प्रत्यक्षदर्शी नहीं थे। उन्होंने सूत्र के आशय को परम्परा से समझा । 
कहीं समझ में नहीं आया, हृदयंगम नहीं हुआ तो अपनी युक्ति और जोड़ दी। 
लम्बे समय में अनेक सम्प्रदाय बन गए। श्वेताम्बर और दिगम्बर जैसे शासन-भेद 
हुए। भगवान्‌ महावीर के समय में कुछ श्रमण वस्त्र पहनते, कुछ नहीं भी पहनते । 


१ देखे---परिशिष्ट १ । 
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भगवान्‌ स्वयं वस्त्र नहीं पहनते थे । वस्त्र पहनने से मुक्ति होती ही नहीं या वस्त्र 
नहीं पहनने से ही मुक्ति होती है, ये दोनों बातें गौण हैं । मुख्य बात है--राग-द्वेष 
से मुक्ति | जैन-परम्परा का भेद मूल तत्त्वों की अपेक्षा ऊपरी बातों या गौण प्रश्नों 
पर अधिक टिका हुआ है। 

गोशालक जैन-परम्परा से सर्वथा अलग हो गया, इसलिए उसे निह्व नहीं 
माना गया। थोड़े से मतभेद को लेकर जो जैन शासन से अलग हुए उन्हे निल्लव 
माना गया। 


बहुरतवाद 


जमाली पहला निह्ूव था। वह क्षत्रिय-पुत्र और भगवान्‌ महावीर का दामाद 
था। मां-बाप के अगाध प्यार और अतुल ऐश्वर्य को ठुकरा वह निग्नेन्थ बना। 
भगवान्‌ महावीर ने स्वयं उसे प्रव्नजित किया। पांच सौ व्यक्ति उसके साथ थे । 
मुनि जमाली अब आगे बढ़ने लगा। ज्ञान, दर्शन और चारित्न की आराधना मे 
अपने आपको लगा दिया | सामायिक आदि ग्यारह अंग पढ़े । विचित्र तप-कर्म-- 
उपवास, बेला, तेला यावत्‌ अर्द्ध मास और मास की तपस्या से आत्मा को भावित 
करते हुए,विहार करने लगा । 

एक दिन की बात है, ज्ञानी और तपस्वी जमाली भगवान्‌ महावीर के पास 
आया । बन्दना की, नमस्कार किया और बोला-- भगवन्‌ ! मैं आपकी अभ्यनुजञा 
पाकर पांच सौ निग्नेन्थों के साथ जनपद विहार करना चाहता हूं ।” भगवान्‌ ने 
जमाली की बात सुन ली । उसे आदर नहीं दिया | मौन रहे । जमाली ने दुबारा 
और तिबारा अपनी इच्छा को दोहराया। 'भगवानत्‌ पहल की भाति मौन रहे । 
जमाली उठा। भगवान्‌ को वन्दना की, नमस्कार किया। बहुशाला नामक चैत्य 
से निकला । अपने साथी पांच सौ निग्नेन्थों को ले भगवान्‌ से अलग विहार 
करने लगा । 

श्रावस्ती के कोष्ठक चैत्य में जमाली ठहरा हुआ था। संयम और तप की 
साधना चल रही थी । निग्रेन्थ-शासन की कठोरचर्या और वेराग्यवृत्ति के कारण 
यह अरस-विरस, अन्त-प्रान्त, रूखा-सूखा, कालातिकान्त, प्रमाणातिक्रान्त आहार 
लेता । उससे जमाली का शरीर रोगातक से घिर गया। विपुल बेदना होने लगी । 
कंदु दुःख उदय में आया । पित्तज्वर से शरीर जलने लगा । घोरतम बेदना से पीड़ित 
जमाली ने अपने साधुओं से कहा--दिवानुप्रियो ! बिछौना करो ।' साधुओं ने 
विनयावनत हो उसे स्वीकार किया। बिछौना करने लगे । वेदना का वेग बढ़ रहा 
था। एक-एक पल भारी हो रहा था। जमाली ने अधीर स्वर से पूछा--'मेरा 
बिछौना बिछा दिया या बिछा रहे हो ?  श्रमणों ने उत्तर दिया--'देवानुप्रिय ! 
आपका बिछौना किया नहीं, किया जा रहा है।' दूसरी बार फिर पूछा-- 
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'ददिवानुप्रियो ! बिछौना किया या कर रहे हो ? ' श्रमण-निग्रेन्‍्थ बोले--दिवानुप्रिय ! 
आपका बिछौना किया नहीं, किया जा रहा है ।' इस उत्तर ने वेदना से अधीर बने 
जमाली को चौंका दिया । शारीरिक वेदना की टक्कर से सैद्धान्तिक धारणा हिल 
उठी । विचारों ने मोड़ लिया। जमाली सोचने लगा--भगवान्‌ चलमान को 
चलित, उदीर्यमाण को उदीरित यावत्‌ निर्जीयंमाण को निर्जीर्ण कहते हैं, वह 
मिथ्या है। यह सामने दीख रहा है। मेरा बिछौना बिछाया जा रहा है, किन्तु बिछा 
नहीं है। इसलिए क्रियमाण अक्ृत; संस्तीयंमाण असंस्तृत है--किया जा रहा है 
किन्तु किया नहीं गया है, बिछाया जा रहा है किन्तु बिछा नहीं है--का सिद्धान्त 
सही है। इसके विपरीत भगवान्‌ का 'क्रियमाण कृत” और 'संस्तीयंमाण संस्कृत" 
करना शुरू हुआ, वह कर लिया गया, बिछाना शुरू किया, वह बिछा लिया गया--- 
यह सिद्धान्त गलत है । चलमान को चलित, यावत्‌ निर्जीयमाण को निर्जीर्ण 
मानना सिथ्या है। चलमान को अचलित यावत्‌ निर्जीर्येमाण को अनिर्जीर्ण मानना 
सही है । बहुरतवाद--कार्य की पूर्णता होने पर उसे पूर्ण कहना ही यथार्थ है। 
इस सैद्धान्तिक उधल-पुथल ने जमाली की शरीर-बेदना को निर्वीर्य बना दिया। 
उसने अपने साधुओं को बुलाया और अपना सारा मानसिक आन्दोलन कह सुनाया । 
श्रमणों ने आश्चयं के साथ सुना। जमाली भगवान्‌ के सिद्धान्त को मिथ्या और 
अपने परिस्थितिजन्य अपरिपक्व विचार को सच बता रहा है। माथे-माथे 
का विचार अलग-अलग होता है। कुछेक श्रमणों को जमाली का विचार रुचा, 
मन को भाया, उस पर श्रद्धा जमी | वे जमाली की शरण में रहे। कुछेक जिन्हें 
जमाली का विचार नही जंचा, उस पर श्रद्धा या प्रतीति नहीं हुई, वे भगवान्‌ की 
शरण में चले गए। थोड़ा समय बीता । जमाली स्वस्थ हुआ | श्रावस्ती से चला। 
एक गांव से दूसरे गांव विहार करने लगा । भगवान्‌ उन दिनों चम्पा के पूर्णभद्र- 
चैत्य में विराज रहे थे । जमाली वहां आया। भगवान्‌ के पास बैठकर बोला-- 
ददेवानृप्रिय ! आपके बहुत सारे शिष्य असर्वेज्ञ-दशा में गुरुकूल से अलग होते हैं, 
वैसे मैं नहीं हुआ हूं । मैं सर्वज्ञ, अहँत्‌, जिन, केवली होकर आपसे अलग हुआ हूं ।' 
जमाली की यह बात सुनकर भगवान्‌ के ज्येष्ठ अन्तेवासी गौतम स्वामी बोले-- 
'जमाली ! सर्वज्ञ का ज्ञान-दर्शन शैल-स्तम्भ और स्तूप से रुद्ध नही होता । जमाली ! 
यदि तुम सवंज्ञ होकर भगवान्‌ से अलग हुए हो तो लोक शाश्वत है या अणाश्वत, 
जीव शाश्वत है या अशाश्वत--इन दो प्रश्नों का उत्तर दो ।' गौतम के प्रश्न सुन 
वह शंकित हो गया । उनका यथार्थ उत्तर नहीं दे सका। मौन हो गया। भगवान्‌ 
बोले--'जमाली ! मेरे अनेक छद॒मस्थ शिष्य भी मेरी भांति प्रश्नों का उत्तर देने 
में समर्थ हैं। किन्तु तुम्हारी भांति अपने आपको स्वज्ञ कहने में समर्थ नहीं हैं।' 
'जमाली ! यह लोक शाश्वत भी है और अशाश्बत भी । लोक कभी नहीं 
था, नहीं है, नहीं होगा--ऐसा नहीं है। किन्तु यह था, है और रहेगा | इसलिए 
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भह शाश्वत है। अवर्सापणी के बाद उत्सपिणी होती है और उत्सरपिणी के बाद 
फिर अवसपिणी । इस काल-चक्र की दृष्टि से लोक अशाश्वत है। इसी प्रकार 
जीव भी शाश्वत और अशाश्वत दोनों हैं। त्ैका लिक सत्ता की दृष्टि से वह शाश्वत 
है। बहू कभी नैरयिक बन जाता है, कभी तिर्यच, कभी मनृष्य और कभी देव । 
इस रूपान्तर की दृष्टि से वह अशाश्वत है।' जमाली ने भगवान्‌ की बातें सुनीं पर 
वे अच्छी नहीं लगी । उन पर श्रद्धा नहीं हुई। वह उठा, भगवान्‌ से अलग चला 
गया । मिथ्या-प्ररूपणा करने लगा--झूठी बातें कहने लगा। मिथ्या-अभिनिवेश 
से वह आग्रही बन गया। दूसरों को भी आग्रही बनाने का जी भर जाल रचा । 
बहुतों को झगड़ाखोर बनाया । इस प्रकार की चर्चा चलती रही। लम्बे समय तक 
श्रमण-बेश में साधना की । अन्तकाल में एक पक्ष की संलेखना की । तीस दिन का 
अनशन किया । विन्तु मिथ्या-प्ररूपणा या झूठे आग्रह की आलोचना नही की, 
प्रायश्चित नही किया । इसलिए आयु पूरा होने पर वह लान्तक-कल्य (छठे 
देवलोक ) के नीचे किल्विषिक (निम्न श्रेणी का) देव बना । 

गौतम ने जाना--जमाली मर गया है। वे उठे। भगवान्‌ के पास आये, 
वन्दना-नमस्कार कर बोले--“भगवन्‌ ! आपका अन्तेवासी कुशिष्य जमाली मर- 
कर कहां गया है? कहा उत्पन्न हुआ है ?” भगवान्‌ बोले--'गौतम ! बह 
किल्विषिक देव बना है।' 

गौतम--'भगवन्‌ ! किन कर्मो के कारण किल्विपिक देव-योनि मिलती है ?! 

भगवान्‌---गौतम ! जो व्यक्ति आचार्य, उपाध्याय, कुल, गण और सध के 
प्रत्यनीक होते हैं, आचायं और उपाध्याय का अपयश बखानते हैं, अवर्ण बोलने है 
और अकीति गाते हैं, मिथ्या-प्रचार करते है, एकान्त-आग्रही होते हैं, लोगो मे 
पांडित्य के मिथ्याभिमान का भाव भरते हैं, व॑ साधुपन की विराधना कर 
किल्विषिक देव बनते है।' 

गौतम---'भगवन्‌ ! जमाली अणगार अरस-विरस, अन्त-प्रान्त, रूवा-सूखा 
आहार करता था| वह अरस-जीवी यावत्‌ तुच्छ-जीवी था। वह उपशान्त-जीबी, 
प्रशान्‍्त-जीवी और विविक्त-जीबी था।' 

भगवान्‌-- हां, गौतम ! वह ऐसा था।' 

गौतम--तो फिर भगवन्‌ ! वह किल्विषिक देव क्यो बना ?' 

भगवान्‌-- गौतम ! जमाली अणगार आचार्य और उपाध्याय का प्रत्यनीक 
था । उनका अयश बखानता, अवर्ण बोलता और अकी ति गाता था । एकान्त-आग्रह 
को प्रचार करता और लोगो को मिथ्याभिमानी बनाता था। इसलिए वह साधुपन 
का आराधक नहीं बना। जीवन की अन्तिम घड़ियों में भी उसने मिध्यास्थान 
का आलोचन और प्रायश्चित नही किया। यही हेतु है, गौतम ! वह तपस्वी 
और वैरागी होते हुए भी किल्विषिक देव बना। संलेखना और अनशन भी 
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उसे आराधक नहीं बना सके ।' 
गौतम--'भगवन्‌ ! जमाली देवलोक से लौटकर कहां उत्पन्न होगा ? ! 
भगवानू--“गौतम ! जमाली देव, अनेक बार तिय॑च, मनुष्य और देव-गति 
में जन्म लेगा। संसार-भ्रमण करेगा। दीर्घकाल के बाद साधुपन ले, कर्म खपा 


सिद्ध-बुद्ध-मुक्त होगा ।' 
जीव-प्रादेशिकवाद 


दूसरे निक्लव का नाम तिष्यगुप्त है। इनके आचार्य वस्तु चतुद्दंशपूर्वी थे। 
वे तिष्यगुप्त को आत्म-प्रवादपूर्व पढ़ा रहे थे। उसमें भगवान्‌ महावीर और 
गौतम का सम्बाद आाया। 

गौतम--भगवन्‌ ! क्‍या जीव के एक प्रदेश को जीव कहा जा सकता 
है ?' 

क्षमवान्‌--नही 

गौतम--'भगवन्‌ ! क्‍या दो, तीन यावत्‌ संख्यात प्रदेश से कम जीव के 
प्रदेशों को जीव कहा जा सकता है ?' 

भगवान्‌-- नहीं । असंख्यात प्रदेशमय चैतन्य पदार्थ को ही जीव कहा जा 
सकता है ।' 

यह सुन तिष्यगुप्त ने कहा--अन्तिम प्रदेश के बिना शेष प्रदेश जीव नहीं हैं । 
इसलिए अन्तिम प्रदेश ही जीव है। गुरु के समझाने पर भी अपना आग्रह नहीं 
छोड़ा, तब उन्हें संघ से पृथर्‌ कर दिया। ये जीव-प्रदेश सम्बन्धी आग्रह;के कारण 
जीवप्रादेशिक कहलाए । 


अधच्यक्तवाद 


श्वेतविका नगरी के पौलाषाढ़ चैत्य में आचार्य आषाढ़ विहार कर रहे थे। 
उनके शिष्यों में योग-साधना का अभ्यास चल रहा था। आचायय का आकस्मिक 
स्वर्गवास हो गया । उसने सोचा--शिष्यों का अभ्यास अधूरा रह जाएगा। वे 
फिर अपने शरीर में प्रविष्ट हो गए । शिष्यों को इसकी कोई जानकारी नहीं थी। 
योगसाधना का क्रम पूरा हुआ | आचाये देव रूप में प्रकट हो बोले--'श्रमणो ! 
मैंने असंयत होते हुए भी संयतात्माओं से बन्दना कराई, इसलिए मुझे क्षमा करना।' 
सारी घटना सुना देव अपने स्थान पर चले गए। श्रमणों को सन्देह हो गया कि 
कौन जाने कौन साधु है और कौन देव ! निश्चयपूर्वक कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता। यह अव्यक्त मत कहलाया । आषाढ़ के कारण यह विचार चला। 
इसलिए इसके आचार्य आषाढ हैं--ऐसा कुछ आचार्य कहते हैं पर वास्तव में इसके 
प्रवतंक आषाढ के शिष्य ही होने चाहिए। ये तीसरे निह्ब हुए । 
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सासुण्छेदिकवाद 


अश्वमित्र अपने आचाये कौण्डिल के पास पुर्व-ज्ञान पढ़ रहे थे। पहले समय 
के नारक विच्छिन्न हो जायेंगे, दूसरे समय के भी विच्छिन्न हो जायेंगे, इस 
प्रकार सभी जीव विच्छित्त हो जायेंगे--यह पर्यायवाद का प्रकरण चल रहा 
था। 

उन्होंने एकान्त-समुच्छेद का आग्रह किया। वे संघ से पृथक्‌ कर दिये गए। 
उनका मत 'सामुच्छेदिकवाद' कहलाया। ये चौथे निह्नव हुए । 


इक्रियवाद 


गंग मुनि आचाय॑ धनगुप्त के शिष्य थे। वे शरदऋतु में अपने आचाय॑ को 
बन्दना करने जा रहे थे। मार्ग में उल्लुका नदी थी। उसे पार करते समय सिर 
को सूर्य की गरमी और पैरों को नदी की ठंडक का अनुभव हो रहा था। मुनि ने 
सोचा---आगम में कहा है--एक समय में दो क्रियाओ की अनुभूति नही होती । 
किन्तु मुझे एक साथ दो क्रियाओं की अनुभूति हो रही है। गुरु के पास पहुंचे और 
अपना अनुभव सुनाया | गुरु ने कहा--“वास्तव में एक समय में एक ही क्रिया की 
अनुभूति होती है। मन का क्रम बहुत सूक्ष्म है, इसलिए हमें उसकी पृथकता का पता 
नहीं चलता ।' ग्रुरु की बात उन्हें नहीं जंची । वे संघ से अलग होकर 'है क्रियवाद' 
का प्रचार करने लगे । ये पांचवें निह्नव हुए । 


त्र राशिकवाद 


छठे निह्नव रोहगुप्त (षडुलूक) हुए। वे अन्तरंजिका के भूतगृह चैत्य में ठहरे 
हुए अपने आचार्य श्रीगृप्त को वन्दन करने जा रहे थे। वहां पोट्रशाल परिब्राजक 
अपनी विद्याओं के प्रदर्शन से लोगों को अचम्भे में डाल रहा था और दूसरे सभी 
धामिकों को वाद के लिए चुनौती दे रहा था। आचाये ने रोहगुप्त को उसकी 
चुनोती स्वीकार करने का आदेश दिया और मयूरी, नकली, विडाली, व्यात्री, 
सिही आदि अनेक विद्याएं भी सिखाई | 

रोहगुप्त ने उसकी चुनौती को स्वीकार किया। राज-सभा में चर्चा का प्रारभ 
हुआ | 

पोट्शाल ने जीव और अजीव---इन दो राशियों की स्थापना की । रोहगुप्त 
ते जीव, अजीव और निर्जीव--इन तीनों राशियों की स्थापना कर उसे पराजित 
कर दिया। 

रोहगुप्त ने वुश्चिकी, सर्पी, मूषिकी आदि विद्याएं भी विफल कर दीं। उसे 
पराजित कर रोहगुप्त अपने गुरु के पास आये, सारा घटनाचक्र निवेदित किया। 
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गुरु ने कहा--राशि दो हैं। तूने तौन राशि की स्थापना कौ, यह अच्छा नहीं 
किया। वापस सभा में जा, इसका प्रतिवाद कर ।” आग्रहवश गुरु की बात स्वीकार 
नहीं कर सके। गुरु उन्हें 'कुत्रिकापण' में ले गए। वहां जीव मांगा वह मिल गया, 
अजीव मांगा वह भी मिल गया, तीसरी राशि नहीं मिली | गुरु राज-सभा में गए 
और रोहगुप्त के पराजय की घोषणा की। इस पर भी उनका आग्रह कम नहीं 
हुआ । इसलिए उन्हें संघ से अलग कर दिया गया। 


अवद्धिकवाद 


सातवें निक्रव गोष्ठामाहिल थे। आर्यरक्षित के उत्तराधिकारी दुरबंलिका- 
पुष्यमित्र हुए । एक दिन वे विन्ध्य नामक मुनि को करमं-प्रवाद का बन्धाधिकार पढ़ा 
रहे थे। उसमें कर्म के दो रूपों का वर्णन आया | कोई कर्म गीली दीवार पर मिट्टी 
की भांति आत्मा के साथ चिपक जाता है--एकरूप हो जाता है और कोई कर्म 
सूखी दीवार पर मिट्टी की भांति आत्मा का स्पर्श कर नीचे गिर जाता है--अलग 
हो जाता है । 

गोष्ठामाहिल ने यह सुना । वे आचायें से कहने लगे---आत्मा और कर्म यदि 
एकरूप हो जाएं तो फिर वे कभी भी अलग-अलग नहीं हो सकते | इसलिए यह 
मानना ही संगत है कि कर्म आत्मा का स्पर्श करते हैं, उसमे एकीभूत नहीं होते । 
वास्तव में बन्ध होता ही नहीं। आचार्य ने दोनों दशाओं का मर्म बताया पर 
उन्होंने अपना आग्रह नहीं छोड़ा । आखिर उन्हें संघ से पुथक्‌ कर दिया । 

जमाली, रोहगुप्त और गोष्ठामाहिल के सिवाय शेष निह्लव आ, प्रायश्चित 
ले फिर से जैन-परम्परा में सम्मिलित हो गए । जो सम्मिलित नहीं हुए उनकी भी 
अब कोई परम्परा प्रचलित नहीं है । 





यंत्र देखिये : 

आजार्य सत-स्थापन  उत्पत्ति-स्थान कालसान 

जमाली बहुरतवाद श्रावस्ती कंवल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 

तिष्यगुप्त जीवप्रादेशिक- ऋषभपुर कैवल्य के १६ वर्ष पश्चात्‌ 
वाद (राजगृह ) 

आपषाढ- अब्यक्तवाद श्वेतविका निर्वाण के ११४ व्षे पश्चात्‌ 

शिष्य 

अश्वभित्र सामुच्छेदिक- मिथिला निर्वाण के २२० वर्ष पश्चात्‌ 
बाद 

गंग दैक्रिववाद उल्लुकातीर निर्वाण के २२८ वर्ष पश्चात्‌ 
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रौहगुप्त त्रैराशिकवाद अन्तरंजिका.. निर्वाण के ५४४ वर्ष पश्चात 
(घडुलूक ) 
योष्ठामाहिल अबद्धिकवाद दशपुर निर्वाण के ६०९ वर्ष पश्चात्‌ 


स्थानांग में सात निक्ृवों का ही उल्लेख है। जिनभद्र गणी आठवे निकृवः 
वोटिक का उल्लेख और करते हैं, जो वस्त्र त्यागकर संघ से पृथक हुए थे ।' 
इवेताम्बर-दिगम्बर 


दिगम्बर-सम्प्रदाय की स्थापना कब हुई, यह अब भी अनुसंधान-सापेक्ष है । 
परम्परा से इसकी स्थापना बोर निर्वाण की छठी-सातवी शताब्दी में मानी जाती 
है | श्वेताम्बर नाम कब पड़ा--यह भी अन्वेषण का विषय है। इ्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों सापेक्ष शब्द है। इनमें से एक का नामकरण होने के बाद ही दूसरे 
के नामकरण की आवश्यकता हुई । 

भगवान्‌ महावीर के संघ में सचेल और अचेल दोनों प्रकार के श्रमणो का 
समवाय था । आचारांग १।१।८ में सेल और अचेल दोनों प्रकार के श्रमणों का 
वर्णन है। 

सचेल मुनि के लिए वस्त्रैषणा का वर्णन आचारांग २।४ में है। अचेल मुनि 
का वर्णन आचारांग १।१।६ में है। उत्त राध्ययत २।१३ में अचेल और सचेल दोनों 
अवस्थाओं का उल्लेख है। आगम-काल में अचेल मुनि जिनकल्पिक और सचेल 
म्‌नि स्थविरकल्पिक कहलाते थे ।* 

भगवान्‌ महावीर के महान्‌ व्यक्तित्व के कारण आचार की द्विविधता का जो 
समन्वित रूप हुआ, वह जम्बू स्वामी तक उसी रूप में चला। उनके पश्चात 
आचार्य-परम्परा का भेद मिलता है। श्वेताम्बर-पट्टावलि के अनुसार जम्बू के 
पश्चात्‌ शय्यम्भव, यशोभद्र, सम्भूत विजय और भद्रबाहु हुए और दिगम्बर मान्यता 
के अनुसार नन्‍दी, ननन्‍्दीमित्र, अपराजित, गोवर्धन और भद्वबाहु हुए । 

जम्बू के पश्चात्‌ कुछ समय तक दोनों परम्पराए आचार्यों का भेद स्वीकार 
करती हैं और भद्वबाहु के समय फिर दोनों गुक बन जाती हैं। इस भेद और अभेद 
से सैद्धान्तिक मतभेद का निष्कर्ष नही निकाला जा सकता। उस समय संघ एक 
था, फिर भी गण और शाखाएं अनेक थी। आचार्य और चतुर्दशपूर्वी भी अनेक 
थे। किन्तु प्रभवस्वामी के समय से ही कुछ मतभेद के अंकुर फूटने लगे हों, ऐसा 
प्रतीत होता है । " 

शब्यम्भव ने दशवेकालिक में-...'वस्त्न रखना परिग्रह नहीं है'--इस पर जो 


१. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २५५०-२६०२ | 
२ कल्पसत्र, €।२८, ६३ । 
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बल दिया है और शातपुत्र महावीर ने संयम और लज्जा के निमित्त वस्त्र रखने को 
परिग्रह नहीं कहा है--इस वाक्य द्वारा भगवान्‌ के अभिमत को साक्ष्य किया है । 

उससे आन्तरिक मतभेद की सूचना मिलती है। कुछ शताब्दियों के पश्चात्‌ 
शय्पम्भव का “मुच्छा परिग्गहों वुत्तो' वाक्य परिग्रह की परिभाषा बन गया। 
उमास्वाति का 'मूर्च्छा-परिय्र ह-सूत्र' इसी का उपजीवी है।' 

* जम्बू स्वामी के पश्चात्‌ 'दस बस्तुओं' का लोप माना गया है। उनमें एक 
जिनकल्पिक अवस्था भी है' । यह भी परम्परा-भेद की पुष्टि करता है । भद्रबाहु के 
समय (वी०नि० १६० के लगभग) पाटलिपुत्र मे जो वाचना हुई, उन दोनों 
परम्पराओं का मतभेद तीज हो गया । इससे पूर्व श्रुत विषयक एकता थी। किन्तु 
लम्बे दृष्काल में अनेक श्रुतधर मुनि दिवंगत हो गए। भद्रबाहु की अनुपस्थिति मे 
ग्यारह अंगों का संकलन किया गया । वह सब को पूर्ण मान्य नहीं हुआ । दोनों का 
मतभेद स्पष्ट हो गया। माथुरी वाचना में श्रुत का जो रूप स्थिर हुआ, उसका 
अचेलत्व-समर्थकों ने पूर्ण बहिष्कार करदिया। इस प्रकार आचार और श्रुत 
विषयक मतभेद तीब्र होते-होते बीर-निर्वाण की छठी-सातवी शताब्दी में एक मूल 
दो भागों में विभकत हो गया । 

एवेताम्बर से दिगम्बर शाखा निकली, यह भी नहीं कहा जा सकता और 
दिगम्बर में श्वेताम्बर शाखा का उद्धव हुआ, यह भी नहीं कहा जा सकता । 
सम्प्रदाय अपने को मूल और दूसरे को अपनी शाखा बताता है। पर सच तो 
यह है कि साधना की दो शाखाएं, समन्वय और सहिष्णुता के विराट प्रकाण्ड का 
आश्रय लिए हुए थी, वे उसका निर्वाह नहीं कर सक्री, काल-परिपाक से पृथक हो 
गई । अथवा यों कहा जा सकता है कि एक दिन साधना के दो बीजों ने समन्वय के 
महातरू को अंकूरिंत किया और एक दिन वही महातरु दो भागों में विभकत हो 
गया । किवदन्ती के अनुसार वीर-निर्वाण ६०९ वर्ष के पश्चात्‌ दिगम्बर-सम्प्रदाय 
का जन्म हु आ, यह श्वेताम्बर सानते है और दिग्रम्बर-मान्यता के अनुसार बी र- 
निर्वाण ६०६ में श्वेता म्बर-सम्प्रदाय का प्रारम्भ हुआ । 


सचेलत्व और अचेलत्व का आग्रह और समत्वय-दृष्टि 


जब तक जैन-शासन पर प्रभावशाली व्यक्तित्व का अनुशासन रहा, तब तक 
सचेलत्व और अचेलत्व का विवाद उम्र नहीं बना । कुन्द-कुन्द के समय यह विवाद 





१. दसवेअ लिय , ६।२०-२२ ; 

२. ठल्वार्थसूत्न, ७४१२ । 

३. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २५९३ : 
गण-परमोहि-पुलाए, अआहारग-खबग उवसमे कप्पे । 
संजम-तिय केवलि-सिज्ञणाय जंबुस्मि बृच्छिन्ता ॥ 
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तीव्र हो उठा था। बीच-ब्च में इसके समन्वय के प्रयत्न भी होते रहे हैं। 
यापनीय संघ श्वेत्ताम्बरर और दिगम्बर दोनों परम्पराओं का समन्वित रूप था। इस 
संघ के मुनि अचेलत्व आदि की दृष्टि से दिगम्बर-परम्परा का अनुसरण करते थे 
और मान्यता की दुष्टि से श्वेताम्बर थे । वे स्त्ली-मुक्ति को मानते थे और श्वेताम्बर 
सम्मत आगम-साहित्य का अध्ययन करते थे । 

समन्वय की दृष्टि और भी समय-समय पर प्रस्फूटित होती रही है। कहा गया है : 

कोई मुनि दो वस्त्न रखता है, कोई तीन, कोई एक और कोई अचेल रहता 
है। वे परस्पर एक-दूसरे की अवज्ञा न करें; क्योंकि यह सब जिनाज्ञा-सम्मत है। 
यह आचार-भेद शारीरिक शक्ति और धृति के उत्कर्ष और अपकर्ष के आधार पर 
होता है। इसलिए सचेल मुनि अचल मुनियों की अवज्ञा न करें और अचेल मुनि 
सचेल मुनियों को अपने से हीन न मानें । जो मुनि महाब्रत धर्म का पालन करते है 
और उद्यत-विहारी हैं, वे सब जिनाज्ञा में हैं।' 


चैत्यवास और संविग्न 


स्थानांगसुत्र में भगवान्‌ महावीर के नौ गणी का उल्लेख मिलता है। इनके 
नाम क्रमश: इस प्रकार है : 


१. गोदास-गण २. उत्तर-बलिस्सह-गण ३. उद्देह-गण 
४. चारण-गण ५. उड़पाठित-गण ६. वेशपाटिक-गण 
७. कामद्धि-गण ८. मानव-गण ९. कोटिक-गण 


गोदास भद्गबाहु स्त्रामी के प्रथम शिष्य थे। उनके नाम से गोदास-गण का 
प्रवर्तन हुआ । उत्तर-बलिस्सह्‌ आये महागिरि के शिष्य थे । दूसरे गण का प्रवर्तन 
इनके द्वारा हुआ । 

आय॑ सुहस्ती के शिष्य स्थविर रोहण से उदेंह-गण, स्थविर श्री गृप्त में 
चारण-गण, भद्रयश से उड़पाटित-गण, स्थविर कार्माद्ध से वेशपाटिक-गण और 
उसका अन्तर कुल कामद्धिंगण, स्थविर ऋषिगृप्त से मानव-गण और स्थविर 
१. पषट्प्राभूत, पृु० ६७। 
२. आचारांगव॒त्ति, पत्र 

जो वि दुवत्थ तिवत्थो, एगेण अचेलगों व सथर३। 

ण हुते हीलंति पर, सब्वे पि य ते जिणाणाएं ॥१॥ 

जे खलु विसरिसकप्पा, सघयणधिइयादि कारण पप्प । 

णश्वमन्तइ ण ये हीणं, अप्पाणं मन्‍्नई तेहिं ॥२॥ 

सब्वे वि जिणाणाएं, जहाबिहि कम्म खबणट्टवाएं । 

विहृरति उज्जया खल्‌. स्रम्म॑ अधभिजाणद एवं ॥३3॥ 
३, ठाणं, ६।२६॥ 
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सुस्थित-सुप्रतिबुद्ध से कोटिक-गण प्रवतित हुएं । 

श्रार्य सुहस्ती के समय शिथिलाचार की एक स्फूट रेखा निर्मित हुई थी। वे 
स्वयं सम्नाट्‌ सम्प्रति के आचाये बन कुछ सुविधा के उपभोक्ता बने थे। पर आये 
महागिरि के संकेत से शी ्र ही सम्हल गए थे। माना जाता है कि उनके सम्हल 
जाने पर भी एक शिथिल परम्परा चल पड़ी । 

बीर निर्वाण की नवीं शताब्दी (८५०) में चैत्यवास की स्थापना हुई। कुछ 
शिथिलाचारी मुनि उम्र-विहार छोड़कर मन्दिरों के परिपाश्वे में रहने लगे । वीर 
निर्वाण की दसवी शताब्दी तक इनका प्रभुृत्व नहीं बढ़ा । देवद्धिगणी के दिवंगत 
होते ही इनका सम्प्रदाय शक्तिशाली हो गया। विद्या-बल और राज्य-बल--दोनों 
के द्वारा इन्होंने उग्र-विहारी श्रमणों पर पर्याप्त प्रहार किया। हरिभद्रसूरि ने 
'सम्बोध-प्रकरण' में इनके आचार-विचार का सजीव वर्णन किया है । 

अभयदेवसूरि देवद्धिगणी के पश्चात्‌ जैन-शासन की वास्तबिक परम्परा का 
लोप मानते हैं।' 

चैत्यवास से पूर्व गण, कुल और शाखाओं का प्राचुय होते हुए भी उनमें 
पारस्परिक विग्रह या अपने गण का अहंकार नहीं था। वे प्राय: अविरोधी थे। 
अनेक गण होना व्यवस्था-सम्मत था। गणों के नाम विभिन्‍न कारणों से परिवर्तित 
होते रहते थ। भगवान्‌ महावीर के उत्तराधिकारी सुधर्मा के नाम से गण को 
सौधर्म गण कहा गया । 

समनन्‍्तभद्रसूरि ने वनवास स्वीकार किया, इसलिए उस वनवासी गण कहा 
गया। 

चैत्यवासी शाखा के उद्भव के साथ एक पक्ष संविग्न, विधि-मार्ग या सुविहित 
मार्ग कहलाया और दूसरा पक्ष चैत्यवासी । 


स्थानक वासी 


इस सम्प्रदाय का उद्भव मूर्ति-पूजा के अस्वीकार पक्ष में हुआ । विक्रम की 
सोलहवी शताब्दी में लोकाशाह ने मूर्ति-पूजा का विरोध किया और आचार की 
कठोरता का पक्ष प्रबल किया। इन्हीं लोकाशाह के अनुयाय्रियों में से स्थानकवासी 
सम्प्रदाय का प्रादुर्भाव हुआ । यह थोड़े ही समय में शक्तिशाली बन गया । 
तेरापथ 

स्थानकवासी सम्प्रदाय के आचायश्री रुषनाथजी के शिष्य 'संत भीखणजी' 
१. आगम अप्टोत्तरी, ७१॥ 

देवड्डिखमासमणजा, परपर भावओ वियाणेमि। 


सिढिलायारे ठविया, दब्वेण परपरा बहुहा || 
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(आचार्य भिक्षु) ने विक्रम सम्वत्‌ १८१७ में तेरापंथ का प्रवतेन किया । आचायें 
भिक्षु ने आचार-शुद्धि और संगठन पर बल दिया। एकसूत्रता के लिए उन्होंने 
अनेक मर्यादाओं का निर्माण किया। शिष्य-प्रथा को समाप्त कर दिया। थोड़े ही 
समय में एक आचाये, एक आचार और एक बिचार के लिए तेरापंथ प्रसिद्ध हो 
गया। आचार्य भिक्षु आगम के अनुशीलन द्वारा कुछ नये तत्त्वों को प्रकाश में 
लाए। सामाजिक भूमिका में उस समय वे कुछ अपूर्व-से लगे । आध्यात्मिक दृष्टि 
से वे बहुत ही मूल्यवान हैं। कुछ तथ्य वर्तमान समाज के पथ-द्शक बन गए हैं। 
दिगम्बर-परम्परा में भी अनेक संघ हो गए । उनके नाम ये हैं : 
१. मूलसंघ | इसके अन्तगेत सात गण विकसित हुए : 
देवगण 
सेनगण 
देशीगण 
सूरस्थगण 
बलात्कारगण 
काणूरगण 
निगमान्वय । 
२. यापनी यसं घ 
३. द्राविडसंघ 
४. काष्ठासंघ 
५. माथुरसंघ ।' 





१. विशेष जानकारी के लिए देखें--दक्षिण भारत मे जैन धर्म, पृ० १७३-५२ । 
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जेन साहित्य 

साहित्य 
जैन साहित्य आगम और आगमेतर---इन दो भागों में बंठा हुआ है। साहित्य का 
प्राचीनतम भाग आगम कहलाता है। 

सर्वज्ष और सर्वदर्शी भगवान्‌ ने अपने आपको देखा और समूचे लोक को 
देखा । भगवान्‌ ने तीर्थ चतुष्ट्य (साधु, साध्वी, श्रावक, श्राविका) की स्थापना 
की । इसलिए वे तीर्थकर कहलाएं। भगवान्‌ ने बन्ध, बन्ध-हेतु, मोक्ष और मोक्ष- 
हेतु का स्वरूप बताया। 

भगवान्‌ की वाणी आगम बन गई। उनके प्रधान शिष्य गौतम आदि ग्यारह 
गणधरों ने उसे सूत्न-रूप में गूथा। आगम के दो विभाग हो गए--सूत्रागम और 
भर्थागम । भगवान्‌ के प्रकीर्ण उपदेश को अर्थागम और उनके आधार पर की गई 
सूत्र-रचना को सूत्रागम कहा गया। वे आचार्यों के लिए निधि बन गए। इसलिए 
उनका नाम गणि-पिटक हुआ । उस गुम्फन के मौलिक भाग बारह हुए। इसलिए 
उसका दूसरा नाम हुआ द्वादशांगी। बारह अंग ये हैं-- (१) आचार, (२) सूत्रकृत, 
(३) स्थान, (४) समवाय, (५) भगवती, (६) ज्ञाता-धर्मकथा, (७) उपासक- 
दशा, (५) अन्तकृतदशा, (£) अनुत्तरोपपातिक-दशा, (१०) प्रश्न-व्याकरण, 
(११) विपाक, (१२) दृष्टिवाद । 

स्थविरों ने इसका पल्‍ललवन किया । आगम-सूत्रों की संख्या हज़ारों तक पहुंच 
गई। 

भगवान्‌ के चौदह हज़ार शिष्य प्रकरणकार (ग्रन्थकार) थे ।' उस समय 
लिखने की परम्परा नही थी | सारा वाडः मय स्मृति पर आधारित था| 


१ नन्‍्दी, सूत्र ७६ । 
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आगमों का रचना-क्रम 


दुष्टिवाद के पांच विभाग हैं : 

१. परिकर्म 

२. सूत्र 

३. पूर्वानुयोग 

४. पूर्वंगत 

५. चूलिका | 

पूर्वंगत के चौदह विभाग हैं। वे पूर्व कहलाते है। उनका परिमाण बहुत ही 
विशाल है। वे श्रूत या णब्द-ज्ञान के समस्त विपयो के अक्षय-कोष होते हैं। इनकी 
रचना के बारे में दो विचारधाराए है--पहली के अनुसार भगवान्‌ महावीर के 
प्॒व ही ज्ञान राशि का यह भाग चला आ रहा था। इसलिए उत्तरवर्ती साहित्य- 
रचना के समय इसे (पूर्व कहा गया। 

दूसरी विचारणा के अनुसार द्वादशांगी से पूर्व ये रचे गए, इसलिए इस्‍्हें 'पूर्व' 
कहा गया ।' 

पूर्वों में सारा श्रुत समा जाता है। किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पढ़ नहीं 
सकते । उनके लिए द्वादशांगी की रचना की गई। आगम-साहित्य में अध्ययन- 
परम्परा के तीन क्रम मिलते हैं। कुछ श्रमण चतुर्दशपूर्वी होते थे, कुछ ह्ादशांगी 
के विद्वान और कुछ सामायिक आदि ग्यारह अंगों के अध्येता । चतुदंशपूर्वी श्रमणों 
का अधिक महत्त्व रहा है। उन्हें श्रुत-केवली कहा गया है । 

इनकी भाषा संस्कृत मानी जाती है। इनका विषय गहन और भाषा सहज 
सुबोध नहीं थी । इसलिए अल्पमति नोगों के लिए द्वादशांगी रची गई। कहा 
भीहै: 

“बालस्त्ीमन्दमूर्खाणां, नृणां चारित्रकाडि क्षणाम्‌ । 
अनुग्रहार्थ तत्त्वज्ञ, सिद्धान्त: प्राकृते कृत: ॥ 

आचारांग का स्थान पहला है।' वह योजना की दृष्टि से है। रचना की दृष्टि 

से पूर्व का स्थान पहला है | 


१. स्थानांग १०।॥१ वृत्ति -- 
सर्च भ्रतात्‌ पूर्व क्रियते इति पूर्वाणि । 
२. आवश्यक निर्युक्ति-. 
जदविय भूयावाए सथ्वस्स वयोगयस्स ओयारो | 


निज्जूहणा तहा विहु दुम्मेहे पष्प इत्यीय ॥ 
३. नदी, सूत्र ८० 
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जैन साहित्य ॥ ७७ 


आगमों की भाषा 


जैत आगमों की भाषा अरध-मागधी है। आगम-साहित्य के अनुसार तीर्थकर 
अर्ध-मागधी भें उपदेश देते हैँ"! इसे उस समय की दिव्य भाषा' और इसका 
प्रयोग करने वाले को भाषार्थ कहा है '। यह प्राकृत का ही एक रूप है। यह 
मगध के एक भाग में बोली जाती है, इसलिए अधं-मागधी कहलाती है । 
इसमें मागधी और दूसरी भाषाओं--अठारह देशी भाषाओं के लक्षण मिश्रित 
हैं । इसलिए यह अधे-मागधी कहलाती है ।* भगवान्‌ महावीर के शिष्य 
मगध, मिथिला, कौशल आदि अनेक प्रदेश, वर्ग और जाति के थे । इसलिए 
जैन-साहित्य की प्राचीन प्राकृत में देश्य शब्दों की बहुलता है। मागधी और 
देश्य शब्दों का मिश्रण अर्ध-मागधी कहलाता है। यह जिनदास महत्तर की 
व्याख्या है, जो सम्भवतः सबसे अधिक प्राचीन है। इसे आय भी कहा जाता है ५ 
आचार्य हेमचन्द्र ने इसे आर्ष कहा, उसका मूल आगम का ऋषि-भाषित णब्द 


है'। 
आगमों का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 


केवली, अवधि-ज्ञानी, मन:पर्यव-शानी, चतुर्देश-पुवंधर और दश-पूर्वधर की 
रचना को आगम कहा जाता है| आगम में प्रमुख स्थान द्वादशांगी या गणि-पिटक 
का है। वह स्वत: प्रमाण है। शेष आगम परत: प्रमाण हैं--द्वादरशांगी के अविरुद्ध 
हैं, व प्रमाण हैं, शेष अप्रमाण । 


आगम-विभाग 
आगम-साहित्य प्रणेता की दृष्टि से दो भागों मे विभवत होता है-- 
१. समवाओ, ३४।१ : 
भगव च ण अद्धमागहीए भासाएं धम्ममाइक्खइ। 
२. भगवती, ५॥४। 
३. पननवर्णा, १।६२ : 
भासारिया जे ण॑ अद्धमागहाएं भासाए भासंति । 
४, निशीधचू्णि : 
मगदद्ध विसयभासाणिबद्ध अद्धमागहं श्रद्ठारसदेसीमासाणिमय वा अरुमागए। 
४. प्राकृत व्याकरण (हेम) 5५॥१॥३। 
६. ठाण, ७।४५।१०७ : 
सकक्‍कता पागता चेव, दुह् भणितीओं आहिया । 
सरमंडलंसि गिज्जते, पसत्था इमिनासिता ॥ 
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अंग-प्रविष्ट और अनंग-प्रविष्ट । भगवान्‌ महावीर के ग्यारह गणधघरों ने जो 
साहित्य रचा, वह अंग-प्रविष्ट कहलाता है । स्थाविरों ने जो साहित्य रचा, वह 
अनंग-प्रविष्ठ कहलाता हैं। बारह अंगों के अतिरिक्त सारा आगम-साहित्य 
अनंग-प्रविष्ट है। गणधरों के प्रश्न पर भगवान्‌ ने त्रिपदी--उत्पाद, व्यय और 
ध्रौव्य का उपदेश दिया। उसके आधार पर जो झआगम-साहित्य रचा गया, वह 
अंग-प्रविष्ट और भगवान्‌ के मुक्त व्याकरण के आधार पर स्थविरों ने जो रचा, 
वह अनंग-प्रविष्ट है। 

दादशांगी का स्वरूप सभी तीर्थकरों के समक्ष नियत होता है। अनंग-प्रविष्ट 
नियत नहीं होता'। अभी जो एकादश अंग उपलब्ध हैं वे सुधर्मा गणधर की 
वाचना के हैं, इसलिए सुधर्मा द्वारा रचित माने जाते हैं। 

अनंग्-प्रविष्ट आगम-साहित्य की दृष्टि से दो भागों में बंटता है। कुछेक 
आगम स्थवरों के द्वारा रचित हैं और कुछेक निर्युढ। जो आगरम द्वादशांगी या 
पूर्वों से उद्धृत किए गए, वे निर्यूह कहलाते हैं। दशवंकालिक, आचारांग का 
दूसरा श्रुत-स्कन्ध, निशीथ, व्यवहार, वृहत्कल्प, दशाश्रुत-स्कन्ध--ये निर्युढ 
आगम हैं । 

दशवंकालिक का तिर्यूहण अपने पुत्र मनक की आराधना के लिए आये 
शब्यम्भव ने किया । शेष आगमों के निर्यूहक श्रुत-केवली भद्रवाहु हैं! । प्रज्ञापना 
के कर्ता श्यामा्यं, अनुयोग-द्वार के आयं-रक्षित और नम्दी के देवड्धिगणी 
क्षमाश्रमण माने जाते है| 

भाषा की दृष्टि से आग्र्मो को दो युगों में विभक्त किया जा सकता है। 
ई० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है। इसमें रचित अंगों की भाषा 
अर्ध-मागधी है। दूसरा युग ई० १०० से ई० ५०० तक का है। इसमें रचित या 
निर्यूड आगमों की भाषा जैन महाराष्ट्री प्राकृत है । 


आगम-बाच नाएं 


वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में (१६० वर्ष पश्चात्‌) पाटलिपुत्र में बारह 
वर्ष का दुर्भिक्ष हुआ' । उस समय श्रमण-संघ छिन्न-भिन्‍न-सा हो गया। बहुत 
१. विशेषावश्यक, भाष्य, याथा ५५४० 
गणहरथेरकर्य था आएसा मुक्कवागरणतो वा । 
धृवचलविसेशतों या अगाणग्रेस्‌ नाणत्त ॥ 
दशवैकालिक भूमिका, पृ० १७ । 
- वही, पृ० १७। 
« पाइयसद्दमहण्णवो, उपोद्धात, पृ० ३०, ३१। 
परिणशिष्टप्ब, ८१६३; ६५४५-५८ । 


रह कण्ट्त 
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सारे बहुश्रूत मुनि अनशन कर स्वरगंवासी हो गए । आमम ज्ञान की खांखला 
टूट-सी गई । दुर्धिक्ष मिठा तब संघ मिला । श्रमणों ने ग्यारह अंग संकलित किए । 
बाहरवें अंग के ज्ञाता भद्रबाहु स्वामी के सिवाय कोई नहीं रहा। वे नेपाल में 
महाप्राण-ध्यान की साधता कर रहे थे। संघ की प्रार्थना पर उन्होंने बारहबें 
अंग की वाचता देना स्वीकार कर लिया। पन्द्रह सौ साधु गए। उनमें पांच सौ 
विद्यार्थी थे और हजार साधु उनकी परिचर्या में नियुक्त थे। प्रत्येक विद्यार्थी- 
साधु के दो-दो साधु परिचारक थे । अध्ययन प्रारम्भ हुआ । लगभग विद्यार्थी 
साधु थक गए। एकमात्र स्थूलभद्र बच रहे । उन्हें दस-पूर्व की वाचना दी गई। 
बहनों को चमत्कार दिखाने के लिए उन्होंने सिह का रूप बना लिया । भद्रबाहु 
ने इसे जान लिया। वाचना बन्द कर दी। फिर बहुत आग्रह करने पर चार पूर्व 
दिये पर उनका अर्थ नही बताया। स्थूलभद्र पाठ की दृष्टि से अन्तिम श्रुतत-केवली 
थे। अर्थ की दृष्टि से अन्तिम श्रुत-केवली भद्रबाहु ही थे। स्थूलभद्र के बाद दस 
पूर्व का ज्ञान ही शेष रहा । वज्रस्वामी अन्तिम दण-पूर्व धर हुए । वज्स्वामी के 
उत्तराधिकारी आर्य-रक्षित हुए | वे नौ पूर्व पूर्ण और दसवें पूर्व के २४ बंविक 
जानते थे। आयं-रक्षित के शिष्य दुर्बंलिका प्रष्यमित्र ने नौ पूर्वों का अध्ययन 
किया किन्तु अनभ्यास के कारण वे नवे पूर्व को भूल गए। विस्मृति का यह क्रम 
आगे बढ़ता गया । 

आगम संकलन का दूसरा प्रत्यन वीर-निर्वाण ८5२७ पौर ८४० के बीज 
हुआ । आचार्य स्कन्दिल के नेतृत्व में आगम लिखे गए । यह कार्य मथुरा में हुआ । 
इसलिए इसे माथुरी-बाचना कहा जाता है। इसी समय वल्लभी में आचार्य 
नाभार्जुन के नेतृत्व मे आगम सकलित हुए। उसे बलल्‍लभी-वाचना या नागार्जुनीय- 
वाचना कहा जाता है । 

माथुरी-वाचना के अनुयायियों के अनुसार वीर-निर्वाण के ९८० वर्ष 
पश्चात्‌ तथा वललभी-वांचना के अनुयायियों के अनुसार बीर-निर्वाण के ९९३ 
वर्ष पश्चात्‌ देवद्धिगणी ने बल्‍्लभी में फिर से आगमो का व्यवस्थित लेखन किया । 
इसके पश्चात्‌ फिर कोई सर्वेमान्य बाचना नहीं हुई । बीर की दसवी शताब्दी के 
पश्चात्‌ पूर्वज्ञान की परम्परा विच्छिन्न हो गई ।' 


आगम-विच्छेद का क्रम 


भद्बाहु का स्वर्ंवास वीर निर्वाण के १७७ वर्ष पश्चात्‌ हुआ। आर्थो-दृप्टि 
से अन्तिम चार पूर्वो का बिच्छेद इसी समय ह आ। दिगम्बर-परम्परा के अनुसार 
यह वीर-निर्वाण के १६२ वर्ष पश्चात हुआ । 


१. भगवती, २०८ ।॥ 


८० : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


शाब्दी-दृष्टि से अन्तिम चार पूर्व स्थूलभद्र की मृत्यु के समय वीर निर्वाण 
के २१६ वर्ष पश्चात विच्छिन्न हुए। इतके बाद दशपूर्वों की परम्परा आर्यवत्ध 
तक चली । उनका स्वरगंवास वीर-निर्वाण के ४७१ (विक्रम संवत्‌ १०१) वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ | उसी समय दसतवां पूर्व विच्छिन्न हुआ । नंवां पूर्व दुबलिका-पुष्यमित्र 
की मृत्यु के साथ--वीर-निर्वाण ६०४ वर्ष (विक्रम संवत्‌ १६४) में लुप्त हुआ । 

पूर्वज्ञान का विच्छेद वीर-निर्वाण के हजार वर्ष पश्चात्‌ हुआ । 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार वीर-निर्वाण के ६२ वर्ष तक केवल-ज्ञान रहा । 
अन्तिम केवली जम्बू स्वामी हुए। उनके पश्चात्‌ १०० वर्ष तक चौदह पूर्वों का 
ज्ञान रहा। अन्तिम चतुर्दशपूर्वी भद्रबाहु हुए । उनके पश्चात्‌ १८३ वर्ष तक दशपूर्व 
रहे । धर्मसेन अन्तिम दशपूर्वी थे। उनके पश्चात्‌ ग्यारह अंगों की परम्परा 
२२० वर्ष तक चली। उनके अन्तिम अध्येता ध्रुवसेन हुए। उनके पश्चात्‌ एक 
अंग (आचारांग) का अध्ययन ११८ वर्ष तक चला। इसके अन्तिम अधिकारी 
लोहाय हुए | वीर-निर्वाण ६८३ (विक्रम संवत्‌ २१३) के पश्चात्‌ आगम- 
साहित्य सर्वथा लुप्त हो गया | उसका क्रम इस प्रकार है! : 


१. केवली 


१. गौतम 

२. सुधर्मा | ६२ वर्ष 

३. जम्बू 

२. श्रुत केवली 

» विष्णु 

. नन्दिमित्र 

. अपराजित १०० वर्ष 
« गोवर्धन 

भद्रबाहु 

३. दशपूर्वधारी 

१. विशाखा चार्य 
२. प्रोष्ठिल 

३. क्षत्रिय 

४. जयसेन 

४. नागसेन 
६ 
छ 
प् 
९ 
09 
१ 
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. सिद्धार्थ 
- धृतिसेन 
« विजय 
- बुद्धिल 
« गंगदेव 
- सुधर्म 


ह#ह#. जलती तू जननी 
नी 
डी 
न्प्प 
जि 
५ 


१ 
१ 
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, ४, एकावशांगधारी 


१. नक्षत्र 
२. जयपाल 


इ्‌ मकर २२० वर्ष 


५. कंसाचार्य 
४, आचारांगधारी 

१. सुभद्र 

२. यशोभद्र ११८५ दर्ष 

३. यशोबाहु कुल ६८३ 

४. लोहाय॑े 

दृष्टिवाद अंग के पूर्वगत-ग्रन्थ का कुछ अंश ईस्वी प्रारंभिक शताब्दी मे 
श्रीधर सेनाचाय को ज्ञात था । उन्होंने देखा कि यदि वह शेषांश भी लिपिबद्ध नहीं 
किया जाएगा तो जिनवाणी का सर्वधा अभाव हो जाएगा। फलत: उन्होने श्री 
पृष्पदन्त और श्री भूतबलि सदृश मेधावी ऋषियों को बुलाकर गिरिनार की चन्द्र 
गुफा में उसे लिपिबद्ध करा दिया । उन दोनों ऋषिवरों ने उस लिपिबद्ध श्रुतज्ञान को 
ज्येष्ठ शुक्ला पंचमी के दिन सर्व संघ के समक्ष उपस्थित किया था । वह पवित्न दिन 
'श्रुत पंचमी' के नाम से प्रसिद्ध है और साहित्योद्धार का प्रेरक कारण बन रहा है ।' 
केवलज्ञान के लोप की मान्यता में दोनों सम्प्रदाय एकमत है। चार पूर्वो का 

लोप भद्गबाहु के पश्चात्‌ हुआ, इसमे ऐक्य है। केवल काल-दुष्टि से आठ वर्ष का 
अन्तर है। श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार उनका लोप वीर-निर्माण के १७० वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ और दिगम्बर-मान्यता के अनुसार १६२ वर्ष पश्चात्‌ । यहां तक दोनों 
परम्पराएं आस-पास चलती हैं। इसके पश्चात्‌ उनमें दूरी बढ़ती चली जाती है। 
दसवें पूर्व के लोप की मान्यता मे दोनों में काल का बड़ा अन्तर है। श्वेताम्बर- 
परम्परा के अनुसार दशपूर्वी वीर-निर्वाण से ५८४ वर्ष तक हुए और दिगम्बर- 
परम्परा के अनुसार २४५ वर्ष तक । श्वेताम्बर एक पूर्व की परम्परा को देवद्िंगणी 
तक ले जाते और आगमों के कुछ मौलिक भाग को अब तक सुरक्षित मानते है। 
दिगम्बर वीर-निर्वाण ६८३ वर्ष पश्चात्‌ आगमों का पूर्ण लोप स्वीकार करते हैं । 


आगम का मौलिक रूप 
दिगम्बर-परम्परा के अनुसार वी र-निर्वाण के ६८३ वर्ष के पश्चात आगमों 
का मौलिक स्वरूप लुप्त हो गया । 


१. धवला टीका, भाग १, भूमिका, १० १३ । 


४२ ; जैन दर्शन ; मनन और मीमांसा 


श्वेताम्बर-मान्यता है कि आगम-साहित्य का मौलिक स्वरूप बड़े परिमाण में 
लुप्त हो गया किन्तु पूर्ण नहीं, अब भी वह शेष है। अंगों और उपांगों की जी तीन 
बार संकलना हुई, उसमें मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। उत्त रवर्ती घटनाओं 
और विचारणाओं का समावेश भी हुआ है। स्थानांग में सात निक्लवों और नव 
गणों का उल्लेख स्पष्ट प्रमाण है। प्रश्न-व्याकरण का जो विषय-वर्णन है, वह 
बतेमान रूप में उपलब्ध नहीं है। इस स्थिति के उपरान्त भी अंगों का अधिकांश 
भाग मौलिक है। भाषा और रचना-शैली की दृष्टि से वह प्राचीन है। आचारांग 
का प्रथम श्रुतस्कन्ध रचना-शैली की दृष्टि से णेप सब अंगों से भिन्‍न है। आज के 
भाषाशास्त्री उसे ढाई हज़ार वर्ष प्राचीन बतलाते हैं। सूत्रकृतांग, स्थानांग और 
भगवती भी प्राचीन हैं। इसमें कोई सन्देह नहीं, आगम का मूल आज भी सुरक्षित है । 


अनुयोग 


अनुयोग का अर्थ है--सूत्र और अर्थ का उचित सम्बन्ध । वे चार हैं : 

१. चरणकरणानुयोग, 

२. धर्मकथानुयोग, 

३. गणितानुयोग, 

४. द्रव्यानुयोग । 

आर्य-वजद्न तक अनुयोग के विभाग नहीं थे। प्रत्येक सूत्र में चारों अनुयोगों 
का प्रतिपादन किया जाता था। आर्य-रक्षित ने इस पद्धति में परिवर्तन किया। 
इसके निमित्त उनके शिष्य दुबंलिका पुष्यमित्र बने। आये-रक्षित के चार प्रमुख 
शिप्प थे--दुर्ब लिका पुष्यमित्न, फल्युरक्षित, विन्ध्य और गोप्ठामाहिल। विन्ध्य 
इनमें मेधावी था। उसने आयं-रक्षित से प्रार्थना की--“प्रभो ! मुझे सहपाठ में 
अध्ययन-सामग्री बहुत बिलम्तब्र से मिलती है। इसलिए शीघ्र मिले, ऐसी व्यवस्था 
कीजिए।" आर्य-रक्षित ने उसे आलापक देने का भार दुबंलिका पुष्यभित्न को 
सौंपा | कुछ दिन तक वे उसे बाचना देते रहे। फिर एक दिन दुबलिका पुष्यमित्र 
ने आय॑-रक्षित से निवेदन किया--“ग्रुरुवेव ! इसे वाचना दूगा तो मेरा नवा पूर्व 
विस्मृत हो जाएगा। अब जो आयंवर का आदेश हो वही कहूं । 

आये-रक्षित ने सोचा--दृब्वे लिका पुष्यमित्र की यह गति है। अब प्रज्ञा-हामनि 
हो रही है। प्रत्येक सूत्र में चारों अनुयोगों को धारण करने की क्षमता रखने बाले 
अब अधिक समय तक नहीं रह सकेंगे ।' चिन्तन के पश्चात्‌ उन्होंने आगमों को चार 
अनुयोगों के रूप में विभकत कर दिया । 


१. आवश्यक कथा, श्लोक १७४: 
चतुध्वेकैकसूत्रार्थाख्याने स्थात्‌ कोपि न क्षम: 
ततोध्नुयोगांश्वतुर: पार्थक्येन व्यधात्‌ प्रभु; ॥ 


जैन साहित्य : ८३ 


आगमों का पहला संस्करण भद्रबाहु के समय में हुआ था और दूसरा संस्करण 
आये-रक्षित ने (वीर-निर्वाण ५८३-५९७ में) किया । इस संस्करण में व्याख्या की 
दुरूहता मिट गई। चारों अनुयोगों में आगमों का विभाग इस प्रकार किया : 


१. चरण-करणानुयोग --कालिक सूत्र 

२. धर्मकथानुयोग --त्तराध्ययन ऋषि-भाषित आदि । 
३. गणितानुयोग (कालानुयोग) . --सुर्य-प्रज्ञप्ति आदि 

४, द्रव्यानुयोग -“दृष्टिवाद 


दिगम्बरा-परम्परा में ये चार अनुयोग कुछ रूपान्तर से मिलते हैं। उतके नाम 
क्रमश: ये हैं : 

१. प्रथमानुयोग, २. करणानुयोग, ३. चरणान्‌योग, ४ द्रव्यानुयोग'। 

श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगी का विषय क्रमशः इस प्रकार है : 
« आचार। 
« चरित, दुष्टान्त, कथा आदि। 
, गणित, काल आदि । 

४. द्रव्य, तत्त्व आदि । 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगों का विषय क्रमणः इस प्रकार है : 

१. महापुरुषों के जीवन-चरित | 

२. लोकालोक विभक्ति, काल, गणित आदि । 

३. आचार। 

४. द्रव्य, तत्त्व । 

दिगम्वर आगमों को लुप्त मानते है, इसलिए वे प्रथमानूयोग में महापुराण 
और पुराण, करणानुयोग मे त्विलोक-प्रज्ञप्ति और ब्विलोकसार, चरणानुयोग में 
मूलाचार और द्रव्यानुयोग में प्रववचनसार, गोम्मटमार आदि को समाविप्ट करते है । 


#ए 0 0 


लेखन और प्रतिक्रिया 


जैन-साहित्य के अनुभार लिपि का प्रारम्भ प्रागैतिहासिक है। प्रज्ञापना में 
१८ लिपियों का उल्लेख मिलता है' । भगवान्‌ ऋषभनाथ ने अपनी पुत्री ब्राह्ग' 
को १८ लिंपियां सिखाई - -ऐसा उल्लेख विशेषावश्यक भाष्यवृत्ति, त्रिषष्टिशलाका 
पुरुषचरित्र आदि में मिलता है। जैन-सूत्र वणित ७२ कलाओं में लेख-कल। का 
पहला स्थान हे । भगवान्‌ ऋषभनाथ ने ७२ कलाओं का उपदेश किया तथा असि, 
मपि और कृषि--ये तीन प्रकार के व्यापार चलाए। इनमें आये हुए लेख-कला 


पृ.२ डे रत्नकरण्डभ्रावकाचार, अधिकार पु प्‌० ७१-२३ । 
३. प्रज्ञापना, पद १। 
४, सम्रवाओ, ७२।७, प्रश्नव्यावरण ५ आश्रव | 


प४ : जैन दर्शन ; मनन और मीमांसा 


और मधषि शब्द लिखने की परम्परा को कर्म-युग के आरम्भ तक ले जाते हैं। नन्‍्दौ- 
सूत्र में तीन प्रकार का अक्षर-श्रुत बतलाया है। इसमें पहला संज्ञाक्षर है। इसका 
अर्थ होता है--अक्षर की आकृति--लिपि | 


लेख-सामग्री 


प्रागंतिहासिक काल में लिखने की सामग्री कैसी थी, यह निश्चयपुर्वेक नहीं 
कहा जा सकता'। राजप्रश्तीयसूत्र में पुस्तक रत्न का वर्णन करते हुए कम्बिका 
(कामी ), मोरा, गांठ, लिप्यासन (मषिपात्न), छंदन (ढकक्‍कन), सांकली, मधि 
और लेखनी--लेख-सामग्री के इत उपकरणों की चर्चा की गई है। प्रज्ञापना में 
'पोत्थारा' शब्द आता है' जिसका अर्थ होता है--लिपिकार--पुस्तक-विज्ञान- 
आरये। इसे शिल्पार्य में गिना गया है। इसी सूत्र में बताया गया है कि अर्ध-मागधी 
भाषा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषाय होते हैं'। भगवतीसूत्र के 
आरम्भ में ब्राह्मी लिपि को नमस्कार किया गया है, उसकी पृष्ठभूमि में भी लिखने 
का इतिहास है । भाव-लिपि के पूर्व वैसे ही द्रव्य-लिपि रहती है, जैसे भाव-श्रुत के 
पूर्व द्रव्य-श्रुत होता है। द्रव्य-श्रुत श्रूयमाण शब्द और पठ्यमान शब्द दोनों प्रकार 
का होता है। इससे सिद्ध हैं कि द्रव्य-लिपि द्रव्य-श्रुत से अतिरिक्त नहीं, उसी का 
एक अंश है। पाच प्रकार की पुस्तकें बतलाई गई है---१. गण्डी, २. कच्छवी, 
३. मुष्टि, ४. संपुठ फलक, ५. सृुपाटिका। हरिभद्रसूरि ने भी दशवकालिक 
टीका में प्राचीन आचार्यो की मान्यता का उल्लेख करते हुए इन्हीं पुस्तकों का 
उल्लेख किया है। निशीथ चूर्णी मे भी इनका उल्लेख है। अनुयोग द्वार का 
पोत्थकम्म (पुस्तककर्म ) शब्द भी लिपि की प्राचीनता का एक प्रबल प्रमाण है। 
टीकाकार ने पुस्तक का अर्थ ताड़-पत्न अथवा संपुटक-पत्र-संचय और कर्म का अर्थ 
उसमे वरतिका आदि से लिखना किया है। इसी सूत्र में आये हुए पोत्थकार 
(पुस्तककार ) शब्द का अर्थ टीकाकार ते “पुस्तक के द्वारा जीविका चलाने वाला, 
किया है । जीवाभिगम (३ प्रति ४ अधि०) के पोत्थार (पुस्तककार) शब्द का 
यही भर्थ होता है। भगवान्‌ महावीर की पाठशाला में पढ़ने-लिखने की घटता भी 
तात्कालिक लेखन-प्रथा का एक प्रमाण है। वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में 
आकान्ता सम्राट्‌ सिकन्दर के सेनापति निआक्स ने लिखा है--“भारतवासी लोग 
कागज़ बनाते थे।' ईसवी के दूसर शतक में ताड़-पत्र और चौथे मे भोज-पत्न 


लेख सामग्री के लिए देखे--भारतीय प्राचीन लिपिमाला, पु० १४२-५६ । 
« प्रज्ञापना, पद १ 
» बही, पद १ 
- दशवेकालिक, हारिभद्रीया वृत्ति, पत्र २५ 
« भारतीय प्राचीन लिपिमाला, पु० ४ 
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जिबने के व्यवहार में लाए जाते थे'। वर्तेमान में उपलब्ध लिखित स्रन्थों में ई० 
सं० पांचवीं में लिखे हुए पत्न मिलते हैं" । तथ्यों के आधार पर हम जान सकते हैं 
कि भारत में लिखने की प्रथा प्राचीनतम है। किन्तु समय-समय पर इसके लिए 
कित-किन साधनों का उपयोग होता था, इसका दो हज़ार वर्ष पुराना रूप जानना 
अति कठिन है। मोरे तौर पर हमें यह मानता होगा कि भारतीय वाड मय का 
भाग्य लम्बे समय तक कण्ठस्थ-परम्परा में ही सुरक्षित रहा है। जैत, बौद्ध और 
बैदिक--तीनों परम्पराओं के शिष्य उत्त राधिकार के रूप में अपने-अपने आचार्यों 
द्वारा विधान का अक्षय-कोष पाते थे । 


आगम लिखने का इतिहास 


जैन दृष्टि के अनुसार श्रुत-अगगम की विशाल धन-राशि चौदह पूर्व में संचित 
है। वे कभी लिखे नहीं गए । किन्तु अमुक-अमुक परिमाण स्थाही से उनके लिखे 
जा सकने की कल्पना अवश्य हुई है। द्वादशवर्षोय दुष्काल के बाद मथुरा मे 
आये स्कन्दिल की अध्यक्षता में साधु-सघ एकत्र हुआ। आगमों को संकलित कर 
लिखा गया और आये स्कन्दिल ने साधुओं को अनुयोग की वाचना दी। इसलिए 
उनकी वाचना माथुरी-वाचना कहलाई । इनका समय बीर-निर्वाण ८२७ 
से 5४० तक माना जाता है। माथुरी वाचता के ठीक समय पर वलभी मे 
तागार्जुन सूरि ने श्रमण-सघ की एकत्र कर आगमों को संकलित किया । तागार्जुन 
और अन्य श्रमणों को जो आगम और प्रकरण याद थे, वे लिखे गए | सकलित 
आगमों की वाचना दी गई, यह 'नागार्जुतीय-बाचना' कहलाती है। कारण कि 
इसमे नागार्जुन की प्रमुखता थी । वीर-निर्वाण ९८० (या ९९३) वर्ष में देवडद्धगणी 
क्षमाश्रमण ने फिर आममों को पुस्तकारूढ किया और संघ के समक्ष उसका वानन 
किया यह कार्य बलभी में सम्पस्त हुआ । पूर्वोक्स दोनो वाचनाओं के समय लिखे 
गए आगमों के अतिरिक्त अन्य प्रकरण-ग्रन्थ भी लिखें गा। दोनों वाचनाओं क्रे 
सिद्धान्तों का समस्वय किया गया और जी महत्त्वपूर्ण भद थे उन्हें 'पाठान्तर' आदि 
वाक्यावली के साथ आगम, टीका, चूणि में सगृहीत किया गया । 


प्रतिक्रिया 


आगमों के लिपिवद्ध होने के उपरान्त भी एक विनारधारा ऐसी रही कि 
साधु पुस्तक लिख नही सकते और अपने साथ रख भी नहीं सकते । पुस्तक लिखन 
और रखने में दोष बताते हुए लिखा है : 

१. अक्षर लिखने में कुन्थु आदि त्स जीवों की हिसा होती है, इसलिए पुस्तक 


१-२ भारतीय प्राचीन लिपिमाला, पृ८ २ 
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लिखता संयम-विराधना का हैतु है। 

२. पुस्तकों को ग्रामान्तर ले जाते हुए कंधे छिल जाते हैं, ब्रण हो जाते हैं । 

३. उनके छेदों की ठीक तरह 'पडिलेहना' नहीं हो सकती । 

४, माय में भार बढ़ जाता है । 

५. वे कुन्थ्‌ आदि जीवों के आश्रय होने के कारण अधिकरण है अथवा चोर 
आदि से चुराए जाने पर अधिकरण हो जाते हैं। 

६. तीर्थंकरों ने पुस्तक नामक उपधि रखने की आज्ञा नहीं दी है। 

७. उनके पास में होते हुए सूत्र-गुणन में प्रमाद होता है--आदि आदि । 

साधु जितनी बार पुस्तकों को बांधते हैं, खोलते हैं और अक्षर लिखते हैं उन्हें 
उतने ही चतुलंघुकों का दण्ड आता है और आज्ञा आदि दोष लगते हैं। आचार्य - 
श्री भिक्षु के समय भी ऐसी विचारधारा थी । उन्होंने इसका खण्डन भी किया है| 


अंग और उपांग तथा छेद और मूल 


दिगम्बर-साहित्य में आगमों के दो ही विभाग मिलते हैं--अंग-प्रविष्ट और 
अंग-बाह्य । 

श्वेताम्बर-परम्परा में भी मूल-विभाग यही रहा। स्थानांग, नन्‍्दी आदि में 
यही मिलता है। आगम-विच्छेद काल में पूर्वों और अंगों के निर्यूहूण और शेषांश 
रहे, उन्हें पृथक्‌ संज्ञाएं मिलीं । निशीय, व्यवहार, बृहत्कल्प और दशाश्रुतस्कन्ध 
को छेद-सूत्र कहा गया। 

आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अंग-प्रविष्ट को उसके अंग-स्थानीय और 
बारह सूत्रों को उपांग-स्थानीय माना गया । पुरुष के जैसे दो पैर, दो जंघाएं, दो 
उरु, दो गात्रार्ध, दो बाहु, ग्रीवा और सिर--ये बारह अंग होते हैं, वैसे ही श्रुत- 
पुरुष के आचार आदि बारह अंग हैं। इसलिए ये अंग-प्रविष्ट कहलाते हैं । 

कान, नाक, आंख, जंघा, हाथ और पैर--ये उपांग हैं। श्रुत-पुरुष के भी 
ओऔपपातिक आदि बारह उपांग हैं। 

बारह अंगों और उनके उपांगों की व्यवस्था इस प्रकार है : 


अंग उपांग 

आचार औपपातिक 
सूत्र राजप्रश्नीय 
स्थान जीवाभिगम 
समवाय प्रज्ञापता 
भगवती सूर्य-प्रज्ञप्ति 
शाताघमेकया जम्बुद्वीप प्रशप्ति 
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अग उपांग 


उपासकदशा चन्द्रप्रज्ञप्ति 
अन्तकृतदशा कल्पिका 
अनुत्तरोपपातिक दशा कल्पावतंसिका 
प्रश्वव्याकरण पुष्पिका 
विपाक पुष्पचूलिका 
दुष्टिवाद वृष्णिदशा । 


उपाग का प्रयोग उमास्वाति ने अपने तत्त्वार्थभाष्य में किया है ।' 

अंग स्वतः और उपांग परत: प्रमाण हैं, इसलिए अर्थाभिव्यक्ति की दृष्टि से 
यह प्रयोग समुचित है । 

छेद' का प्रयोग उनके भाष्यो में मिलता है। 'मूल' का प्रयोग सम्भवत: सबसे 
अश्रिक अर्वाचीन है। दशवैकालिक और उत्तराध्ययत--ये दो मूल सूत्र माने जाते 
हैं। नन्‍्दी और अनुयोगद्वा र--ये दो चूलिका सूत्र हैं । 

छेद-सूत्र चार हैं: 

१. व्यवहार 

२. बृहत्कल्प 

हे. निशीथ 

४. दशाश्रु तस्कन्ध । 

इस प्रकार अंग-बाह्म-भुत की समय-समय पर विभिन्‍न रूपों भे योजना 
हुई है। 


आगमों का वत्तेमान रूप 


द्वादशवर्षीय दुभिक्ष के पश्चात्‌ देवद्धिगणी क्षमाश्रमण के नेतृत्व में श्रमण- 
संघ मिला | बहुत सारे बहुश्नुत मुनि काल कर चुके थे। साधुओं की संख्या भी 
कम हो गई थी। श्रुत की अवस्था चिन्तनीय थी। दु्भिक्ष-जनित कठिना इयो से 
प्रासुक भिक्षाजीवी साधुओं की स्थिति बड़ी विचारणीय थी श्रुत की विस्मृति हो 
गई । 

देवद्धियणी ने अवशिष्ट संघ को वलभी में एकत्नित किया। उन्हें जो श्रुत 
कण्ठस्थ था, वह उनसे सुता । आगरमों के आलापक छिन्त-भिन्‍न, न्यूनाधिक मिले । 
उन्होंने अपनी मति से उनका सकलन किया, सम्पादन किया और पुस्तकारूढ़ 
किया । 


१. तत्त्वार्थभाष्य, टीका, पु० २३ 
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आगमों का वर्तमान संस्करण देवद्धिगणी का है। अंगों के कर्त्ता गणधर हैं। 
अंग-बाह्य-जुत के कर्त्ता स्थविर हैं।उन सबका संकलन और सम्पादन करनेवाले 
देवद्धिगणी हैं। इसलिए वे आगमों के वर्त मान-रूप के कर्ता भी माने जाते हैं ।' 


आगम का व्याख्यात्मक साहित्य 


आगम के व्याख्यात्मक साहित्य का प्रारम्भ निर्युक्ति से होता है और वह 
'स्तबक' और जोड़ों तक चलता है । 


निर्युक्षियां और नियंक्तिकार 
द्वितीय भद्रबाहु ने दस निर्युक्तिया लिखी : 


« आवश्यक-नियुंक्ति 

, दशवेका लिक-निर्यू क्ति 
 उत्तराध्ययन-निर्युक्ति 

. आचारांग-निर्युक्ति 

, सूत्नकृतांग-निर्युक्ति 

. दशाश्रुतस्कन्ध-निर्यु क्ति 
- बृहत्कल्प-निर्यु क्ति 

- व्यवहार-निर्यु क्ति 

: सूर्यप्रज्ञप्ति-निर्युक्ति 

. ऋषिभाषित-निर्यू क्ति 


6 ./ ॥ &छ 7? #>& ७ ० 0 9 


नबी 


इनका रचनाकाल वीर-निर्वाण की पाचवीं-छठी शताब्दी है। बृहत्कल्प की 
निर्युक्ति भाष्य-मिश्रित अवस्था में मिलती है। व्यवहार-निर्युक्ति भी भाष्य में 
मिली हुई है । 

सूर्यपप्रजप्ति और ऋषिभाषित--ये दोनो निर्युक्तिया अनुपलब्ध हैं। कुछ 
निर्मुक्तियां मूल निर्युक्तियों की पूरक हैं, जैसे : 


१. समसानचारीशतक : 

श्री देवद्धियणिक्षमाश्रमणेन श्रीवी राद्‌ अशीत्यध्िकतवशत (&८०)वर्षे जातेन द्वादशवर्षीय- 
दुर्धिक्षवक्षाद्‌ बहुतरसाधुन्यापत्तौ बहुश्रुतविज्छिती च जाताया''' “भव्यल्ोकोपकाराय 
श्लुतव्यक्तये च श्रीसघाग्रहात्‌ू मृतावशिष्टतदाकालीनसव्वंसाधून्‌ वत्लभ्यामाकाये तन्मुखाद्‌ 
विच्छिलावशिष्टान्‌ ्यूनाविकान्‌ द्वुटिताअत्रुटितानू आगमालापकानू अनुक्रमेण स्वमत्या 
सकलग्प पुस्तकारूढ़ा: कृता: | ततो मूलतो गणधरभाषितानामपि तत्संकलनान्तरं सर्वेषा- 
मपि आगमानां कर्ता श्री देवधिगणिक्षमाश्रमण एबं जात: । 
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सूर्ख पूरक 


१. आवश्यक-निर्युक्ति ओघ-निर्युक्तति 
२. दशवैका लिक-निर्युक्ति पिणए्ड-निर्युक्ति 
३. बृहत्कल्प-निर्युक्ति पंचकल्प-निर्युक्ति 
४. आचारांग-निर्युक्ति निशीथ-निर्युक्ति 


इनकी भाषा प्राकृत है। इनमें संक्षिप्त शैली के आधार पर अनेक विषय और 
पारिभाषिक शब्द प्रतिपादित हैं।ये भाष्य और चूथणियों के लिए आधारभूत 
उपादान है। ये पद्मबद्ध व्याख्याएं हैं। 


साध्य और भाष्यकार 


आगमों और निर्युक्तियों के आशय को स्पष्ट करने के लिए भाष्य लिखे गए । 
अब तक दस भाष्य उपलब्ध हुए हैं : 

१. आवश्यक-भाष्य 

२. दशवैका लिक-भाष्य 

३. उत्तराध्ययन-भाष्य 

४. बुहत्कल्प-भाष्य 

५. पंचकल्प-भाष्य 

६, व्यवहा र-भाष्य 

७. निशीथ-भाष्य 

८. जीतकल्प-भाष्य 

९. ओघनिर्यूक्ति-भाष्य 

१०. पिण्डनिर्युक्ति-भाष्य 

इनमें बृहत्कल्प और ओघनिर्युक्ति पर दो-दो भाष्य मिलते है--लघुभाष्य और 
बृहद्भाष्य । इनकी भाषा प्राकृत है। ये भी पद्मवद्ध है । विशेषावश्यक भाष्य और 
जीतकल्प भाष्य--पे आचार्य जिनभद्रगणी (वि० सातवीं शताब्दी) की रचनाए हैँ 

बृहत्कल्प-लघुभाष्य और पंचकल्प-महाभाष्य--ये संघदासगणी (वि० छठी 
शताब्दी ) की रचनाएं हैं । 


सूणियां और चूणिकार 


चूणियां गद्यात्मक है। इनकी भाषा प्राकृत या संस्कृत-मिश्चित प्राकृत है 
लिम्त आंगम-पन्धों पर चूणिया मिन्नती हैं : 


१. आवश्यक २. दशवैकालिक 
३. नन्‍्दी ४. अनुयोगद्वार 
५४. उत्तराध्ययन ६. आचारांग 
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७. सूत्रकृतांग ८. निशीय 


९. व्यवहार १०. दशाश्रुत-स्कन्ध 
११. बृहत्कल्प १२. जीवाभिगम 
१३. भगवती १४. महा-निशीथ 
१५. जीतकल्प १६. पंचकृल्प 


१७, ओघ-निर्युक्ति 
प्रथम आठ चूणियों के कर्ता जिनदास महतर हैं। इनका जीवनकाल विक्रम 
की सातवीं शताब्दी है। जीतकल्प-चूर्णी के कर्त्ता सिद्धसेन सूरि हैं। उनका जीवन- 
काल विक्रम की बारहवीं शताब्दी है। बुहत्कल्प चूर्णी प्रलम्ब सूरि की कृति है। 
शेप चूणिकारों के विषय में अभी जानकारी नहीं मिल रही है। दशवैकालिक की 
एक चूंणि और है। उसके कर्त्ता हैं--अगस्त्यसिह मुनि । 


टीकाएं और टीकाकार 


आगमों के पहले संस्कृत-टीकाकार हरिभद्र सूरि हैं। उन्होंने आवश्यक, 
दशवेकालिक, नन्दी, अनुयोगद्वार, जम्बूद्वीप-प्रज्प्ति और जीवाभिगम पर टीकाएं 
लिखी । 

विक्रम की तीसरी शताब्दी में उम्ास्वाति ने जैन-परम्परा में जो संस्कृत- 
वाह मय का द्वार खोला, वह अब विस्तृत होने लगा। शीलांकसूरि ने आचारांग 
और सूत्रकृतांग पर दीकाएं लिखीं। शेष नव अंगों के टीकाकार हैं---अभयदेव 
सूरि। अनुयोगद्वार पर मलधारी हेमचन्द्र की टीका है। नन्दी, प्रज्ञापन, व्यवहार, 
चन्द्र-प्रज्ञप्ति, जीवा भिगम, आवश्यक, बृह॒त्कल्प, राजप्रश्नीय आदि के टीकाकार 
मलयभिरि हैं । 

आगम-साहित्य की समृद्धि के साथ-साथ न्यायशास्त्र के साहित्य का भी 
विकास हुआ। वैदिक और बौद्ध न्यायशास्त्रियों ने अपने-अपने तत्त्वों को तर्क की 
कसौटी पर कसकर जनता के सम्मुख रखने का बत्न किया। तब जैन न्यायशास्त्री 
भी इस ओर मुड़े । विक्रम की पाचवीं शताब्दी में न्याय का जो नया स्रोत बहा, 
वह बारहवीं शताब्दी में बहुत व्यापक हो गया । 

अठारहवी शताब्दी के उत्तराद्ध में न्यायशास्त्रियों की गति कुछ शिथिल हो 
गई। आगम के व्याब्याकारों की परम्परा आगे भी चली । विक्रम की अठारहवीं 
शताब्दी में पाश्वंचन्द्र सुरी तथा स्थानकवासी परम्परा के धर्मसी मुनि ने गुजराती- 
राजस्थानी मिश्रित भाषा में आगमों पर स्तबक लिखे। विक्रम की उनन्‍नीसवीं सदी 
में श्रीमद्‌ भिक्षु स्वामी और जयाचाय आगम के यशस्वी व्याख्याता हुए। श्रीमद्‌ 
भिक्षु स्वामी ने आग्रम के सैकड़ों दुरूह स्थलों पर प्रकीण्ण व्याख्याएं लिखी हैं। 
जयाचार्य ने आचारांग प्रथम श्रुत-स्कन्ध, ज्ञाता, प्रज्ञापना, उत्तराध्ययन 
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(२७ अध्ययन) और भगवती सूत्र पर पद्मात्मक व्याख्या लिखी। आचारांग 
(द्वितीय श्र्‌ त-स्कन्ध ) का वातिक लिखा । 

इस प्रकार जैन-साहित्य आगम, आगम-व्याख्या और न्यायशास्त्र से बहुत ही 
समृद्ध है। इनके आधार पर ही हम जैन दर्शन के हृदय को छूने का यत्न करेंगे। 


परवर्ती प्राकृत-साहित्य 


आगम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा में जो साहित्य रचा गया, उसमे 
सर्वोपरि महत्त्व घट्‌-खण्डागम और कपाय-प्राभृत का है । 

पूर्वों और अगों के बचे-खचे अंशो के लुप्त होने का प्रसंग आया । तब आचार्य 
धरसेन (विक्रम दूसरी शताब्दी) ने भूतवलि और पृष्यदन्त नामक दो साधुओं को 
श्रुताभ्यास कराया । इन दोनों ने पट्‌-खण्डागम की रचना की । लगभग इसी समय 
में आचार्य गुणधर हुए । उन्होंने कषाय-प्राभूत रचा । ये पूर्वो के शेपाश है। इसलिए 
इन्हें पू्वों से उद्धृत माना जाता है। इन पर प्राचीन कई टीकाए लिखी गई है, 7 
उपलब्ध नही है। जो टीका वर्तमान में उपलब्ध है, वह आचाये वीरसेन की है। 
इन्होने विक्रम सम्बत्‌ ८७३ में षट्‌-खण्डागम की ७२,००० श्लॉक-प्रमाण धवला 
टीका लिखी । 

कषाय-पाहुड़ पर २०,००० श्लोक-प्रमाण टीका लिखी। वह पूण्णेन हो 
सकी, बीच में ही उनका स्वगेंबवास हो गया। उसे उन्हीं के शिष्प जिनसेनाचार्य ने 
पूर्ण किया । उसकी पूर्ति विक्रम सम्वत्‌ ८५९४ में हुई॥ उसका शेष भाग ४०,००० 
इलोक-प्रमाण और लिखा गया। दोनों को मिलाकर इसका प्रमाण ६०,००० श्लोक 
होता है । इसका नाम जय-धवला है। यह प्राकृत और सस्क्ृत के सक्रान्ति-काल की 
रचना है । इसी लिए इसमें दोनो भाषाओं का मिश्रण हे । 

पट्‌-खण्ड का अन्तिम भाग महाबध है। इसके रचयिता आचार्य भूतबलि है। यह 
४१,००० ए्लोक-प्रमाण है । इन तीनों ग्रन्थों में कम का बहुत ही सुक्ष्म विवेचन है। 

विक्रम की दूसरी शती में आचाय॑ कुन्दकुन्द हुए। इन्होंने अध्यात्मवाद का 
एक नया स्रोत प्रवाहित किया। इनका झुकाव निश्चयनय की ओर अधिक था । 
प्रवचनसार , समयसार और पचास्तिकाय--ग्रे इनकी प्रमुख रचनाएं है । इनमें 
आत्मानुभूति की वाणी आज भी उनके अन्तर्‌-दर्शन की साक्षी है । 

विक्रम की दसवी शताब्दी में आचार्य नेमिचन्द्र चक्रवर्ती हुए । उन्होंने गोम्मट- 
सार और लब्धिसार-क्षपणामार--इन दो ग्रन्था की रचना की। ये बहुत ही 
महत्त्वपूर्ण माने जाते है। ये प्राकृत-णशौरसनी भाष। व रचनाए है। 

श्वेताम्बर-आचार्यों ने मध्ययुग में ज॑उ-महाराष्ट्री मे लिखा। विक्रम की 
तीसरी शी में शिवशर्म सूरि ने कम्मपयडी, उमास्वाति ने जम्बूद्वीप समाथ 
लिखा। विक्रम की छठी शताब्दी में सघदास क्षमाश्रमण ने बसुदेव हिन्ही नामक 
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एक कथा-प्रस्थ लिखा, इसका दूसरा खण्ड घर्मसेनगणी ने लिखा' । इसमें बसुदेव के 
पर्यटन के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओं, चरित्नों, विविध वस्त्रों, उत्सवों और 
बिनोद-साधनों का वर्णन किया है। जमंन विद्वान्‌ आल्सफोर्ड ने इसे बुहत्कथा के 
समकक्ष माना है। 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण हुए। विशेषावश्यक 
भाष्य इनकी प्रसिद्ध कृति है। यह जैनागमों की चर्चाओं का एक महान्‌ कोष है। 
विशेषणवती, बृहत्‌-संग्रहणी और बृहत्‌-क्षेत्र-समास भी इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं। 

हरिभद्र सूरि विक्रम की आठवी शती के विद्वान्‌ आचार्य हैं। 'समराइच्च 
कहा' इनका प्रसिद्ध कथा-ग्रन्थ है। संस्कृत-युग में भी प्राकृत-भाषा में रचना का 
क्रम चलता रहा है| 

मध्यकाल में निरमित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक शास्त्र, आयुर्वेद, मन्त्रविद्या, 
स्वप्न-विद्या, शिल्प-शास्त्र, व्याकरण, छन्द, कोण आदि अनेक विषयक ग्रन्थ लिखे 
गए है । 


संस्क्ृत-सा हित्य 


विशिष्ट व्यक्तियों के अनुभव, उनकी स ग्रहात्मक निधि, साहित्य और उसका 
आधार भाषा--यवे तौनो चीज़ें तत्त्वो की संवाहक होती हैं। सूरज, हवा और अकाश 
की तरह ये तीनो चीजे सबके लिए समान हैं। यह एक ऐसी भूमिका है, जहां पर 
साम्प्रदायिक, सामाजिक और जातीय या इसी प्रकार के दूसरे-दूसरे सब भेद मिट 
जाते हैं । 

सस्कृत-सांहित्य की समृद्धि के लिए किसने प्रयास किया या किसने न किया -- 
यह विचार कोई महत्त्व नही रखता। वाह मय-सरिता सदा अभेद कौ भूमि में 
बहती है । फिर भी जैन, बौद्ध और वैदिक की त्रिपथ-गामिनी विचारधाराएं हैं। 
वे विपथगा (गंगा) की तरह लम्बे असे तक बही है। 

प्राचीन वैदिकाचारयों ने अपने सारभूत अनुभवों को वैदिक संरकृत में रखा। 
जनों ने अर्ध-मागधी भाषा और बौढ़ों ने पालि भाषा के माध्यम से अपने विचार 
प्रस्तुत किए । इसके बाद में इन तीनों धर्मो के उत्तरवर्ती आचार्यों ने जो साहित्य 
बनाया, वह लौकिक (वर्तमान मे प्रचलित) संस्क्रृत को पल्‍लवित करने वाला 
ही है। 

लौकिक सस्क्ृत में लिखने के सम्बन्ध में किसने पहल की और कौन पीछे से 
लिखने लगा, यह प्रश्न हो सकता है, किन्तु ग्रन्थ किसने कम रचे और किसने अधिक 
रचे--पह कहना जरा कठिन है। 


१ पाइअ भाषाओ अने साहित्य, पु० ६१ । 
२, वही, पृ० ६५ । 
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संस्कृत और प्राकृत--ये दोनों श्रेष्ठ भाषाए हैं और ऋषियों की भाषाएं हैं। 
इस तरह आगम-प्रणेताओं ने संस्कृत और प्राकृत की समकक्षता स्वीकार करके 
संस्कृत का अध्ययन करने के लिए जैनों का मार्ग प्रशस्त कर दिया । 

संस्कृत भाषा ताकिकों के तीखे तर्क-बाणों के लिए तृणीर बन चुकी । इसलिए 
इस भाषा का अध्ययन करने वालों के लिए अपने विचारों की सुरक्षा खतरे में थी। 
अत: सभी दाशेनिक संस्कृत भाषा को अपनाने के लिए तेजी से पहल करने लगे। 

जैनाचार्य भी इस दौड़ में पीछे नहीं रहे। वे समय की गति को पहचानने 
वाले थे, इसलिए उनकी प्रतिभा इस ओर चमकी और स्वयं इस ओर मुड़े। उन्होंने 
पहले ही चरण में प्राकृत-भाषा की तरह संस्कृत भाषा पर भी अधिकार जमा 
लिया । 


प्रादेशिक साहित्य 


ई० पूर्व पांचवी शताब्दी में जन धर्म का अस्तित्व दक्षिण भारत में था। 
ई० पूर्व तीसरी शताब्दी मे भद्रवाहु बारह हज़ार मुनियों के साथ दक्षिण भारत 
में गए। सम्राट चन्द्रगुप्त मौर्य भी उनके साथ थे। उनके वहा जाने से जैन धर्म 
बहुत प्रभावी हो गया । 

दिगम्बर-आचार्यों का प्रमुख विहार-क्षेत्र दक्षिण बन गया । दक्षिण की भाषाओं 
में उन्होंने विपुल साहित्य रचा | 

कन्नड़ भाषा मे जैन कवि पोर्न का शान्तिपुराण, पंप का आदिपरण और 

भारत आज भी बेजोइ माना जाता है । रत्न का गदा-युद्ध भी बहुत महन्वपर्ण है । 
ईसा की दसवी शती से सोलहवी शती तक जैन महषियों ने काव्य, व्याकरण, शब्द- 
कोश, ज्योतिष, वेद्यक आदि विविध विषयो पर अनेक ग्रन्थ लिखे और कर्णाटक- 
संस्कृति को पर्याप्त समृद्ध वनाया। दक्षिण भारत की पाच द्राविड्-भाषाओं में से 
कननड़ एक प्रमुख भाषा है। उसमें जैन-साहित्य और साहित्यकार आज भी अमर 
हैं! । तमिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भाषा है। इसका जैन-साहित्य भी बहुत समृद्ध 
है। इसके पांच पहाकाव्यों में से तीत महाकाव्य चिन्तामणि, सिलप्पडिकारम और 
व्लेतापति--जैन कवियों द्वारा रचित है। नन्‍नोल तमिल का विश्वत व्याकरण 
है । कुरल और नालदियार जैसे महान्‌ ग्रल्थ भी जैन महपियों की कृति है । 


गुजराती साहित्य 


उत्तर भारत श्वेताम्बर-आचार्यों का विहार-क्षेत्र रहा। उत्तर भारत की 
भाषाओं में दिगम्बर-साहित्य प्रचुर है। पर श्वेताम्बर-साहित्य की अपेक्षा बह कम 


१. कर्णाटक कवि चरित्र । 
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है। आचाये हेमचन्द्र के समय से गुजरात जैन-साहित्य और संस्कृति से प्रभावित 
रहा है । आनन्दधतजी, यशोविजयजी आदि अनेक योगियों और मह्षिदों ने इस 
भाषा में अनेक रचनाएं प्रस्तुत की ।' 


राजस्थानी साहित्य 

राजस्थानी में जैन-साहित्य विशाल है। इस सहल्ाब्दी में राजस्थान जैनमुनियों 
का प्रमुख विहार-स्थल रहा है। यति, संविग्न, स्थानक॒वासी और तेरापंधी-- 
सभी ने राजस्थानी में लिखा है। रास और चरितों की संख्या प्रचुर है। पूज्य 
जयमलजी का भ्रदेशी राजा का चरित बहुत ही रोचक है। कवि समयसुन्दरजी की 
रचनाओं का संग्रह अगरचन्दजी नाहटा ने अभी प्रकाशित किया है। फुटकल 
ढालों का संकलन किया जाए तो इतिहास को कई दिशाएं मिल सकती हैं । 

राजस्थानी भाषाओं का स्रोत प्राकृत और अपश्रश हैं। काल-परिवतेन के 
साथ-साथ दूसरी भाषाओं का भी सम्मिश्रण हुआ है । 

राजस्थानी साहित्य तीन शैलियों में लिखा गया है--१५ जैन-शैली, २. 
चारणी शैली ३. लौकिक शैली। जैन-शैली के लेखक जैन-साधु और यति 
अथवा उनसे सम्बन्ध रखने वाले लोग हैं। इस शैली में प्राचीनता की झलक मिलती 
है । अनेक प्राचीन शब्द और मुहावरे इसमें आगे तक चले आये है। 

जनों का सम्बन्ध गुजरात के साथ विशेष रहा है । अतः जैन-शैली में गुजराती 
का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है। चारणी शैली के लेखक प्रधानतथा चारण और 
गौण रूप में अन्यान्य लोग हैं। जैनो, ब्राह्मणों, राजपूतो, भाटो आदि ने भी इस 
शैली में रचना की है। इसमें भी प्राचीनता की पुट मिलती है पर वह जैन-शैली से 
भिन्‍न प्रकार की है। यद्यपि जैनो की अपभ्रण रचनाओं मे भी, विशेषकर युद्ध- 
वर्णन में, उसका मूल देखा जा सकता है। डिगल वस्तुतः अपक्रण शैली का ही 
विकसित रूप है। 

तेरापथ के आचाये भिक्षु ने राजस्थानी-साहित्य में एक नया स्रोत बहाया। 
अध्यात्म, अनुशासन, ब्रह्मचर्य, धामिक-समीक्षा, रूपक, लोक-कथा और अपनी 
अनुभूतियों से उसे व्यापफता की ओर ले चले। उन्होंने गद्य भी बहुत लिखा। 
उनकी सारी रचनाओं का प्रमाण ३८,००० श्लोक के लगभग है। मारवाड़ी के ठेठ 
शब्दों में लिखना और मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करना उनकी अपनी विशेषता है। 
उनकी वाणी का स्रोत क्रान्ति और शान्ति दोनों धाराओं में बहा है। 

नव पदार्थ, विनीत-अविनीत, ब्रताव्रत, अनुकम्पा, शील री नवबाड़ आदि 
उनकी प्रमुख रचनाएं हैं। 
१. देखें--जैन गुर्जर कविओ । 
२. साहित्य सन्देश, भाग १६, अंक १-२ (भाषाविज्ञान विशेषांक), १९० ७६-५० | 
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तेरापंध के चतुर्थ आचार्य श्रीमज्जयाचार्य महाकवि थे। उन्होंने अपने जीवन 
में लगभग साढ़े तीन लाख श्लोक-प्रमाण गद्य-पद्य लिखे | 

उनकी लेखनी में प्रतिभा का चमत्कार था। वे माहित्य और अध्यात्म के क्षेत्र 
में अनिरुद्ध गति से चले। उनकी सफलता का स्वत: प्रमाण उनकी अमर कृतियां 
हैं। उनका तत्त्व-ज्ञान प्रौढ़ था। श्रद्धा, तक और व्युत्पत्ति की त्रिवेणी में आज भी 
उनका हृदय बोल रहा है। जिन-वाणी पर उनकी अटूट श्रद्धा थी। विचार-भेद 
की दुनिया के लिए वे ताकिक थे | साहित्य, संगीत, कला, संस्कृति--ये उनके 
व्युत्पत्ति-क्षेत्र थ। उनका स्वंतोमुखी व्यक्तित्व उनके युग-पुरुष होने की साक्षी 
भर रहा है । 


हिन्दी साहित्य 

हिन्दी का आदि-स्रोत अपभ्रश है । विक्रम की दसवी शताब्दी से जैन विद्वान्‌ 
इस ओर झुके | तेरहवीं शती में आचार्य हेमचन्द्र ने अपने प्रसिद्ध व्याकरण सिद्ध- 
हेमशब्दानुशासन में इसका भी व्याकरण लिखा। उसमें उदाहरण-स्थलों मे अनेक 
उत्कृष्ट कीटि के दोहे उद्धृत किए हैं । श्वेताम्बर और दिगम्बर, दोनो परम्पराओं 
के मनीषी इसी भाषा से पुराण, महापुराण, स्तोत्न आदि लिखते ही चले गए। 
महाकवि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा । राहुलजी के अनुसार तुलसी रामायण उससे 
बहुत प्रभावित रहा है। राहुलजी ने स्वयम्भू को विश्व का महाकवि माना है | 
चतुर्मुखदेव, कवि रइधु, महाकवि पृष्पदन्त के पुराण अपक्रश में हैं । योगीन्द्र का 
योगसार और परमात्मप्रकाश सत-साहित्य के प्रतीक-म्रन्थ हैं । 

हेन्दी के नए-नए रूपों में जैन-साहित्य अपना योग देता रहा । पिछली चार- 

पांच शताब्दिरोे मे वह योग उल्लासवर्धक नही रहा। इस शताब्दी में फिर जैन- 
समाज इस ओर जागरूक है-- ऐसा प्रतीत हो रहा है ।' 


१, देखे--परिशिष्ट २। 
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जैन संस्कृति 
ब्र्त 


जैन संस्कृति ब्रात्यों की संस्कृति है। ब्रात्य शब्द का मूल ब्रत है। उसका अर्थ है--- 
संयम और संवर। वह आत्मा के सान्निध्य और बाह्य जगत्‌ के प्रति अनासक्ति 
का सूचक है। ब्रत का उपजीवी तत्त्व तप है। उसके उद्भव का मूल जीवन का 
समर्पण है । 

जैन परम्परा तप को अहिसा, समन्वय, मैत्री और क्षमा के रूप में मान्य करती 
है । भगवान महावीर ने अज्ञानपूर्ण तप का उतना ही विरोध किया है, जितना कि 
ज्ञानपूर्ण तप का समर्थन । अहिसा के पालन में बाधा न आए, उतना तप सब साधकों 
के लिए आवश्यक है। विशेष तप उन्हीं के लिए है--जिनमें आत्मबल या दैहिक 
बिराग तीब्नरतम हो । निग्नेन्‍्ध शब्द अपरिग्रह और जैन शब्द कपाय-विजय का 
प्रतीक है। इस प्रकार जैन-संस्कृति आध्यात्मिकता, त्याग, सहिष्णुता, आहिसा, 
समन्वय, मैत्री, क्षमा, अपरिग्रह और आत्म-विजय की धाराओं का प्रतिनिधित्व 
करती हुईं विभिन्‍न युगों में विभिन्‍न नामों द्वारा अभिव्यक्त हुई है। 

एक शब्द में जैन-संस्क्ृति की आत्मा उत्सर्ग है। बाह्य स्थितियों में जय- 
पराजय की अनवरत श्रृंखला चलती है। वहां पराजय का अन्त नहीं होता । 
उसका पर्यवसान आत्म-विजय मे होता है। यह निह॑न्द्र स्थिति है। जैन-विचार- 
घारा की बहुमूल्य देन संयम है ॥ 

सुख का वियोग मत करो, दु:ख का संयोग मत करो--सबके प्रति संयम 
करो । सुख दो और दु:ख मिठाओ की भावना में आत्म-विजय का भाव नही होता। 
दुःख मिटाने की वृत्ति और शोषण, उत्पीड़न तथा अपहरण, साथ-साथ चलते हैं। 
इघर शोषण और उधर दुःख मिटाने की वृत्ति--यह उच्च संस्कृति नहीं | 

सुख का वियोग और दुःख का संयोग मत करो--यह भावना आत्म-विजय 
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की प्रतीक है। सुख का वियोग किए बिना शोषण नहीं होता, अधिकारों का हरण॑ 
और इन्द्र नहीं होता। 

सुख मत लूटो और दुःख मत दो---इस उदात्त-भावना में आत्म-विजय का 
स्वर जो है, वह है ही । उसके अतिरिक्त जगत्‌ की नैसगिक स्वतन्त्रता का भी 
महान्‌ निर्देश है। 

प्राणिमात्न अपने अधिकारों में रमणशील और स्वतन्त्र है, यही उनकी सहज 
सुख की स्थिति है। 

सामाजिक सुख-सुविधा के लिए इसकी उपेक्षा की जाती है, किन्तु उस उपेक्षा 
को शाश्वत-सत्य समझना भूल से परे नहीं होगा। 

दस प्रकार का संयम', दस प्रकार का संवर' और दस प्रकार का विरमण है, 
वह सब स्वात्मोन्मुखी वृत्ति है या है निवृत्ति या है निवृत्ति-संवलित प्रवृत्ति । 

दस आशंसा के प्रयोग संसारोन्मुखी वृत्ति है।' जैन-संस्क्ृति में प्रमुख वस्तु है 
'दृष्टिसम्पन्नता--सम्यक्-दर्शन । संसारोन्मुखी वृत्ति अपनी रेखा पर और 
आत्मोन्मुखी वृत्ति अपती रेखा पर अवस्थित रहती है तब कोई दुविधा नही होती। 
अव्यवस्था तब होती है, जब दोनों का मूल्यांकन एक ही दृष्टि से किया जाय । 
संसारोन्मुखी वृत्ति में मनुष्य अपने लिए मनुष्येतर जीवो के जीवन का अधिकार 
स्वीकार नहीं करते । उनके जीवन का कोई मूल्य नहीं आकते। दुःख मिटाने और 
सुखी बनाने की वृत्ति व्यावहारिक है, किन्तु क्षुद्र भावना, स्वार्थ और संकुचित 
बृत्तियों को प्रश्नय देनेवाली है। आरम्भ और परिग्रह---ये व्यक्ति की धर्म से दूर 
किये रहते हैं। बड़ा व्यक्ति अपने हित के लिए छोटे व्यक्ति क्री, बड़ा राष्ट्र अपने 
हित के लिए छोटे राष्ट्र की निर्मम उपेक्षा करते नहीं सुकचाता । 

बड़े से भी कोई बड़ा होता है और छोटे से भी कोई छोटा | बड़े द्वारा अपनी 
उपेक्षा देख छोटा तिलमिलाता है, किन्तु छोटे के प्रति कठोर बनते बढ़ नही 
सोचता | यहां गतिरोध होता है । 

जैन विचारधारा यहां बताती है--दुःखनिवर्तत और सुख-दान की प्रवृत्ति 
को समाज की विवशात्मक अपेक्षा समझो, उसे ध्रुव सत्य मान मत चलो | सुख मत 
लूटो, दुःख मत दो--इसे विकसित करो । इसका विकास होगा तो दुःख मिटाओ, 
सुखी बनाओ की भावना अपने आप पूरी होगी। दुःखी न बनाने की भावना 
बढ़ेगी तो दुःख अपने आप मिट जाएगा । सुख न लूटने की भावना दृढ़ होभी तो 
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सुखी बसाने की आवश्यकता ही क्या होगी ? 

संक्षेप में तत्व यह है--दुःख-सुद्ध को ही जीवन का ह्रास और विकास मत 
समझो । संयम जीवन का विकास है और असंयम छ्वास | असंयमी थोड़ों को 
व्यावहारिक लाभ पहुंचा सकता है, किन्तु वह छलना, करता और शोषण को नहीं 
त्याग सकता । 

संयमी थोड़ों का व्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबके प्रति 
निश्छल, दयालु और शोषण-मुक्त रहता है। मनृष्य-जीवन उच्च संस्कारी बने, 
इसके लिए उच्च धृत्तियां चाहिए; जैसे : 

१. भाज॑व या ऋजुभाव, जिससे विश्वास बढ़े । 

२. मार्दद या दयालुता, जिससे मैत्नरी बढ़े । 

३. लाघव या नम्रता, जिससे सहृदयता बढ़े । 

४, क्षमा या सहिष्णुता, जिससे धैर्य बढ़े । 

५, शौच या पवित्नता, जिससे एकता बढ़े । 

६. सत्य या प्रामाणिकता, जिससे निर्भयता बढ़े । 

७. माध्यस्थ्य या आग्रहहीनता, जिससे सत्य-स्वीकार की शक्ति बढ़े । 

किन्तु इन सबको सयम की अपेक्षा है। 'एक ही साध सब सघै--संयम की 
साधना हो तो सब सध जाते हैं, नहीं तो नहीं। जैन विचारधारा इस तथ्य को 
पूर्णता का मध्य-विन्दु मानकर चलती है। अहिसा इसी की उपज है, जो 'जैन- 
विचारणा' की सर्वोपिरि देन मानी जाती है। 

अहिसा और मुक्ति--श्रमण-संस्कृति की ये दो ऐसी आलोक-रेखाएं हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यों को देखने का अवसर मिलता है। 

जब जीवन का धमें-- अहिंसा या कष्ट-सहिष्णुता और साध्य--मुक्ति या 
स्वातन्त््य बन जाता है, तब व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्नति रोके नहीं 
रुकती । आज की प्रगति की कल्पना के साथ ये दो धाराएं और जुड़ जाएं तो साम्य 
आयेगा--भोगपरक नहीं, किन्तु त्यागपरक; वृत्ति बढ़ेगी--दानमय नहीं, किन्तु 
अग्रहणमयथ; नियन्त्रण बढ़ेगा--दूसरों का नहीं, किन्तु अपना । 

अहिंसा का विकास सयम के आधार पर हुआ है। जर्मन बिद्वान्‌ अलबर्ट 
स्वीजर ने इस तथ्य का बड़ी गम्भीरता से प्रतिपादन किया है। उनके मतानूसार 
“यदि अहिंसा के उपदेश का आधार सचमुच ही करुणा होती तो यह समझ्षना 
कठिन हो जाता कि उसमें मारने, कष्ट न देने की ही सीमाएं कैसे बंध सकी और 
दूसरों को सहायता प्रदान करने की प्रेरणा से वह कैसे विलग रह सकी है ? यह 
दलील कि संन्यास की भावना मार्ग में बाधक बनती है, सत्य का मिथ्या आभास 
मात्र होगा। थोड़ी से थोड़ी करुणा भी इस संकुचित सीमा के प्रति विद्रोह कर 
देती । परन्तु ऐसा कभी नहीं हुआ ।' 
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अतः अहिसा का उपदेश करुणा की भावना से उत्पन्न न होकर संसार से 
पवित्न रहने की भावना पर आधृत है। यह मूलतः कार्य के आचरण से नहीं 
अधिकतर पूर्ण बनने के आचरण से सम्बन्धित है। यदि प्राचीन काल का धार्मिक 
भारतीय जीवित प्राणियों के साथ के सम्पर्क में अकाय॑ के सिद्धान्त का दृढ़तापूर्वक 
अनुसरण करता था तो बह अपने लाभ के लिए, न कि दूसरे जीबों के प्रति करुणा 
के भाव से । उसके लिए हिसा एक ऐसा कार था, जो वज्य था। 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश में सभी जीवों के समान स्वभाव को मान 
लिया गया है परन्तु इसका आविर्भाव करुणा से नहीं हुआ है। भारतीय संन्यास में 
अकर्म का साधारण सिद्धान्त ही इसका कारण है। 

“अहिंसा स्वतन्त्र न होकर करुणा की भावना की अनुयायी होनी चाहिए। 
इस प्रकार उसे वास्तविकता से व्यावहारिक विवेचन के क्षेत्र में पदापंण करना 
चाहिए। नैतिकता के प्रति शुद्ध भक्ति उसके अन्तगंत वर्तमान मुसीबतों का 
सामना करने की तत्परता से प्रकट होती है।' 

'पर फिर कहना पड़ता है कि भारतीय विचारधारा हिसा न करना और 
किसी को क्षति न पहुंचाना, ऐसा ही कहती रही है तभी वह शताब्दी गुजर जाने 
पर भी उस उच्च नैतिक विचार की अच्छी तरह रक्षा कर सकी, जो इसके साथ 
सम्मिलित है ।' 

जैन-धर्म में स्ंप्रथम भारती संन्यास ने आचारगत विशेषता प्राप्त की । 
जैन-धर्म मूल से ही नही मारने और कष्ट न देने के उपदेश को महत्त्व देता है जब 
कि उपनिषदों में इसे मानो प्रसंगवश कह दिया गया है। साधारणतः यह कैसे 
संगत हो सकता है कि यज्ञों में जिनका नियमित कार्य था पशु-हत्या करना, उन 
ब्राह्मणों में हत्या न करने का विचार उठा होगा ? ब्राह्मणों ने अहिसा का उपदेश 
जनों से ग्रहण किया होगा, इस विचार की ओर संकेत करने के पर्याप्त 
कारण हैं ।' 

हत्या न करने और कष्ट न पहुंचाने के उपदेश की स्थापना मानव के 
आध्यात्मिक इतिहास में महानतम अवसरों में से एक है । जगत्‌ और जीवन के प्रति 
अनासक्ति और कार्य-त्याग के सिद्धान्त से प्रारम्भ होकर प्राचीन भारतीय विचार- 
धारा इस महान्‌ खोज तक पहुंच जाती है, जहां आचार की कोई सीमा नही । यह 
सब उस काल में हुआ जब दूसरे अंचलों मे आचार की उतनी अधिक उन्नति नहीं 
हो सकी थी । मेरा जहां तक ज्ञान है जैन धर्म में ही इसकी प्रथम स्पष्ट अभिव्यक्ति 
हुई।' 

सामान्य धारणा यह है कि जैन-संस्क्ृति निराशाबाद या पलायनवाद की प्रतीक 
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है। किन्तु यह चिन्तन पूर्ण नहीं है। जैन-संस्कृति का मूल तत्त्ववाद है। कल्पनावाद 
में कोरी आशा होती है। तत्त्यववाद में आशा और निराशा का यथार्थ अंकन होता 
है । ऋग्वेद के गीतों में वत्तमान भावना आशावादी है। उसका कारण तत्त्व-चितन 
की अल्पता है। जहां चिन्तन की गहराई है वहां विधाद की छाया पायी जाती है। 
उषा को सम्बोधित कर कहा गया है कि वह मनुष्य-जीवन को क्षीण करती है।' 
उल्लास और विषाद विश्व के यथार्थ रूप हैं। समाज या वर्तमान के जीवन की 
भूमिका में केवल उल्लास की कल्पना होती है। किन्तु जब अनन्त अतीत और 
भविष्य के मर्भ में मनुष्य का चिन्तन गतिशील होता है, समाज के कृत्रिम बन्धन से 
उन्मुक्त हो जब मनुष्य “व्यक्ति” स्वरूप की ओर दृष्टि डालता है, कोरी कल्पना से 
प्रसूत आशा के अन्तरिक्ष से उतर वह पदार्थ की भूमि पर चला जाता है, समाज 
और वर्तमान की बेदी पर खड़े लोग कहते हैं--यह निराशा है, पलायन है । तत्त्व- 
दर्शन की भूमिका में से निहारने वाले लोग कहते हैं कि यह वास्तविक आनन्द की 
ओर प्रयाण है। पूर्व औपतनिषदिक विचारधारा के समर्थकों को ब्रह्मद्विष (वेद से 
घुणा करने बाले) और देवनिन्द (देवताओं की निन्‍्दा करने वाले) कहा गया। 
भगवान्‌ पाश्व उसी परम्परा के ऐतिहासिक व्यक्ति हैं। इनका समय हमें उस काल 
में ले जाता है जब ब्राह्मण-प्रन्थों का निर्माण हो रहा था। जिसे पलायनवाद कह! 
गया उससे उपनिषद्-साहित्य मुक्त नहीं रहा । 

परिग्रह के लिए सामाजिक प्राणी कामनाएं करते हैं। जैन उपासकों का 
कामना-सूत्र है : 

१. कब मैं अल्प-मूल्य एवं बहु-मूल्य परिग्रह का प्रत्याख्यान करूंगा । 

२. कब मैं मुण्ड हो, गृहस्थपन छोड़ साधुब्रत स्वीकार करूंगा । 

३. कब मैं अपश्चिम-मारणान्तिक-संलेखना यानी अन्तिम अनशन में शरीर 
को झोंसकर---जुटाकर और भूमि पर गिरी हुई बृक्ष की डाली की तरह अडोल 
रखकर मृत्यु की अभिलाषा न करता हुआ विचरूंगा। 

जैनाचार्य धार्मिक विचार में बहुत ही उदार रहे हैं। उन्होंने अपने अनुयायियों 
को केवल धार्मिक नेतृत्व दिया। उन्हें परिवतेनशील सामाजिक व्यवस्था में कभी 
नहीं बांधा । समाज-व्यवस्था की समाजशास्त्रियों के लिए सुरक्षित छोड़ दिया । 


१, ऋग्वेद, २।१॥१।१०॥१२४ 

२. ठाण, ३।४६७ : 
कयाणमहं अप्पं वा बढ्ुुयं या परिग्गहं परिचइस्सामि । 
कयाणमह भुण्डे भवित्ता आगाराओ अणगारियं पब्वइस्सामि । 
कग्राणमहूं अपब्छिममारणांतियसलेहणाझूसणाझुसिए, भत्तपात् 
पड़ियाइक्खओ प्रअओए कालमणबकंडमाणे विहरिस्सामि। 


जैन संस्कृति : १०१ 


घारमिक विचारों के एकत्व की दृष्टि से जैन-समाज है किन्तु सामाजिक बन्धनों की 
दृष्टि से जैन-समाज का कोई अस्तित्व नही है। जैनों की संख्या करोड़ों से लाखो 
में हो गई, उसका कारण यह हो सकता है और इस सिद्धान्तवादिता के कारण वह 
धर्म के विशुद्ध रूप की रक्षा भी कर सका है। 

जैत-संस्कृति का रूप सदा व्यापक रहा हैं। उसका द्वार सबके लिए खूला रहा 
है। भगवान्‌ ने अहिसा-धर्मं का निरूपण उन सबके लिए किया-जो आत्म-उपासना 
के लिए तत्पर थे या नही थे; जो उपासना-मार्ग सुनना चाहते थे या नहीं चाहते 
थे; जो शस्त्रीकरण से दूर थे या नही थे; जो परिग्रह की उपाधि से बंधे थे या 
नही थे ; जो पौद्गलिक संयोग में फसे हुए थे या नही थे । 

भगवान्‌ ने सबको घाभिक जीवन बिताने से लिए प्रेरणा दी और कहा : 

१, धर्म की आराधना में स्त्री-पुरुष का भेद नही हो सकता । फलस्वरूप श्रमण 
श्रमणी, श्रावक और श्राविका--ये चार तीर्थ स्थापित हुए ।* 

२. धर्म की आराधना में जाति-पांति का भेद नहीं हो सकता । फलस्वरूप 
सभी जातियों के लोग उनके संघ में प्रश्नजित हुए ।* 

३. धर्म को आराधना में क्षेत्र का भेद नहीं हो सकता | वह गांव में भी की 
जा सकती है और अरण्य में भी की जा सकती है । 

४. धर्म की आराधना में वेश का भेद नही हो सक्रता । उसका अधिकार 
श्रमण की भी है, गृहस्थ को भी है।' 

५. भगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कहा--छर्म का उपदेश जैसे सम्पन्न को दो, 
वैसे ही तुच्छ को दो । जैसे तुच्छ को दो, वैसे ही सम्पन्न को दो' । 

इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का अभाव 
है | व्यवहा र-दृष्टि में जनों के सम्प्रदाय हैं। पर उन्होंने धर्म को सम्प्रदाय के साथ 
नहीं बाधा । वे जैन-सम्प्रदाओं को नही, जैनत्व को महत्त्व देते है । जैंतत्व का अर्थ 
है--सम्यक्‌्-दर्शन, सम्यक्‌-ज्ञान और सम्यक्‌ चारिब्र की आराधना । इनकी 





१. भगवती, २०।८: 

तित्यं पुण'“'समणा समणीओ सावया सावियाओ ये । 
२. वेखें--उत्त रज्ञयणाणि, अध्ययन ११ | 
है. आयारो, ६१४ . 

गामे वा अदुवा रण्णे, नेव गामे नेब रण्णे धम्ममायाणह | 
४. उत्तर|ज्ञयणाणि, ५॥२२ : 

भिक्‍्खाए वा मिह॒त्ये वा, सुब्बए कम्मई दिवं । 
४, आयारो, २१७४: 

जहा पुण्णम्स वत्थद, तहा नुच्छस्म कत्थइ । 

जटा तुच्छस्स कत्थइ, तहा पुण्णस्स कत्थइ ॥ 


१०२ : जैन दर्शन : मनन और मीौमांसा 


ओराधना करने वाला अन्य संम्प्रदाय के वेश में भी मुक्त हो जाता है, गृहस्थ के वेश 
में भी मुक्त हो जाता है । सहज ही प्रश्न होता है--जैन-संस्क्ृति का स्वरूप इतना 
व्यापक और उदार था, तब वह लोक-संग्रह करने में अधिक सफल क्‍यों नहीं हुई ? 

इसके उत्तर में पांच कारण प्रस्तुत होते है : 

१. सूक्ष्म सिंद्धान्तवादिता, 

२. तपोमार्ग की कठोरता, 

३. अहिसा की सूक्ष्मता, 

४. सामाजिक बंधन का अभाव, 

५. साधु-संघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोभाव । 


कला 


कला विशुद्ध सामाजिक तत्त्व है। उसका धर्म या दर्शन से कोई सम्बन्ध नहीं 
है। पर धरम जब शासत बनता है, उसका अनुगमन करनेवाला समाज बनता है, 
तब कला भी उसके सहारे पल्‍लवित होती है। 

जैन-परम्परा में कला शब्द बहुत ही व्यापक अर्थ में व्यवहृत हुआ है। 
भगवान्‌ ऋषभदेव ने अपने राज्यकाल में पुरुषों के लिए बहत्तर और स्त्रियों के 
लिए चौसठ कलाओं का निरूपण किया ।' टीकाकारों ने कला का अर्थ वस्तु- 
परशिज्ञान किया है। इसमें लेख, गणित, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काव्य, वेशभूषा, 
स्थापत्य, पाक, मनोरजन आदि अनेक परिज्ञानों का समावेश किया गया है। 

घ॒र्म भी एक कला है। यह जीवन की सबसे बड़ी कला है। जीवन के सारस्य 
की अनुभूति करनेवाले तपस्वियों ने कहा है--जो व्यक्ति सब कलाओं में प्रवर 
धर्म कला को नहीं जानता, वह बहत्तर कलाओं में कुशल होते हुए भी अकुशल है।* 
जै न-धर्म का आत्म-पक्ष धर्म-कला के उन्नयन में ही संलग्न रहा। बहिरंग-पक्ष 
सामाजिक होता है। समाज-विस्तार के साथ-साथ ललित कला का भी विस्तार 


हुआ । 
चित्रकला 

जैत-चित्रकला का श्रीग्णेश तत्त्व-प्रकाशन से होता है। ग्रुरु अपने शिष्यों को 
विश्व-व्यवस्था के तत्त्व स्थापना के द्वारा समझाते हैं। स्थापना तदाकार और 
भतदाकार दोनों प्रकार की होती है। तदाकार स्थापना के दो प्रयोजन हैं---तत्त्व- 


१. जम्बूद्वीप प्रश्नप्ति, वक्ष २। 
२३. बावर्तरिं कलाकुसला, पड़ियपुरिसा अपंडिया चेव । 
सब्बव कलाण पौबरं, धम्मकलं जे न याणति ॥ 


जैन संस्कृति : १०३) 


प्रकाशन और स्मृति । तत्त्व-प्रकाशन-हेतुक स्थापना के आधार पर चित्नकला और 
स्मृति-हेतुक स्थापना के आधार पर मूतिकला का विकास हुआ। ताड़पत्न और 
पत्नों पर ग्रन्थ लिखे गए और उनमें चित्र किये गए। विक्रम की दूसरी सहस्राब्दी 
में हज़ारों ऐसी प्रतियां लिखी गईं, जो कलात्मक चित्राकृतियों के कारण 
अमूल्य हैं । 

ताड़पत्नीय या पत्नीय प्रतियों के पट्टों, चातुर्मासिक प्रार्थनाओं, कल्याण-मन्दिर, 
भक्‍तामर आदि स्तोत्रों के चित्रों को देखे बिना मध्यकालीन चित्रकला का इतिहास 
अधूरा ही रहता है। 

योगी मारा गिरिमुहा (रामगढ़ की पहाड़ी, सरगुजा) और सितननवासल 
(पद्दुकोट राज्य) के भित्तिचित्न अत्यन्त प्राचीन और सुन्दर हैं। 

चिबकला की विशेष जानकारी के लिए जैन चित्रकल्पद्रुम देखना चाहिए | 


लिपि-कला 

अक्षर-विन्यास भी एक सुकुमार कला है। जैन साधुओं ने इसे बहुत ही 
विकसित किया । वे सौन्दर्य और सूक्ष्मता--दोनों दृष्टियों से इसे उन्‍्तरति के शिखर 
तक ले गए । 

पन्द्रह सौ वर्ष पहले लिखने का कार्य प्रारम्भ हुआ और वह अब तक विकास 
पाता रहा है। लेखन-कला में यतियों का कौशल विशेष रूप मे प्रस्फुटित हुआ है । 

तेरापंथ के साधुओं ने भी इस कला में चमत्कार प्रदर्शित किया है। सूक्ष्म 
लिपि में ये अग्रणी हैं। कई मुनियों ने ग्यारह इच लम्बे और पाच इंच चौड़े पन्‍ने 
मे लगभग अस्सी हज़ार अक्षर लिखे हैं। ऐसे पत्र आज तक अपूर्ब मान जाते रहे है । 


मू्तिकला और स्थापत्य-क ला 


कालक्रम से जैन-परम्परा में प्रतिमा-पूजन का कार्य प्रारम्भ हुआ। सिद्धान्त 
की दृष्टि से इसमें दो धाराएं हैं। कुछ जैन सम्प्रदाय मू्ति-पूजा करते हैं और कुछ 
नहीं करते । किन्तु कला की दृष्टि से यह महत्त्वपूर्ण विषय है । 

वर्तमान में सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पटना के लोहनीपुर स्थान से प्राप्त हुई है। 
यह मूर्ति मौयंकाल की मानी जाती है और पटना म्यूजियम में रखी हुई है। इसकी 
चमकदार पालिस अभी तक भी ज्यों की त्यों बनी है। लाहौर, मथुरा, लखनऊ, 
प्रयाग आदि के म्यूज़ियमों में भी अनेक जैन-मूतिया मौजूद हैं। इनमें से कुछ गुप्त- 
कालीन है। श्री वासुदेव उपाध्याय ने लिखा है कि मथुरा में चौवीसवें तीर्थकर 
वर्धमान महावीर की एक मूर्ति मिली है जो कुमारणगुप्त के समय में तैयार की गई 
थी। बास्तव में मब॒रा में जैन-मूतिकला की दृष्टि से भी बहुत काम हुआ है। 
श्री रायकृष्णदास ने लिखा है कि मथुरा की शुंगकालीन कला मुख्यत: जैन-सम्प्रदाय 


१०४ - जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


की है ।' 

खण्डगिरि और उदयगिरि में ई० पू० १८८--३० तक की शुंगकालीन 
मूर्ति-शिल्प के अद्भुत चातुर्य के दर्शन होते हैं। वहां पर इस काल की कटी हुई 
सौ के लगभग जैन गुफाएं हैं, जिनमें मूति-शिल्प भी है। दक्षिण भारत के अलगामले 
नामक स्थान में खुदाई में जैन-मूतियां उपलब्ध हुई हैं, उनका समय ई० पू० ३०० 
--२०० के लगभग बताया जाता है। उन मूर्तियों की सौम्याकृति द्राविड़कला में 
अनुपम मानी जाती है। श्रवणबेलगोला की प्रसिद्ध जैन-मूति तो संसार की अद्भुत 
वस्तुओं में से है। वह अपने अनुपम सौन्दयं और अद्भुत शान्ति से प्रत्येक व्यक्ति 
को अपनी ओर आक्ृष्ट कर लेती है। यह विश्व की जैन-मूतिकला की अनुपम 
देन है । 

मौर्य और शुंग-काल के पश्चात्‌ भारतीय मूर्तिकला की मुख्य तीन 
धाराएं हैं : 

१. गांधा र-कला--जो उत्तर-पश्चिम में पतपी । 

२. मथुरा-कला---जी मथूरा के समीपवर्ती क्षेत्रों में विकसित हुई । 

३. अमरावती की कला---जो कृष्णा नदी के तट पर पल्लवित हुई । 

जैन मूतिकला का विकास मथुरा-कला से हुआ | 

जैन स्थापत्य-कला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेष उदयगिरि, खण्डगिरि एवं 
जूनागढ़ की गुफाओं में भिलते हैं। 

उत्तरवर्ती स्थापत्य की दृष्टि से चित्तौड़ का कीति-स्तम्भ” आबू के मन्दिर 
एवं रणकपुर के जैन मन्दिरों के स्तम्भ भारतीय शैली के रक्षक रहे हैं। 
जैन-पर्व 

पर्व अतीत की घटनाओं के प्रतीक होते हैं। जैनों के मुख्य पर्व चार हैं : 

१. अक्षय तृतीया 

२. पर्यूषण और दसलक्षण 

३. महावीर जयन्ती 

४. दीपावली | 

अक्षय तृतीया का सम्बन्ध आद्य तीर्थकर भगवान्‌ ऋषभनाथ से है। उन्होंने 
वैशाख सुदी तृतीया के दिन बारह महीनों की तपस्या का इक्षु-रस से पारणा 
किया | इसलिए वह हक्ष तृतीया या अक्षय तृतीया कहलाता है। 

पर्युषण पर्ब आराधना का पर्व है। भाद्र बदी १२ या १३ से भाद्र सुदी ४ या 
४ तक यह पर्व मनाया जाता है। इसमें तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान आदि आत्म- 
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शौंधक प्रवृत्तियों की आराधना कौ जाती है। इसका अन्तिम दिन सम्बत्सरी 
कहलाता है। बर्ष भर की भूलों के लिए क्षमा लेना और क्षमा देना इसकी स्वयंभूत 
विशेषता है। यह पर्व मैत्नी और उज्ज्वलता का संदेशवाहक है । 

दिगम्वर-परम्परा में भाद्र शुक्ला पंचमी से चतुर्देशी तक दसलक्षण पर्व 
मनाया जाता है। इसमें प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मों में एक-एक धर्म की आराधना 
की जाती है, इसलिए इसे दसलक्षण पर्व कहा जाता है। 

महावीर जयन्ती चैत्र शुक्ला १३ को भगवान्‌ महावीर के जन्म-दिवस के 
उपलक्ष में मनाई जाती है। 

दीपावली का सम्बन्ध भगवान्‌ मह॒वीर के निर्वाण से है। कातिकी अमावस्या 
को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ था । उस समय देवों और राजाओं ने प्रकाश किया 
था। उसी का अनुसरण दीप जलाकर किया जाता है । 

दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में श्रीराम तथा भगवान्‌ श्रीकृष्ण के जो 
प्रसंग हैं वे केबल जनश्रुति पर आधारित हैं, किन्तु इस त्योहार का जो सम्बन्ध 
जैनियों से है, वह इतिहास-सम्मत है। प्राचीनतम जैन ग्रन्थों में यह बात स्पष्ट 
शब्दों में कही गई है कि कार्तिक कृष्णा चतुदंशी की रात्रि तथा अमावस्या के दिस 
प्रभात के बीच सन्धि-वेल। में भगवान्‌ महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया था तथा 
इस अवसर पर देवों तथा इन्द्रों ने दीपमालिका सजाई थी। 

आचार्य जनसेन ने हरिवंशपुराण में स्पष्ट शब्दों में स्वीकार किया है कि 
दीपावली का महोत्सव भगवान्‌ महावीर के निर्वाण की स्मृति में मनाया जाता है। 
दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यही प्राचीनतम प्रमाण है। 
जैत धर्म का प्रभाव-क्षेत्र 

भगवान्‌ महावीर के युग में जैन-धर्मं भारत के विभिन्‍न भागों में फैला । 
सम्राट्‌ अशोक के पुत्र सम्प्रति ने जैन-धर्म का सन्देश भारत से बाहर भी पहुचाया । 
उस समय जैत-मुनियों का विहार-क्षेत्र भी विस्तृत हुआ। श्री विश्वम्भरनाथ पांडे 
ने अहिसक-परम्परा की चर्चा करते हुए लिखा है--'ई० सन्‌ की पहली शताब्दी 
मे और उसके बाद के हज़ार वर्षों तक जैन-धर्म मध्यपूं के देशो में किसी न किसी 
रूप में यहुदी धर्म, ईसाई धर्म और इस्लाम धर्म को प्रभावित करता रहा है।” 
प्रसिद्ध जर्मन इतिहास-लेखक बान क्रेमर के अनुसार मध्यपूर्व में प्रचलित 'समानिया' 
सम्प्रदाय 'श्रमण' शब्द का अपभ्रश है। इतिहास-लखक जी ० एफ० मूर लिखता 
है कि “हज़रत ईसा के जन्म की शताब्दी से पूर्व ईगक, श्याम और फिलस्तीन में 
जैन-मुनि और बोद-शिक्ष्‌ सैकड़ों की संख्या में फैले हुए थे ।” 'सियाहत नाम 
एनासिर' का लेखक लिखता है कि इस्लाम धर्म के कलन्दरी तबके पर जैन-धर्म 
का काफी प्रभाव पड़ा था । कलन्दर चार नियमों का पालन करते थे--साधुता, 
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शुद्धता, सत्यता और दरिद्रता | वे अहिंसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे ।' 

जैन-धर्म का प्रसार अहिसा, शान्ति, मैत्री और संयम का प्रसार था। इसलिए 
उस युग को भारतीय इतिहास का स्वर्ण-युग कहा जाता है। पुरातत्त्व-विद्वान्‌ 
पी० सी० राय चौधरी के अनुसार--“यह धर्म धीरे-धीरे फैला, जिस प्रकार 
ईसाई-धर्म का प्रचार यूरोप में धीरे-धीरे हुआ । श्रेणिक, कुणिक, चन्द्रभुप्त, 
सम्प्रति, खारवेल तथा अन्य राजाओं ने जैन-धर्म को अपनाया । वे शताब्द भारत 
के हिन्दू-शासन के वैभवपूर्ण युग थे, जिन युगों में जेन-धर्म -सा महान्‌ धर्म प्रचारित 
हुआ ।” 

कभी-कभी एक विचार प्रस्फुटित होता है--जैन-धर्म के अहिंसा सिद्धान्त ने 
भारत को कायर बना दिया पर यह सत्य से बहुत दूर है। अहिसक कभी कायर 
नहीं होता । यह कायरता और उसके परिणामस्वरूप परतन्त्रता हिसा के उत्कर्ष 
से, आपसी वैमनस्थ से आयी और तब आयी जब जैत-धर्म के प्रभाव से भारतीय 
मानस दूर हो रहा था। 

भगवान्‌ महावीर ने समाज के जो नैतिक मूल्य स्थिर किए उनमें दो बातें 
सामाजिक और राजनैतिक दृष्टि से भी अधिक महत्त्वपूर्ण थी : 

१. अनाक्रमण--संकल्पी हिसा का त्याग । 

२. इच्छा-परिमाण--परियग्रह का सीमाकरण । 

यह लोकतन्त्र या समाजवाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी संस्कृत विश्व- 
विद्यालय के उपकुलपति श्री आदित्यनाथ झा ने इस तथ्य को इन शब्दों में अभिव्यक्त 
किया है--“भारतीय जीवन में प्रज्ञा और चारित्य का समन्वय जैन और बौड़ों 
की विशेष देन है। जैन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग परम्परा का अन्धानुसरण नहीं 
है, प्रत्युत तक और उपपत्तियों से सम्मत तथा बौद्धिक रूप से सन्तुलित दृष्टिकोण 
ही सत्य-मार्ग है। इस दृष्टिकोण की प्राप्ति तभी सम्भव है जब मिथ्या विश्वास 
पूर्णतः: दूर ही जाय । इस बौद्धिक आधार-शिला पर ही अहिंसा, सत्य, अस्तेय, 
ब्रह्मचयं, अपरिग्रह के बल से सम्यक्‌ चारित्य को प्रतिष्ठित किया जा सकता है। 

जैन-धर्म का आचा रशास्त्र भी जनतन्त्रवादी भावनाओं से अनुप्राणित है। 
जन्मत: सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी सामथ्यं और रुचि के 
अनुसार गृहस्थ या मुनि हो सकता है । 

अपरिग्रह सम्बन्धी जैन धारणा भी विशेषत:ः उल्लेखनीय है। आज इस बात 
पर अधिकाधिक बल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के जैन 
विचारकों ने किया था । 'परिमित परियग्रह'---उतका आदर्श वाक्य था। जैन 
विवारकों के अनुसार परिमित-परिय्रह का सिद्धान्त प्रत्येक गृहस्थ के लिए अनिवाय 
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रूपसे आचरणीय था । सम्भवतः: भारतीय आकाश मैं समाजवादी समाज के 
विचारों का यह प्रथम उद्घोष था।” 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्तित के विकास की क्षमता, आत्मिक समानता, 
क्षमा, मैत्री, विचारों का अनाग्रह आदि के बीज ज॑न-धर्म ने बोये थे। महात्मा 
गांधी का निमित्त पा, वे केवल भारत के ही नहीं, विश्व की राजनीति के क्षेत्र में 
पलल्‍लवित हो रहे हैं । 

भगवान्‌ महावीर की जन्मभूमि, तपोभूमि और विहारभूमि बिहार था। इस 
लिए महावीरकालीन जैन-ध्र्मं पहले बिहार मे पल्‍लवित हुआ। कालक्रम से बह 
बगाल, उड़ीसा, उत्तर भारत, दक्षिण भारत, गुजरात, महाराष्ट्र, मध्यप्रान्त और 
राजपूताना में फैला । विक्रम की सहस्राब्दी के पश्चात्‌ शैव, लिगायत, वैष्णव आदि 
वैदिक सम्प्रदायों के प्रबल विरोध के कारण जैन-धर्म का प्रभाव सीमित हो गया । 
अनुयायियों की अल्प संख्या होने पर भी जैन-धर्म का सैद्धान्तिक प्रभाव भारतीय 
चेतना पर व्याप्त रहा । बीच-बीच में प्रभावशाली जैनाचार्य उसे उद्बुद्ध करते 
रहे । विक्रम की बारहवीं शताब्दी में गुजरात का वातावरण जैन-धर्म से 
प्रभावित था । 

यूजर-तरेश जर्यास्‌ह और कुमारपाल ने जैन-धर्मं को बहुत ही प्रश्रय दिया 
और कुमा रपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक बन गया था। सम्राटू अकबर 
भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे। अमेरिकी दाशेनिक बिल ड्यूरेन्ट ने लिखा है--- 
“अकबर ने जैनों के कहने पर शिकार छोड़ दिया था और कुछ नियत तिथियों पर 
पशु-हत्याएं रोक दी थी । जैन-ध्वर्म के प्रभाव से ही अकबर ने अपने द्वारा प्रचारित 
दीन-इलाही नामक सम्प्रदाय में मांस-भक्षण के निषेध का नियम रखा था ।' 

जैन मन्त्री, दण्डशायक और अधिकारियों के जीवन-वृत्त बहुत ही विस्तृत है । 
के विधर्मी राजाओं के लिए भी विश्वासपात्न रहे हैं। उनकी प्रामाणिकता और 
कतेंव्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी। जैनत्व का अंकन पदार्थों से नहीं, किन्तु 
चारित्तिक मूल्यों से ही हो सकता है। 


जैन धर्म : विकांस और ह्ास 


विश्व की प्रत्येक प्रवृत्ति को उतार-चढ़ाव का सामना करना पड़ा है। कोई 
भी प्रवृत्ति केवल उन्नति और अवनति के बिन्दु पर अवस्थित नहीं रहती । 

जैन धर्म के विकास के मुख्य हेतु ये हैं . 

१. मध्य मार्ग--जैन आचार्यों ने गृहस्थ के लिए अणुद्रतों का विधान कर 
उनकी सामाजिक अपेक्षाओं का द्वार बन्द नही किया । 
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२. समन्वय--जैन धर्म में भिन्‍न-भिन्‍न बिचारों का सापेक्ष दृष्टि से समन्वय 
होने के कारण वह विभिन्‍न विचारधारा के लोगों को अपनी ओर जाइृष्ट कर सका । 

३. समाहार--जैन धमं में जातिवाद की तात्तविकता मान्य नहीं थी, इसलिए 
सभी जाति के लोग उसे अपनाते रहे । 

४. परिवर्तन की क्षमता--जैन आचारयों ने सामाजिक परम्परा को शाश्वत 
का रूप नहीं दिया । इसलिए जैन समाज में देश और काल के अनुसार परिवतंन 
का अवकाश रहा। यह जनता के आकषषेण का सबल हेतु रहा। 

५. सैद्धान्तिक सहिष्णुता--दूसरे धर्मों के सिद्धान्तों को सहने की क्षमता के 
कारण जैन धर्म दूसरों की सहानुभूति अजित करता रहा। 

६. जन भाषा का प्रयोग । 

७. अहिंसा का व्यवहार में प्रयोग । 

८. प्रामाणिकता--जैन गृहस्थ अहिंसा-पालन के साथ-साथ कतंव्य के प्रति 
बहुत जागरूक थे। वे देश के विकास और रक्षा के लिए अपना सर्वेस्व समर्पित 
कर देते थे । 

दक्षिण के जैन समाज ने जीविका (अन्तदान ), शिक्षा (ज्ञानदान ), चिकित्सा 
(औषधदान) और भहिसा (अभयदान ) के माध्यम से जैन-धर्म को जन-ध्रर्म का 
रूप दे दिया था। 

९, सशक्त और कुशल आधार्यों का नेतृत्व । 

विक्रम की नवीं-दसवीं शताब्दी में इन स्थितियों में परिवर्तन आने लगा। 
फलत: जैन धर्म का विकास अवरुद्ध हो गया । 

हास के मुख्य हेतु-- 

१. आस्तरिक पवित्रता और शक्ति की कमी, बाह्य कर्मंकांडों की प्रचुरता | 

२. व्यक्तिवादी मनोवृत्ति--दूसरो की हानि से मुझे क्‍या? मैं दूसरों के 
लिए क्‍यों कर्म बांधूं ? इस प्रकार के एकान्तिक निवृत्तिवादी चिन्तन ने परस्परता 
के बन्धन में शिथिलता ला दी | 

दक्षिण भारत में जैन-धर्मं के हाम के मुख्य तीन कारण हैं : 

पृ. जैन जागृति करने वाले प्रभावशाली आचार्यों के कार्य-काल में बहुत 
बड़ा व्यवधान । 

२. ऐसे नेतृत्व का अभाव जो राजनीति और घम्मनीति को साथ-साथ लेकर 
चल सके। 

३. अन्य धर्मों के बढ़ते हुए प्रभाव की उपेक्षा और अपने आपको एकान्ततः 
आध्यात्मिक बनाए रखने की प्रवृत्ति । 

समासत: ये तीन कारण हैं। दक्षिण के मुख्य दो प्रान्तों में ह्वास के अन्यान्य 
कारण भी रहे हैं। 


जैन संस्कृति : १०९ 


१. तसिल भ्रान्त में छास के कारण 


१. शैव तायनार और वैष्णव अल्वारों का उदय । 

२. उनके द्वारा जातिवाद का बहिष्कार कर अपने धर्म-संघ में नीची जाति 
वालों का प्रवेश । 

३. राजघर्म को प्रभावित कर राजाओं को अपने मत के प्रति आक्ृृष्ट 
करना। 

४. जैन स्तुतियों का अनुकरण कर शव स्तुतियों का निर्माण करना। 


२. कर्नाठक में छास के कारण 


१. राष्ट्रकूट और गंगवंशीय राजाओं का अन्त । 

२. वीर शैवमत के उदय-काल में जैन आवार्यों की उपेक्षा और उसके प्रभाव 
को रोक पाने की अक्षमता। 

२३. बसवेश्वर द्वारा प्ररूपित लिगायत' धर्म के बढ़ते चरण को रोक न पाना । 

४. अनेक राजाओं का शैव-मत में दीक्षित हो जाना । 

विकास और ह्ास कालचक्र के अतिवाय नियम हैं। इस विषय में कोई भी 
वस्तु केवल विकास या ह्वाप्त की रेखा पर मवस्थित नहीं रहती। आरोह के बाद 
अबरोह और अवरोह के वाद आरोह चलता रहता है। जैन धर्म के अनुयायी - 
समाज की संख्या में हास हुआ है । किन्तु भगवान्‌ महावीर द्वारा प्रतिपादित 
शाश्वत सत्यों का ह्ास नहीं हुआ है। उनके सापेक्षता, सहअस्तित्व, अहिंसा, 
मातवीय एकता, निःशस्त्नीक रण, स्वतन्त्रता और अपरिग्रह के सिद्धान्त विश्वभानस 
में निरन्तर विकसित होते जा रहे हें । 
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चिन्तन के विकास में जेन आचार्यों का योग 


श्रद्धावाद-हेतुवाद 


चितन की तुलना सरिता के उस प्रवाह से की जा सकती है जिसका उद्गम 
छोटा होता हैं और गतिशील होने के साथ-साथ वह विशालकाय होता चला जाता 
है । भारतीय मानस श्रद्धा-प्रधान रहा है । उसमें तर्क-बीज की अपेक्षा श्रद्धा-बीज 
अधिक अंकुरित हुए हैं। इसी लिए यहां मौलिक चितक अपेक्षाकृत कम हुए हैं। धर्म 
के क्षेत्र में कुछ महान्‌ साधक, अवतार या तीर्थंकर हुए हैं। वे हिमालय की भांति 
अत्यन्त महान्‌ थे। उनकी महानता तक मौलिक चितक भी नहीं पहुंच पाते थे । 
फलतः उनके प्रति चितकों का श्रद्धानत होना स्वाभाविक था। साधारण जन तो 
श्रद्धानत था ही किन्तु साधारण जन की श्रद्धा और चितक की श्रद्धा में एक अन्तर 
था। साधारण जन अपने श्रद्धेय की हर वाणी को श्रद्धा से स्वीकार करता था। 
चितक अपने श्रद्धेय की महान्‌ आध्यात्मिक उपलब्धि के प्रति श्रद्धानत होने पर भी 
उनके प्रत्येक वचन को श्रद्धा से स्वीकार करने का आग्रह नहीं करता था। आचार्य 
सिद्धसेन जैन परम्परा में मौलिक चितक हुए हैं। उनकी ज्ञान-गरिमा अगाध थी । 
वे भगवान्‌ महावीर के प्रति अत्यन्त श्रद्धाप्रणत थे, किन्तु साथ-साथ अपने स्वतन्त्र 
चितन का भी उपयोग करते थे । उन्होंने अनेक तथ्यों पर अपना स्वतन्त्र मत व्यक्त 
किया। उस समय के श्रद्धावादी आचार्यों और मुनियों ने उनके सामने तर्क उपस्थित 
किया--'जो तथ्य आग्रम-ग्रन्थों में प्रतिपादित हैं, उनके प्रतिकूल किसी भी सिद्धान्त 
की स्थापना कैसे की जा सकती है ?' आचार्य सिद्धसेन ने इस तक का सीधा खण्डन 
भी नहीं किया और उनके मत का समर्थन भी नहीं किया। उन्होंने स्यादृवाद की 
शैली से एक नया चिंतन प्रस्तुत किया । उन्होंने बताया कि महावीर ने दो प्रकार 
के तत्त्वों का प्रतिपादन किया है-- 
१. हेतुगम्य 
२. अहेतुगम्य 


अहेतुगम्य तत्त्व चितन और तर्क की सीमा से परे होते हैं। उन्हें समझने 
के लिए तर्क का उपयोग नहीं हो सकता । वे श्रद्धा के विषय हैं। हम अतीन्द्रिय- 
तत्व और अती रिद्रय-ज्ञान को स्वीकार करते है | तर्क॑इन्द्रिय ज्ञान की परिधि में 
होता है । गौतम स्वामी ने भगवान्‌ महावीर से पूछा--'भंते ! जैसे हम श्वास लेते 
हैं, वैसे ही क्‍या पृथ्वीकाय के जीव भी श्वास लेते है ? भगवान्‌ ते इसका 
स्वीकारात्मक उत्तर दिया। इन्द्रिय के द्वारा यह गम्य नही है, इसलिए यह तक का 
विषय भी नहीं है । किन्तु महावीर ने क्या ऐसे तत्त्वों का प्रतिषादन नही किया 
जो इन्द्रियगम्य हैं और जिनकी व्याख्या तर्क के द्वारा की जा सकती है ? आचार्य 
सिद्धसेन ने यह चितन प्रस्तुत किया कि जो व्यवित अहेतुगम्य तत्वों का आगम- 
प्रामाण्य के द्वारा और हेतुगम्य तत्त्वों का तकं-प्रामाण्य के द्वारा प्रतिपादत करता 
है, वह आागम के हृदय को यथार्थ समझता है और उनका यथार्थ प्रतिपादन करता 
है। जो व्यवित हेतुगम्य और अहेतुगम्य दोनों तत्त्वों को केवल आगम-प्रामाष्य से 
समझने का प्रयत्न और प्रतिपादन करता है, उसने आगम के यथार्थ को नही 
समझा और उनके प्रतिपादन की यथार्थ पद्धति भी उसे प्राप्त नही है ।' 

इस विचार का बीज-वपन निर्युक्तिकार भद्गबाहु ने किय्रा था। उनका युग 
तक॑शास्त्र के विकास का प्रारम्भिक युग था । इसलिए उन्होने आगम और दृष्टान्त-- 
इन दो शब्दों का प्रयोग किया था--आगमगम्य तत्व आगम के द्वारा और 
दृष्टान्तगम्य तत्त्व दृष्टान्त के द्वारा जानने चाहिए। आचार्य सिद्धसेन तक शास्त्र 
के विकास-कर्ताओं में अग्रणी थे। इसलिए उन्होंन दृष्टान्त के रथान पर हेतुवाद 
का प्रयोग किया। 

आगम युग में तक के लिए कोई अवकाश नही था । सत्य का साक्षात्कार करने 
वाला व्यक्ति जो बात कहे उसके प्रति तर्क केस हो सकता था ” जब सत्य के 
साक्षात्‌ द्रप्टा नही रहे तब तर्क का विकास होने लगा | ताकिक विद्वान्‌ प्रत्येक तत्त्व 
को तर्क की कसौटी पर कसने लगे | उसी स्थिति में यह विचार प्रस्फुटित हुआ कि 
सब कुछ तर्क का विषय नहीं है। मह॒पि मनु ने टसी संदर्भ में लिखा था--पुराण, 
मानव घधमं, अगयुकक्‍्तवेद और आयुर्वेद-्रे आज्ञासिद्ध है। ये £ तु के द्वारा 


१. गम्मति ४५ : 
जो हेउगयपकक्‍द्रम्भि हें 3ओ, आगमे व आगमिओ | 
स सप्मयपण्णवओ, सिद्धतविराहओ अग्नो ॥॥ 

२. आवश्यकफतियृंक्ति ६७ : 
आणागिज्ज्ो अत्यो, आणाए चेब्र सो कहेयव्वो । 
दिट्ठतिय दिट्ठझता, कहणविहि विराहुण। इयरा । 
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पररीक्षणीय नहीं हैं।' शास्त्र की अपरीोक्षणीयता का बौद्ध आचायों ने सशक्त 
प्रतिवाद किया। उन्होंने कहा--आपके शास्त्रों में कुछ चितनीय है, इसीलिए आप 
उन पर विचार करने से कतराते हैं। यदि सोना निर्दोष है तो फिर उसकी परीक्षा 
से डर क्यों ? उन्होंने बुद्ध के मुख से कहलाया--जैसे समझदार मनुष्य कसौटी, 
छेद और ताप के द्वारा परीक्षा कर स्वर्ण को लेता है, भिक्षुओ ! तुम वैसे ही 
कसौटी, छेद और ताप के द्वारा परीक्षा कर मेरे वचन को स्वीकार करो। मैं 
कहता हूं, इसलिए उसे स्वीकार मत करो--- 
>१. अस्ति वक्‍तब्यता काचित्‌, तेनेदं न विचार्यते । 
निर्दोष कांचन॑ चेत्‌ स्यात्‌, परीक्षाया बिभेति किम्‌ ? 
२. निकपच्छेदतापेभ्य:, सुवर्णंमित्र पण्डित: । 
परीक्ष्य भिक्षवों ! ग्राह्मं, मद्वचों न तु गौरवात्‌। 

जैन आचार्यों ने इन दोनों अतिवादों से बबकर अपना चिंतन स्थिर किया। 
उन्होंने सूक्ष्म तत्त्त को आज्ञासिद्ध और स्थूल तत्त्व की परीक्षासिद्ध बतलाया। 

आचार्य सिद्धसेन ने स्वतंत्र चितन और हेतुवाद का जो मूल्यांकन किया, वह 
सबको मान्य नही हुआ | फलत: जैन परम्परा में दो धाराएं निर्मित हो गई--- 

: १. सिद्धान्तवादी 
२. तकंबादी 

सिद्धान्तवादी आगमिक प्रतिपादन को शब्दश: और अक्षरश: स्वीकार करते 
थे | तकंवादी आगम के हेतुगम्य तत्त्वों की ताकिक समीक्षा भी करते थे और उनके 
साथ नया चितन भी जोड़ते थे। सिद्धान्तवादियों ने अपनी सारी शक्ति आगमिक 
बचनों के ममर्थन में लगाई, जबकि ताकिक विद्वानों की शक्ति अपने समसामयिक 
दार्णनिकों के तकों को समझने और उनकी जैन-पद्धति से मीमांसा करने में लगी । 
उन्होंने दूसरे दर्शनों से कुछ लिया और उन्हें कुछ देने का प्रयत्न भी किया। यह 
समाहार की वृत्ति सत्य को अनेकान्तदृष्टि से देखने पर ही प्राप्त हो सकती थी । 
आचार्य सिद्धसेत ने सत्य को व्यापक दृष्टि से देखा तभी उन्हे यह दिखाई दिया कि 
विश्व के किसी भी दर्शन में जो सुप्रतिपादित है, वह महावीर के बचन का ही 
बिन्दु है। वे महावीर को एक व्यक्ति के रूप में नही देखते हैं। उनके लिए महावीर 
१. मनुस्मृति : 

पुराणं मानवों घर्म:, सांगो वेदश्विकित्सितम्‌ । 

आज्ञासिद्धानि चत्वारि, न हन्तव्यानि हेतुभि: ॥। 
२. द्वालिशिका १३० : 

सुनिश्चितं न: परतंत्रयुक्तिषु, स्फुरन्ति या: काश्चन सृक्‍तसंपदः । 

तबब ताः पूर्वमहार्णवोत्थिता, जगत्प्रमाणं जिनवाक्यविप्रुष: ॥। 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यों का योग : ११३ 


एक आत्मा है। आत्मा ही परम सत्य है। जहां कहीं भी सत्य कै कण दिखाई देते 
हैं, वे सब आत्मा की ज्योति के ही स्फुलिग हैं। आचाये हेमचन्द्र ने आचार्ये 
सिद्धसेन के अभिमत को सहज भाषा में प्रस्तुत किया है--जिस किसी समय 
में, जिस किसी रूप में और जिस किसी नाम से जिस किसी रूप में आप प्रकट हों, 
यदि आप बीतराग हैं तो आप मेरे लिए एक ही है। मैं वीतराग के प्रति प्रणत हूं, 
देश-काल तथा नाम और रूप के प्रति प्रणत नहीं हूं ।' 


यथार्थ वाद 


जैन धर्म यथाथवादी है। यथार्थवाद मे सत्य का स्वीकार श्रद्धा से नही होता । 
न व्यक्ति के प्रति श्रद्धा और न सिद्धान्त के प्रति श्रद्धा। दोनों की परीक्षा की 
जाती है। आचार्य हेमचन्द्र ने इस वास्तविकता को बहुत ही स्पष्ट शब्दों में उजागर 
किया है। उन्होंने लिखा है--'भगवन्‌ ! श्रद्धा से आपके प्रति हमारा पक्षपात 
नहीं है। अन्य दार्शनिकों के प्रति द्वेघ के कारण हमारी अरुचि नहीं है। हमने 
आप्तत्व की परीक्षा की है। उस परीक्षा में आप खरे उतरते हैं। इमी लिए हमने 
आपका अनुगमन किया है।”' 

आचार्य हरिभद्व ने इस सत्य को निरपेक्ष शब्दों में अभिव्यक्त किया है। वे 
कहते हैं--'महावीर के प्रति मेरा कोई पक्षपात नही है और कपिल आदि दार्शनिकों 
के प्रति मेरा कोई द्वेष नही है। मैं इस विचार का व्यक्ति हुं कि जिसका विचार 
युक्तियुक्त हो, उसका अनुगमन करना चाहिए ।” 

इस स्पष्ट विचार का आधार यथार्थवाद है। पौराणिक काल में अपने दृष्टदेव 
का अतिशयोक्तिपूर्ण वर्णन करने की होड़-सी लग गई थी। फलत: जितने भी महा- 
पुरुष हुए उनका मानवीय रूप दैवी चमत्कारों से आबुत हो गया। यह स्थिति 
यथार्थवाद के अनुकूल नहीं थी । आचार्य समन्‍्तभद्र ने इस पर तीक्र प्रहार किया। 
उन्होंने इन चमत्कारों को महानता का मानदण्ड मानने से अपनी असहमति प्रकट 
की। उन्होंने महावीर को चमत्कारों के आवरण से निकालकर यथार्थवाद के आलोक 


१. अयोगव्यवच्छेद-ढ्वातिशिका ३१: 
यत्न तत्न समये थथा तथा, योसि सोस्यभिधया यया तथा । 
वीतदोषकल्‌प: स चेद्‌ भवान्‌, एक एव भगवान्‌ ! नमोस्तु ते ॥ 
२. अथोगव्यवच्छेद-द्वातिशिका २६: 
न श्रद्ध यैव स्वयि पक्षपातों, न द्वेषमात्रादरचिः परेथु । 
यथावदाप्तत्वपरीक्षया तु, त्वामेव वीरप्रभुमाश्चिता: सम: ॥ 
३. लोकतत्व-निर्णय : 
पक्षपातों न मे बीरे, न द्वेष: कपिलादियु । 
युक्तिमद्‌ वचन यस्य, तस्य कार्य: परिग्रह: ॥। 
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में देखने का प्रयत्न किया। उनका प्रसिद्ध श्लोक है-- 
देवागमनभोयान-चामरादिविधूतय: । 
सायाविष्वपि दुश्यन्ते, नातस्त्वमसि नो महान्‌ ॥' 
'झगवन्‌ ! देवताओं का आना, आकाश-विहा र, छत्न-चामर आदि विभूतियां 
ऐन्द्रजालिक व्यक्तियों के भी हो सकती है । आपके पास देवता आते थे । आप छत्न, 
चामर आदि अनेक यौगिक विभूतियों से सम्पन्त थे । इसलिए महान्‌ नहीं। आप 
इसलिए महान हैं कि आपने सत्य को अनावुत किया था।' 
आचार्य हेमचन्द्र ने भी चिन्तन की इसी घारा को विकसित किया। उन्होंने 
कहा---आपके चरण कमल में इन्द्र लुठते थे, इस बात का दूसरे दार्शनिक खण्डन 
कर सकते हैं या अपने इष्टदेव को भी इन्द्रगूजित कह सकते हैं, किन्तु आपने जो 
यथार्थवाद का निरूपण किया, उसका वे निराकरण कैसे करेंगे ? ' 


प्राचीनता और नवीनता 


पुरानी और नई पीढ़ी का संघर्ष बहुत पुराना है। पुराने व्यक्ति और पुरानी 
कृति को मान्यता प्राप्त होती है। नए व्यक्ति और नई कृति को मान्यता प्राप्त 
करनी होती है। मनुष्य स्वभाव से इतना उदार नहीं है कि वह सहज ही किसी को 
मान्यता दे दे । नई पीढी में मान्यता प्राप्त करने की छटपटाहट होती है और पुरानी 
पीढी का अपना अहं होता है, अपना मानदण्ड होता है, इसलिए वह नई पीढ़ी को 
नए मानदण्डों के आधार पर मान्यता देने में सकुचाती है। यह संघर्ष साहित्य, 
आयुर्वेद और धर्म--सभ्ी क्षेत्रों में रहा है । 'पुराना होने मात्र से सब कुछ अच्छा 
नहीं होता --महाकवि कालिदास का यह स्वर दो पीढ़ियों के संघर्ष से उत्पन्न स्वर 
है । उनके काव्य और नाटक के प्रति पुराने विद्वानों ने उपेक्षापूर्ण व्यवहार किया 
तब उन्हें यह कहने के लिए बाध्य होना पड़ा--(पुराना होने मात्न से कोई काष्य 
प्रकृष्ट बही होता, और नया होने मात्र से कोई काव्य निक्ृष्ट नहीं होता। 
साधुचेता पुरुष परीक्षा के बाद ही किसी काव्य को प्रकृष्ट या निकृष्ट बतलाते हैं 
और जो मूढ होता है, वह बिना सोचे-समझे पुराणता का भीत गाता रहता है |" 


अिजी-+-++- 





» आप्तमीमासा १: 
२. आअयोगव्यवच्छोद-द्वात्निशिका १२ ; 
क्षिप्येत वान्ये: सदुशीक्रियेत वा, ववांध्रिपीठे लूठनं सुरेशितु: 
इृंदय। यथाव स्थित वस्तुदेशनं, परे: कथंकारमपाकरिष्यते ॥ 
- अग्निमालविका : 
पुराणमित्येब न साधु स्व, न चापि काव्य नवमित्यवच्चम्‌ । 
सन्‍्तः परीक्ष्यास्मतरव्‌ भजन्ते, मूढ: परप्रत्ययनेयवृत्ति: । 


चिन्तन के विकास में जैन आचायों का योग : ११४ 


न्न 


न्प्ण 


आचाय॑ वाम्भट्ट ने अप्टांगहदय का निर्माण किया । आयुर्वेद के धुरंधर आचार्यों 
ने उसे मान्य नही किया । वाग्भट्र को भी पुरानी पीढ़ी के तिरस्कार का पात्न बनना 
पड़ा । उसी मनःस्थिति में उन्होंने यह लिखा--'वायु की शान्ति के लिए तेल, पित्त 
की शान्ति के लिए घी और एलेष्म की शान्ति के लिए मधु पथ्य है। यह बात चाहे 
ब्रह्मा कहे, या ब्रह्मा का पुत्र, इसमें वक्‍ता का क्‍या अन्तर आएगा ? वक्‍ता के कारण 
द्रव्य की शक्ति में कोई अन्तर नहीं आता, इसलिए आप मात्सय को छोड़ मध्यस्थ 
दुष्टि का अवलंबन लें ।' 

प्राचीनता और नवीनदा के प्रश्त पर महाकवि कालिदास और वाम्भट्ट का 
चिन्तन बहुत महत्त्वपूर्ण है। किन्तु इस विषय में आचार्य सिद्धसेन की लेखनी ने जो 
चमत्कार दिखाया है, वह प्रचीत भारतीय साहित्य में दुर्लभ है। उतका चिन्तन 
है कि कोई व्यवित नया नहीं है और कोई पुराना नहीं है। जिसे हम पुराना मानते 
हैं, एक दिन वह भी नया था और जिसे हम नया मानते है, वह भी एक दिन पुराना 
हो जाएगा | आज जो जीवित है, वह मरने के बाद नई पीढ़ी के लिए पुरानों की 
सूची में आ जाता है । पुराणता अवस्थित नहीं है, इसलिए पुरातन व्यक्ति की कही 
हुई बात पर भी बिना परीक्षा किए कौन विश्वास करेगा ?”' 

आचार्य सिद्धमेत ने भगवान्‌ महावीर की अभय की भावना को आत्मसात्‌ 
कर लिया था। वे सत्य के प्रकाणन में सकुचाते नहों थं। मुक्त-समीक्षा और 
प्राचीनता की युक्तिसंगत आलोचना के कारण उनका विरोध बढ़ रहा था। वे इस 
स्थिति से परिचित थे, किन्तु स्व॒तन्त्रचेता व्यक्ति इस प्रकार की स्थिति से घबराता 
नहीं । उनका अभय स्वर इस भाषा में प्रस्फुटित हुआ-- 

“पुराने पुरुषों ले जो व्यवस्था निश्चित की है, क्या वह चिन्तन करने पर उसी 
रूप में सिद्ध होगी ? नहीं भी हो सकती है। उस स्थिति में मृत परखों की जमी 
हुईं प्रतिष्ठा के कारण उस असिद्ध व्यवस्था का समर्थन करने के लिए मेरा जन्म 
नहीं हुआ है । इस व्यवहार से यदि मेरे विद्वेपी बढ़ते हैं तो भले ही बढें ।”* 


१. भष्टागहृदय, उत्तरस्थान, अध्याय ४०, एलोक ८६-८७ . 
बाते पित्ते श्लेष्मशान्ती च पथ्यं, तैल सप्पिमाक्षिकं च ऋ्रमेण । 
एतद्‌ ब्रह्मा भाषतां ब्रह्मजो वा का निर्मन्जे वक्‍तृ भेदोक्तिशक्ति: । 
भ्रभिधातृबशात्‌ कि वा, द्वग्यशक्तिविशिष्यते । 
अतो मत्सरमुत्सूज्य, माध्यस्थ्यमवलम्ब्यताम्‌ । 

२. हातिशिका ६५: 
जनोयमन्यस्थ मृत: पुरातन:, पुरातनैरेव समो भविष्याति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु क:, पुरातनोक्तान्यपरीक्ष्य रोचयेत । 

३. हात्रिशिका ६।२: है 


पुरातनैर्या नियता व्यवस्थिति स्तयैव सा कि परिचिन्त्य सेत्स्यति ! 
तथेति वक्‍त मृतरूढगोरवा'दःहनत जात: प्रथयन्तु विद्विष: । 
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“व्यवस्थाएं या मर्यादाएं अनैक प्रकार की हैं और वे परस्पर-विरोधी भी हैं। 
उनका शीघ्र ही निर्णय कैसे किया जा सकता है ? फिर भी यह मर्यादा है, यह नहीं 
है, इस प्रकार का एकपक्षीय निर्णय करना पुरातन के प्रेम से जड़ बने हुए व्यक्ति 
के लिए ही उचित हो सकता है, किसी परीक्षक के लिए नहीं ।'! 

'पुरातन-प्रेम के कारण आलसी बना हुआ व्यक्ति जैसे-जैसे यथार्थ का निश्चय 
नहीं कर पाता, वैसे-वैसे वह निश्वय किए हुए व्यक्ति की भांति प्रसन्‍न होता है। 
वह कहता है हमारे पूर्वज ज्ञानी थे। उन्होंने जो कुछ कहा, वह मिथ्या कैसे हो 
सकता है। मैं मंदमति हूं। उसका आशय नहीं समझ सकता, यह मेरी अल्पता है। 
किन्तु गुरुजनों की कही हुई बात अन्यथा नहीं हो सकती । ऐसा निश्चय करनेवाला 
व्यक्ति आत्म-ताश की ओर दौड़ता है। 

'शास्त्रका र हमारे जैसे ही मनुष्य थे। उन्होंने मनुप्यों के लिए ही मनुष्यों के 
व्यवहार और आचार निश्चित किए हैं। जो लोग परीक्षा करने में आलसी हैं, वे 
ही यह कह सकते हैं कि उन्तकी थाह नहीं पायी जा सकती, उनका पार नहीं पाया 
जा सकता । किन्तु परीक्षक व्यक्ति उन्हें भगाध मानकर कैसे स्वीकार करेगा ? बह 
परीक्षापूर्वक ही उन्हें स्वीकार कर सकता है ।”* 

'एक शास्त्र असम्बद्ध और अस्तव्यस्त रचा हुआ होता है, फिर भी यह पुरातन 
पुरुषों के द्वारा रचित है, यह कहकर उसकी प्रशंसा करते हैं। आज का बना हुआ 
शास्त्र संबद्ध और संगत है फिर भी नवीन होने के कारण उसे नहीं पढ़ते । यह मात्र 
स्मृति का मोह है, परीक्षा का विवेक नहीं है।* 

अल्पवया शिशु की बात युक्तियुक्त हो सकती है और पुराने पुरुषों की कही 
हुई बात दोषपूर्ण हो सकती है, इसलिए हमें परीक्षक बनना चाहिए। नवीनता की 
उपेक्षा और प्राचीनता का मोह हमारे लिए उचित नहीं है । यह विक्रम की पांचवीं 
शती का चिन्तन आज के वैज्ञानिक युग में और अधिक मूल्यवान्‌ बन गया है। 


१. हात्तिशिका ६॥४: 
बहुप्रकारा: स्थितय: परस्पर, विरोधयुक्ता: कथमाशु निरचय: । 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा, पुरातनप्रेमजडस्य युज्यते । 
२. द्वानिशिका ६६: 
विनिश्चयं नैति यदा यथा$लसस्तथा तथा निश्चितवत्‌ प्रसीदरति । 
अवग्ध्यवाक्या गुरवोहहसल्पधीरिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय धावति । 
३, द्ात्रिंशिका ६७ : 
मनुष्यवृत्तानि मनुथ्यलक्षण मंनुष्यहेतोनियतानि तै: स्वयम्‌ । 
अलबम्धपाराण्यलसे सु कर्णवानगाघपाराणि कं ग्रहीष्यति ? 
४. द्वात्नशिका ६५ : 
यदेव किचिद्‌ विषमप्रकल्पितं, पुरातन॑रुक्तमिति प्रशस्थते । 
विनिश्चिताधप्यद्य मनुष्यवावक्ृति ने पढ्यते यत्‌ स्मृतिमोह एवं सः । 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यो का योग : ११७ 


कील-हेतुक अवरोध और उनके फलित 


भारतीय चिन्तन का यह व्यापक रूप रहा है कि पुरातन काल सत्युग था, 
वर्तेमान युग कलिकाल है। इसमें प्रकृष्टता निक्ृप्टता की ओर चली जाती है। इस 
चिन्तन के आधार पर भारतीय जनता का विश्वास दृढ़ हो गया है कि प्राचीन काल 
में जो अच्छाइयां, क्षमताएं और विशेषताएं थी, वे इस कलिकाल में समाप्त हो 
चुकी हैं और रही-सही समाप्त होती जा रही हैं। इस चिन्तनधारा ने एक विचित 
प्रकार की हीन भावना उत्पन्न कर दी । लगभग पन्‍्द्रह सौ वषे पूर्व कुछ जैन मुनि 
यह मानने लगे थे कि वतेमान में धर्म नहीं है, क्रत नहीं है और चरित्र विच्छिन्न 
हो गया है | वर्तमान में जो जैन शासन चल रहा है, वह ज्ञान और दर्शन के आधार 
पर चल रहा है। किन्तु आज कोई साधु नहीं है । प्राचीन काल में शरीर का संहनन 
उत्तम होता था, आज वैसा नहीं रहा । उत्तम संहनन वाले ध्यान के अधिकारी थे, 
अब कोई ध्यान का अधिका री नहीं है। ध्यान विच्छिन्न हो गया । प्राचीन काल में 
जिनकल्प मुनि विशिष्ट साधना करते थे। अब जिनतकल्प साधना का भी विच्छेंद 
हो गया । विशिष्ट प्रत्यक्षजनान और विशिष्ट यौगिक लब्धियां भी विच्छिन्न हो 
गई ।' चिन्तन की इस धारा ने विकास का द्वार अवरुद्ध कर दिया | मसुनिजन यह 
मानकर चलने लगे कि इस दृषपाकाल में विशिष्ट माधना और विशिष्ट उपलब्धि 
नही हो सकती । इस धारणा का प्रभाव भी हुआ । साधना के पश्व में अभिनव उन्मेष 
लाने की मनोवृत्ति शिथिल हो गई। जब यह मान लिया जाता है कि आज 
विशिष्टता उपलब्ध नही हो सकती फिर उसके लिए प्रयत्न करने की स्फुरणा भी 
नहीं रहती । कुछ मनीपी मुन्रियों का ध्यान इस हीनभावना की मनोवृत्ति और 
उसके फलितों पर गया । उन्होंने इसका प्रतिवाद किया। भाष्यकार संघदासगणी 
ते कहा--जो मुनि यह कहते हैं कि वर्तमान में साधुत्व नहीं है, उन्हें श्रमण संघ 
से बहिप्कृत कर देना चाहिए। आचाये रामसेन ने इसका सशकस समर्थन किया 
कि वतेमान में ध्यान हो सकता है । उसका विच्छेद नही हुआ है ।' 

कुछ विच्छित्तियों के बारे में किसी आचारय॑ ने कुछ नहीं कहा | यह बहुत ही 
विमशेनीय है । विच्छेदों की चर्चा श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों परम्पराओं के 
आचार्यो ने की है। तुलनात्मक दृष्टि से श्वेताम्बर आचार्यों ने अधिक की है। 
दिगम्बर परम्परा में ध्यान, कायोत्सग्ग और प्रतिमा के अभ्यास की परम्परा दीर्घ 
काल तक चली । दिगम्बर आचार्यों ने योग-विषयक अनेक ग्रंथ रचे | एवेंताम्वर 
परम्परा मे ध्यान का अभ्यास सुदूर अतीत में ही कम हो गया था। श्वेताम्बर 
आचार्यों में जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण, हरिभद्रसूरि, आचार हेमचन्द्र, उपाध्याय 


१. व्यवहार भाष्य, १०६६६,७०० 
२. तस्वानुशासन 


१९८ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


यशौविजयजी आदि कुछेक विद्वान्‌ ही यौग ग्रन्थों के निर्माता हुए हैं। आचायेश्री 
तुलसी ने योग पर 'मनोनुशासन' नाम का ग्रन्थ लिखा । उसके निर्माण की अवधि में 
उन्होंने कहा--'यौगिक उपलब्धियों के विच्छेद की बात साधक के मन में पहले से 
ही न बिठाई जाती तो आज तक जैन परम्परा में अधिक विकास हुआ होता ।' 

साधना करने वाले सब व्यक्तियों का अध्यवसाय समान नहीं होता । उनकी 
क्षमता भी समान नहीं होती । गति में भी तारतम्य होता है । किन्तु लक्ष्य समान 
होता है। कौन कितना आगे बढ़ सके, यह उस पर निर्भर है। पहले ही हम उसे 
अवरोध पट दिखा दें कि तुम इससे आगे नहीं जा सकते तो उसके चरण प्रारम्भ 
में ही ठिठक जाते हैं। आचार्य हेमचन्द्र ते कलिकाल के निमित्त से निभित किए गए 
अबरोधों को तोड़ने के लिए महत्त्वपूर्ण चिन्तन प्रस्तुत किया। उन्होंने लिखा कि-- 
'सुषमाकाल में साधक लम्बी तपस्या के बाद फल प्राप्त करते थे। यह कलिकाल 
ही ऐसा है, जिसमें साधक अल्पकालीन तपस्या से ही फल प्राप्त कर लेता है। 
फिर कलिकाल क्या बुरा है ? हमें कृतयुग से क्या प्रयोजन ? 

'प्रभो ! सुषमा (कृतबुग) की अपेक्षा दुषमा (कलिकाल) में तुम्हारी कृपा 
अधिक फलवती होती है। कल्पतरु मेरु की अपेक्षा मरुभूमि में अधिक श्लाघनीय 
होता है।' 

'कल्याण-सिद्धि के लिए यह कलिकाल कसौटी है। अग्नि के बिना अगर की 
गंध प्रस्फुटित नहीं होती ।*' 

“मैं युग-युग तक संसार में भ्रमण कर चुका किन्तु तुम्हारा दर्शन नही मिला । 
मैं इस कलिकाल को नमस्कार करता हूं जिसमें तुम्हारे दर्शन मिले ।”* 

लोग कहते हैं कि कलिकाल में लोग बहुत उच्छु खल और दुष्ट होते हैं। क्या 
कृतयूग में ऐसे लोग नहीं थे ? यह सच है कि उस युग में भी ऐसे लोग थे। फिर 





१. वीतरागस्तव ६१: 
यत्ाल्पेतापि कालेन, त्वद्भक्ते: फलमाप्यते । 
कलिकाल: स एकस्तु, कृतं कृतयुगादिभि: । 
२. यही ६२: 
सुषमातों दुःधमायां, कृपा फलवती तब । 
मेरुतो मस्भूमो हि, श्लाघ्या कल्पतरो: स्थिति: । 
३. वही ६॥३: 
कल्याणसिद्धय साधीयान्‌, कलिरेव कषोपल: । 
विनार्नि गन्धर्माहमा, काकतुण्डस्य नैधते ॥ 
४. बही ६७ : 
युगान्तरेषु भ्रान्‍्तोत्मि, त्वद्दर्शनबिनाक्ृतः । 
नमोस्तु कलये यत्न, तृवद्दर्शनमजायत । 


चिन्तन के विकास में जैन आचारयों का योग : ११९ 


हम कलिकाल पर व्यर्थ ही क्यों कुषित होते हैं ? े 
कुछ-कूछ आचार्यों ने कालहेतुक अवरोधों को समाप्त करने का श्रयत्न किया, 
किन्तु वे सुस्थिर हो चुके थे। उनका उन्मूलन नही किया जा सका । 


अध्यात्म के उन्मेष 


भगवात्‌ महावीर का दर्शन आत्मा का दर्शन है । उसके आदि, मध्य और अंत 
में सबंत्र आत्मा ही आत्मा है । उसकी गहराइयों में जाने का प्रयत्न अध्यात्म है। 
इम बिन्दु को आचार्य कुंदकुंद ने सर्वाधिक विक्रमित किया। वे जैन परम्परा में 
अध्यात्म के मुख्य प्रवक्‍ता थे। भगवान्‌ महावीर ने मोक्ष के चार मार्ग बतलाए--- 
ज्ञान, दर्शन, चारित्र और तप। इनकी व्याख्या अनेक आचार्यों ने की । वे सब 
व्याख्याएं व्यवहारनय पर आश्रित हैं। व्यवहा रनय स्थूल और बुद्धिगम्य दृष्टिकोण 
को प्रस्तुत करता है। निएचयनय का दृष्टिकोण सूक्ष्म और आत्मगम्य है । अध्यात्म 
का प्रवक्ता तिश्चयनय का आलम्बन लेकर चलता है। आचार्य कुंदकुंद की अनेक 
व्याख्याए और स्थापनाएं निश्वयनय पर अवलंबित हैं। उन्होने निश्चयनय के 
आधार पर कहा-- आत्मा को जानना ही सम्पक्‌ ज्ञान हैं, उसे देखना ही सम्यक्‌ 
दर्शन है और उसमे रमण करता ही सम्यक्‌ चारित्र है ।' 
उन्होंने व्यवहारनय का अस्वीकार नहीं किया और सामाजिक जीवन में उस- 

का अस्वीकार क्रिया भी नही जा सकता। तत्त्व के गहन पर्यायों तक हर आदमी 
नहीं पहुंच सकता । उसकी पहुंच तत्त्व के कुछेक स्थूल पर्यायों तक होती है। उसे 
वास्तविक सत्य तक ले जाने के लिए स्थूल सत्य का आलम्बन लेना आवश्यक होता 
है । आचार कुंदकुद ने इस तथ्य को एक उदाहरण द्वारा स्पष्ट किया । एक व्यक्ति 
सीमान्त के प्रदेश मे गया | उसे एक आदमी मिला | उसने आगन्तुक को नमस्कार 
किया। आगस्तुक ने उसे स्वस्ति कहकर आशीर्वाद दिया। सीमान्‍्तवासी उसे समझ 
नहीं सका । आग्तुक ने सीमान्त प्रदेश की भाषा में आशीर्वाद दिया, तब वह बहुत 
प्रसन्‍न हुआ और उसने स्वस्ति का अर्थ भी जान लिया। जैसे सीमान्तवासी को 
सीमान्त की भाषा के बिना समझाना शक्य नही है, वैसे ही व्यवहारदुष्टि वाले 
व्यक्ति की व्यवहारनय के माध्यम के बिना वास्तविक सत्य समझाना शक्य नहीं 
है।' 
थू. बीतरागस्तव ह।४ : 

युगान्तरेपि चेल्ताथ ! भवन्तयुच्छु खला; खला: । 

बर्थव तह कुप्पाम:, कलये वामकेल ये । 
२. समयसार १६ : 

दसणणाणचरित्ताणि, सेविदव्वाणि साहुणा णिउच । 

ताणि पुण जाण तिण्णिवि, अप्पाण चेव णिच्छयदो । 
है. समयप्तार ८: : जह णवि सक्‍्कमणज्जो, अणज्जभासं विणा दु गाहेद्‌ । 

तह ववहारेण विणा, परमत्थुवदेसगमसक्क । 


१२० : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


व्यवहार की भूमिका पर जीनेवाले धार्मिक लोग स्वर्ग के प्रलोभन और नक 
के भय से ही धर्म की बात सोचते हैं । उनकी दुष्टि पुण्य और पाप तक पहुंचती है। 
प्रमार्थदर्शी की दृष्टि में आत्मा ही सब कुछ है। आत्मा की भूमिका में पुण्प का 
कोई महत्त्व नहीं है। व्यवहारदृष्टि के लोग कहते हैं कि अशुभ कर्म कुशील हैं 
और शूभकर्म सुशील हैं। किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द का तक है कि शुभ कर्म संसार में 
प्रवेश कराता है, फिर वह सुशील कैसे ?' जैसे लोहे की बेड़ी मनुष्य को बांधती है, 
बैसे ही सोने की बेड़ी भी बांधती है। अशुभ और शुभ दोनों ही कर्म जीव को बांधते 
हैं, मुमुक्ष व्यक्ति के लिए दोनों ही वांछनीय नहीं हैं। परमार्थ दृष्टि 
(निश्चयनय ) से शून्य व्यक्ति संसार और मोक्ष के हेतुओं को नहीं जानते | इसी 
लिए वे अज्ञानवश पुण्य की इच्छा करते हैं ।' 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में भी जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण ने पुण्य और पाप 
को इसी कोण से देखा । उन्होंने सुख-दुःख की मीमांसा करते हुए लिखा--'पुण्य का 
फन दुःखी ही है क्योंकि वह कर्म का उदय ही है । जैसे कर्म का उदय होने के कारण 
पाप का फल दुःख होता है।' 

विक्रम की उन्‍नीसवीं शताब्दी में आचार्य भिक्षु ने पुण्य और पाप की निश्चय- 
नय से मीमांसा की । उन्होंने लिखा--पुण्य वांछनीय नहीं है । उसकी इच्छा करने 
से ही पाप का बंध होता है। 

जैसे-जैसे ग्यायशास्त्र या तकंशास्त्र का विकास होता गया, वैसे-वैसे साम्प्रदायिक 
अभिनिवेश और वाद-विवाद बढ़ता गया। मह॒पि ग्रौतम ने जल्प, वितण्डा, छल 
और जाति की तत्त्व रूप में स्वीकृति दी। उसका प्रयोग प्रायः सभी ताकिक करने 
लगे | जैन आचार्यो के सामने लोकैषणा और लोकसंग्रह का प्रश्न गौण था, अहिसा 
का प्रश्न मुख्य । वे तके के क्षेत्र में प्रवेश करके भी अहिसा को नहीं छोड़ सकते थे । 
उन्होने तर्क पर अध्यात्म के अंकुश को रखना सदा पसन्द किया। आचाये सिद्धसेन 
महान्‌ ताकिक थे। उन्होंने जैन परम्परा को ताकिक दृष्टि से समृद्ध किया था। 
फिर भी विवाद और वितण्डा उन्हें काम्य नहीं थे। उन्होंने लिखा--दो गांव से 
आनेवाले और एक मांस-पिण्ड में लुब्ध होकर परस्पर लड़नेवाले कुत्तों में भी 
मैत्री हो सकती है किन्तु बाद-विवाद करनेवाले दो भाइयों में मैत्नी नहीं हो 


१. समयसार १५२ : कम्ममसुहं कुसील सुहकम्म॑ चावि जाण सुहसीलं। 


कह त॑ होदि सुसील॑ ज॑ संसारं पवेसेदि 

२. वही, १५३ सोवण्णियहि णियलं बंधदि कालायसं चर जह पुरिसं। 
बंधदि एवं जीव॑ सुहमसुह वा कद कर्म । 

३. वही, १६१ : परमट्ठबाहिरा जे ते अण्णाणेण पुण्णमिच्छंति । 
संसारगमणहेदुं विमोक्खहेद प्रयाणंता ! 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यों का योग : १२१ 


सकती ।”' अहिसाशून्य वाद पर उतका यह तीखा व्यंग्य है। यह व्यंग्य के लिए व्यंग्य 
नहीं किन्तु इसके पीछे एक सिद्धान्त है। अहिसा या अध्यात्म के सिद्धान्त में विश्वास 
करनेवाला इसी भाषा में सोचेगा और बोलेगा । उन्होने अपने समय की स्थिति का 
विश्लेषण करते हुए लिखा है--'श्रेय किसी दूसरी दिशा में है और हमारे धुरंधर- 
वादी किसी दूसरी दिशा में जा रहे हैं। किसी भी मुनि ने वाक्‌-युद्ध को शिव का 
उपाय नहीं बतलाया है ।'' सिद्धसेन, समंतभद्ठ, अकलंक आदि आचार्यों ने अनेंकान्त 
के बीज को विकसित किया वैसे ही हरिभद्रसूरी ने समाधि-योग का बीज विकसित 
किया | मह॒षि पतंजलि के योगदर्शन की प्रसिद्धि के बाद प्रत्येक दर्शन की साधना- 
पद्धति योग के नाम से प्रसिद्ध हो गई । जैन धर्म की साधनः-पद्धति का नाम 
मोक्षमार्ग था । हरिभद्रसूरी ने मोक्षमागं को योग के रूप में प्रस्तुत किया । इस 
विषय में योगविशिका, योगदृष्टिसमुच्चय, योगबिन्दु, योगशतक उनकी महत्त्वपूर्ण 
कृतियां हैं। उन्होंने योग की परिभाषा की--'धर्म की समग्र प्रवृत्ति, मोक्ष के साथ 
योग कराती है, इसलिए वह योग है ।”' इसमें महर्षि पतंजलि की योगश्चित्तबृत्ति- 
निरोध:', गीता की 'समत्वं योग उच्यते', योग: कमेंसु कौशलम'--इन सब 
परिभाषाओं की समन्विति है। हरिभद्रसूरी महान्‌ ताकिक प्रतिभा-संपन्‍न थे । 
फिर भी उनका मत यह था कि प्रेक्षावान्‌ मनुष्यों को तत्त्वसिद्धि के लिए अध्यात्म- 
योग का ही सहारा लेता चाहिए । वाद-ग्रन्थ उनके लिए पर्याप्त नहीं है।* 
आत्मा का अनुभव उन व्यक्तियों को होता है जो ध्यान की गहराई में उतरते 

हैं। ऐसे व्यक्ति बहुत कम होते हैं। साधारण जन अनुगमन करता है। अनुगमन 
करने वालों में न अपना अनुभव होता है और न किसी सत्य का साक्षात्कार। 
इसलिए वे अपनी अनुभूति से नहीं चलते। बे दूसरों की अनुभूति को मानकर चलते 
हैं। धर्म के क्षेत्र में ऐसे लोगों की बहुलता होती है तब अध्यात्म की ज्योति बाद- 
विवाद की राख से ढंक जाती है। जैन आचारयों ने समन्वय की धारा को प्रवाहित 
९. हात्रिशिका ८ापे : 

ग्रामान्तरोगग्रतयों - रेकामिषसगजातमत्सरयो: | 

स्यात्‌ सख्यमपि शुनो-र्भ्रान्नोरपि वादिनों न॑ स्थात्‌ ॥ 
२ द्वान्निशिका ६७ ; 

अन्यत एव श्र यांस्यन्यत एवं विचरन्ति बादिवृपा:। 

बाक्संरम्भ: क्वचिदषि, न जगाद मुनि : शिवोपायम्‌ ॥ 
३. योगविशिका १ : 

मोक्खेणजोयणाओ, जोगी सब्योवि धम्मवावारो। 
४. योगबिखु ६५: 

अतोध्तेव महान्‌ यत्न*, तत्‌ तत्तस्वप्रसिद्धये 

प्रेक्ञावता सदा कार्यों, वादग्रन्थास्त्वकारणम्‌ ॥। 


१२२ : जैन दर्शन : मनत और मीमांसा 


कर अध्यात्म की ज्योति को प्रज्ज्वलित रखने का महत्त्वपूर्ण प्रयत्न किया है। 
अनेकान्त की दृष्टि और स्यादवाद कौ भाषा उन्हें प्राप्त थी। उन्होंने उसका 
उपयोग कर जनता को बताया कि अध्यात्म सबका एक है। यह दिखाई देनेबाला 
भेद निरूपण का है। जितने निरूपण के प्रकार हैं, उतने ही नय हैं। नय सापेक्ष होते 
हैं। आप एक नय को दूसरे नय से निरपेक्ष कर देखते हैं तब दोनों नयों में विरोध 
प्रतिभासित होता है । दो नयों को समन्वित कर देखते हैं तब वे दोनों एक-दूसरे 
के पूरक रूप में दिखाई देते हैं। वस्तु-जगत्‌ में कोई असंगति नहीं है। यह असंगति 
एकांगी दृष्टिकोण में उत्पन्न होती है। आचार्य अकलंक ने चैतन्य और अचैतन्य 
का समन्वय फिया। उनके मंतानुसार इनमें असामंजस्य नहीं है। ये दोनों धर्म 
एक साथ रहते हैं। ज्ञान और दर्शन की दृष्टि से आत्मा चेतन है। प्रमेयत्व आदि 
धर्मों की दुष्टि से वह अचेतन भी है: आत्मा केवल चैतन्य धर्म की दृष्टि से ही 
चेतन है। वह एक-धर्मा नहीं है, किन्तु अनन्त-धर्मा है। शेष धर्म मचेतन हैं। 
इसलिए वह चेतनाचेतनात्मक है।* 
सिद्धसेन, समन्तभद्र, अकलक, हरिभद्रसूरी देवनंदी, हेमचन्द्र, यशोविजयजी 
आदि मनीपियों ने सब दर्शन का समन्वय कर अध्यात्म का निविबाद दृष्टिकोण 
प्रस्तुत किया । उन्होंने जैन-शास्त्नों में चचित विषयों की सांख्य, बौद्ध आदि दर्शनों 
से तुलना की और उनमें चचित विषयों की जैन दर्शन से तुलना की । आचार्य 
सिद्धसेन ने दर्शनों का अनेकान्त दृष्टि से तुलनात्मक अध्ययन करने के बाद यह मत 
प्रकट किया कि जिन दर्शनों को मिथ्या माना जा रहा है, वे एकांगी दृष्टि से देखने 
पर मिथ्या हैं। सापेक्ष दृष्टि से देखा जाए तो मिथ्या प्रतिभासित होने वाले सारे 
दर्शन समन्वित होकर एक सम्यक्‌ दर्शन का निर्माण कर देते हैं। जैन दशेन सापेक्ष- 
वादी दर्शन है। इस आधार पर उन्होंने एक परिभाषा निर्मित की--भिथ्या दर्शनों 
का समूह ही जैन दर्शन है। इस उक्ति को सामने रखकर कुछ आधुनिक विद्वानों 
ने यह धारणा प्रसारित की है कि जैन दर्शन का मौलिक देय कुछ भी नहीं है। 
उसने दूसरे दर्शनों से उधार लेकर अपने दर्शन को प्रतिष्ठित किया है। यह सच 
है कि जैन आचार्यों ने दूसरे दर्शनों के उपयोगी तत्त्वों को स्वीकार किया है। इसका 
अर्थ यह नहीं होता कि उसका कोई मौलिक आधार नहीं है। पड़ोसी दर्शन एक- 
दूसरे के विचारों को ग्रहण करते ही हैं। जैन आचार्यों ने अनेकान्तवादी होने के 
कारण दूसरे दर्शनों के दृष्टिकोण को मुक्तभाव से अपनाया। इससे उनके दर्शन 
की आधारहीनता प्रकट नहीं होती, उनकी समन्वय-भावना ही प्रकट होती है। 


१. स्वषूपसम्बोधन ३ : 
प्रमेयत्वादिभिधंम, अचिदात्मा चिदात्मक: । 
शानदर्शनतस्तस्माद, चेतनाचेतनात्मक: ॥। 


चिन्तन के विकास में जैन आचार्यों का योग : १२३ 


हरिभद्गसूरी ने 'शास्त्रवार्तासभुच्चय' में परस्पर-विरोधी प्रतिभासित होने 
वाले दाशेंनिक तत्त्वों का अदृभूत समन्वय किया है । उनका वह भ्रन्थ समन्वय- 
ग्रन्थों में अद्वितीय है । उनका निश्चित सिद्धान्त था कि अध्यात्मचेता विद्वान्‌ के 
लिए कोई भी सिद्धान्त अपना या पराया नहीं होता। जो सिद्धान्त प्रत्यक्ष और 
अनुमान से अबाधित होता है, वही उसका अपना सिद्धान्त होता है। यह दृष्टिकोण 
अध्यात्म के क्षेत्र में एक महत्वपूर्ण उन्मेष है । 

व्यवहार जगत्‌ नाम और रूप से आक्रान्त होता है। अध्यात्म में गुण की ही 
प्रतिष्ठा होती है। आचाये हेमचन्द्र ने सोमनाथ के मंदिर में शिवलिंग के समक्ष 
चितन की मुक्तधारा प्रवाहित की । उससे उनके प्रतिस्पर्धी भी नतमस्तक हो गए। 
उन्होंने कहा---'भवबीज के अंकुर को पैदा करने वाले राग और द्वेष क्षीण हो 
चुके हैं, उस वीतराग आत्मा को मैं नमस्कार करता हूं, फिर उसका नाम ब्रह्मा, 
विष्णु, महादेव या जिन कुछ भी हो ।”' 

बीतरागता और अनेकान्त ये दोनों अध्यात्म के प्रकाशस्तम्भ हैं। वीतरागता 
आत्मा का शुद्ध रूप है। उसकी अनुभूति का क्षण ही आत्मोपलब्धि का क्षण है। 
अनेकान्त सत्य के साक्षात्कार का सशक्त माध्यम है। आचार्य हेमचन्द्र ने अपने 
संपूर्ण आत्मविश्वास के साथ कहा--सब प्रतिपक्ष मेरे साक्षी हैं। मैं उनके समक्ष 
यह उदार घोषणा करता हूं कि वीतराग से अधिक कोई देव नहीं है और अनेकान्त 
के अतिरिक्त कोई नय नहीं है। 

अध्यात्म के कल्पवृक्ष की शाखाएं तीन हैं--सम्यग ज्ञान, सम्यगू दर्शन और 
सम्यग्‌ चारित्न । ज्ञान और दर्शन का समन्वित रूप दर्शन है। चारित्न धर्म है। 
दर्शन और धर्म--ये दोनों शाखाएं अध्यात्म से अविच्छिन्त रहती हैं तब सत्य को 
अभिव्यक्ति मिलती है और वर्तमान जीवन में प्रकाश की रश्मियां फूटती हैं। जब 
दर्शन और धर्म अध्यात्म से विच्छिन्त हो जाते है तब सत्य आवृत हो जाता है और 
वर्तमान अंधकार से भर जाता है। पौराणिक काल में धर्मं की धारणाएं बदल 
गई। उसका मुख्य रूप पारलौकिक हो गया। वह वर्तमान से कटकर भविष्य से 
जुड़ गया । जनमानस में यह धारणा स्थिर हो गई कि धर्म से परलोक सुधरता है, 
स्वगें मिलता है, मोक्ष मिलता है । इस धारणा ने जनता को धर्म की वार्तमानिक 
उपलब्धियों से वंचित कर भविष्य के सुनहले स्वप्नों के जगत्‌ में प्रतिष्ठित 


१. महादेवस्तोत्न : 
भवबीजांकुरजनना, रागाद्याक्षयमुपागता यस्य । 
ब्रह्मा वा विष्णुर्वा, हरो जिनो वा नमस्तस्में ॥ 
२. अयोगव्यवच्छेंद-द्वातिशिका २८: 
इमां समक्ष प्रतिपक्षसाक्षिणामुदारधोषामवघोषणा ब्र वे । 
न बीतराग्रात्‌ परमस्ति देवत, न चाप्यनेकान्तमृते नयस्थिति: ॥ 
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कर दिया। 

भगवान्‌ महावीर ते इस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था--- धर्म का फल 
बतंमात काल में ही होता है। जिस क्षण में उसका आचरण किया जाता है, उसी 
क्षण में कर्म का निरोध या क्षय होता है। धर्म का मुख्य फल यही है।' जिसके 
कर्म का.निरोध या क्षय होता है, उसका चित्त निम्मेल, वृत्तियां शान्‍्त, इन्द्रियां 
प्रशान्त और व्यवहार पवित्र होता है। उसके मन में स्वगे का प्रलोभन और नर्क 
का भय जागृत ही नहीं होता । पृण्यवादी धारा के प्रवाह में यह व्याख्या अगम्य हो 
रही थी तब उमास्वाति ने एक नया चिंतन प्रस्तुत किया--'स्वर्ग के सुख परोक्ष 
हैं, अत: उनके बारे में तुम्हें विचिकित्सा हो सकती है। मोक्ष का सुख उनसे भी 
अधिक परोक्ष है। अतः उसके विषय में भी तुम संदिग्ध हो सकते हो । किस्तु धर्म 
से प्राप्त होनेवाला शान्ति का सुख प्रत्यक्ष है। इसे प्राप्त करने में तुम स्वतंत्र हो । 
यह अर्थ-व्यय से प्राप्त नहीं होता किन्तु आत्मानुभूति में प्रवेश करने से प्राप्त 
होता है।' 

तुम कहते हो मरने के बाद मोक्ष मिलता है किन्तु यह सच नहीं है । जो 
वर्तमान क्षण में नहीं मिलता, वह मरने के बाद कैसे मिलेगा ? यदि तुम्हें वर्तमान 
क्षण में मोक्ष की अनुभूति नहीं तो मरने के बाद भी मोक्ष नहीं मिल सकता | इसी 
जीवन मे और इसी क्षण में मोक्ष हो सकता है, यह बहुत ही आश्चरयंकारी बात है। 
लोगों की धारणा के सर्वथा विपरीत है। किन्तु आचाये ने बदाया--“जो व्यक्ति 
जाति, बुल, वल, रूप, ऐश्वर्य और ज्ञान के मद को निरस्त कर देता है, काम-बासना 
पर विजय पा लेता है, कायिक, वाचिक और मानसिक विक्षतियों से शून्य हो 
जाता है और आकांक्षा से मुक्ति पा लेता है, उसे इसी जन्म में और इसी क्षण में 
मोक्ष प्राप्त हो जाता है।'' 

मामाजिक जीवन में अनैतिकता का-प्रवेश आर्थिक प्रलोभन के कारण होता 
है। हर मनृष्य जानता है कि जिसने जन्म लिया है, उसकी भृत्यु निश्चित है । मृत्यु 
के बाद क्या होगा--यह प्रश्त भी हर आदमी के सामने उभरता है। कुछ लोग 
पुनर्ज नम को अस्वीकार करते हैं, किन्तु बहुत लोग उसे स्वीकार करते हैं। उसे 
स्वीकार करनेवाले भावी जीवन को वर्तमान जीवन से उत्कृष्ट चाहते हैं। उसके 








१. प्रशमरतिप्रकरण २३७ : 
स्वगंसुखानि परोक्षाण्पत्यन्तपरोक्षमेव मोक्षसुखम्‌ । 
प्रत्यक्ष प्रशमसु्ं न परवर्श न व्र॒व्ययप्राप्तम्‌ ॥ 
२. प्रशमरतिप्रकरण, २३८: 
निजितमदमदनानां वाबकायमनोबिकाररदितानाम्‌ । 
विनिवृत्तपराशानामिहैव मोक्ष: सुविहितानाम्‌ ॥ 
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लिए वे धर्म की शरण में आते हैं। धर्म का मौलिक रूप है--इन्द्रिय का संयम, 
मन का संयम, समता का अभ्यास, विशुद्ध आचरण और अर्जित संस्कारों को क्षीण 
करने के लिए ज्ञानपूर्ण तप । यह मार्ग दुर्गंभ प्रतीत होता है। जनता को सरल 
मार्ग चाहिए। धर्म के प्रवक्‍ताओं में जैसे-जैसे लोकंषणा का भाव प्रबल हुआ, 
वैसे-बै से उन्होंने धर्म को सरलता की दिशा में ले जाने का प्रयत्न किया। फलत: 
आचार धर्म या संयम-धर्म का स्थान उपासना धर्म ने ले लिया। यह सरल होने 
के कारण जन साधारण को अपनी ओर अधिक आऊकृष्ट कर सका । भगवान्‌ की 
भक्ति, नाम का जप और पूजा करने में पारलौकिक जीवन को उत्कर्ष का आश्वासन 
है और आचार-शुद्धि, व्यवहार-शुद्धि तथा इन्द्रिय-संयम के लिए किया जानेवाला 
तीव्र अध्यवसाय और पुर्षार्थ भी अपेक्षित नहीं है। धर्म की इस धारणा ने 
धाभिकों की संख्या में बाढ़ ला दी किन्तु धर्मेचेतना को सीमित कर दिया। आज 
यह प्रश्न पूछा जाता हे कि इतने धर्मों के होने पर भी मनुष्य इतना अशान्‍्त क्यों ? 
दूतना क्रूर क्‍यों १इतना अनैतिक क्‍यों ?उपासना-प्रधान धर्म के पास इन प्रश्नों का 
कोई उत्तर नही है। संयमप्रधान धर्म इन प्रश्नो का उत्तर दे सकता था, किन्तु 
वह वर्तमान में धर्म के सिहासान पर आसीन नहीं हे। आचार्य हेमचन्द्र ने धर्म की 
इसी स्थिति पर चितन किया और उन्होने अनु भव की भ।पा में लिखा---'बीत राग ! 
तुम्हारी पूजा करने की अपेक्षा तुम्हारे आदेशों का पालन करना अधिक मह त्त्वपूर्ण 
है। तुम्हारे आदेशों का पालन करनेवाला सत्य को प्राप्त होता है और उनका 
पालन नहीं करनेवाला भटक जाता है। प्रश्न उपस्थित हुआ, वीतराग का आदेश 
क्या है ? आचार ने उत्तर दिया, उनका आदेश है संवर--मन का संवरण, वाणी 
का संबरण, काया का संवरण और श्वास का संवरण ।' 

धर्म की इस धारा के विकास से धा भिकों की सख्या गीमित हो सकती है फित॒ 
धर्मंच्रतना को व्यापक होने की स्फूर्ति मिलिगी । यह रूपान्तर धर्म को अध्यात्म के 
कल्पवृक्ष से विच्छिन्त नहीं होने देगा और उसके सामने प्रस्तुत प्रश्नों का सक्रिय 
समाधान दे सकेगा । 


धर्म का सूत्र 
आत्मा से आत्मा को देखो --यह धर्म का सूत्र हैं। राजनीति का सूत्र इसस 
भिन्‍न होता हे । उसका सूत्र है--दूसरों को देखो । जो आत्मा को देखता है, आ>मा 


१. बीतरागरतब, १६४,५ . वीतराग ! सर्पर्यातस्‍्तवाज्ञापालनं परम । 
आज्ञाराद्धा विराद्धा च, शिवाय च भवाय च। 
आकालमियमाज्ञा ते, हेयोपादेयगोचरा । 
प्राश्नव: सवंधा हेय, उपादेयश्च सब॒र: । 
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कौ आवाज़ सुनता है और आत्मा की वाणी बौलता है बह धामिक होता हैं। इसी 
लिए उमास्वाति ने धार्मिक को दूसरों की दृष्टि से अन्घ, बधिर और मूक कहा है।' 
उपाध्याय यशोविजयजी ने इस चिन्तन को मार्भिक ढंग से विकसित किया । उन्होंने 
लिखा--“जो साधक आत्मा की प्रवृत्ति में जागहक और पर-प्रवृत्तियों के लिए 
अंध, मूक और बधिर है, वही समत्व को प्राप्त कर सकता हैँ। गांधीजी के तीन 
बंदरों के संदर्भ को इन प्राचीन उक्तियों में खोजा जा सकता है । 

समता की अनुभूति का उत्स आत्म-दर्शन है। उसका आचरण आत्मदर्शी में ही 
प्रस्फुटित होता हैं। आचार्य सोमदेव समता के आचरण को सब आचरणों में श्रेष्ठ 
बतलाते हैं ।' उन्होंने राजनैतिक और सामाजिक जीवन में भी समता के आचरण 
को प्रतिष्ठित करने की बात कही । किर्ठु उसको व्यावहारिक रूप नहीं मिला । 

धर्में सम्प्रदाओं में विभकत हो चुका था । फलत:ः सामाजिक स्तर पर होनेवाला 
विकास साम्प्रदायिक स्तर पर हो नहीं सका । हर सम्प्रदाय अपनी सम्मत विधियों 
को समाज में लागू करना चाहता था। शैव सम्प्रदाय के उत्कर्ष-काल में जैनों और 
बौद्धों को शैव पद्धतियों की अपनाने के लिए बाध्य किया गया । बौद्धों ने इस स्थिति 
को मान्य नहीं किया । बहुत सारे जैनों ने भी उसे मान्यता नहीं दी । कुछ जैन मुनि 
मध्यम मार्ग के पक्ष में थे। उन्होंने समझौतावादी मनोवृत्ति अपनायी और नया 
चिन्तन प्रस्तुत किया । उस चिन्तन के पीछे तीन दृष्टियां परिलक्षित होती हैं--- 

१. समन्वय की मनोवृत्ति । 

२. सामाजिक मूल्यों की परिवतेनशीलता का सिद्धान्त । 

३. शैवों के बढ़ते हुए प्रभाव की स्थिति में जैन परम्परा को बनाए रखना । 

जैन धर्म में दीक्षित व्यक्ति को समन्वय का संस्कार सहज ही मिलता हैं । 
समन्‍वयवादी विरोध में भी अविरोध खोजता हूँ। अनेकान्त के अनुसार संवंथा विरोध 
होता ही नहीं, इसलिए विरोध में भी अविरोध का स्रोत उपलब्ध हो जाता है। 

भगवान्‌ महावीर ने जीवन के शाश्वत मूल्यों की व्याख्या की । उन्होंने सामा- 
जिक मूल्यों को परिवर्ततशील बताया | इसीलिए जैन धर्म में सामाजिक व्यवस्था 
का कोई विधान नहीं है । सामाजिक व्यवस्थाएं भिन्‍न-भिन्‍न होती हैं। किसी भी 
समाज-व्यवस्था को मानने वाला व्यक्ति धर्म को स्वीकार कर सकता हूँ । उस 
स्थिति में समाज-व्यवस्था और धर्म को एक सूत्र में नहीं पिरोयथा जा सकता । कुछ 
१. प्रशमरतिप्रकरण २३५ : स्वगुणाभ्यासरतमते:, परवृत्तान्तान्ध्रमूकबधिरस्य । 

भदमदनमोहमत्सररोषविधाद॑ रधृष्यस्य । 
२, अध्यात्मोपनिषद्‌ ४२ : आत्मप्रवृत्तावतिजागरूक:, परप्रवुतौं बधिरान्धमूक:। 
सदा चिदानंदपदोपभोगी, लोकोत्तारं साम्यमुषैति योगी । 

३. नीतिकाक्यामृत ११४५ : सर्व सत्वेष हि समता सर्वाचरणानां परममाचरणम्‌ | 
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सम्प्रदाय धर्म को जाति का रूप दे रहे थे। यह संगठन के लिए उचित हो सकती 
है । किन्तु धर्म के लिए इसकी श्रेष्ठता नहीं साधी जा सकती। जो घमं जाति के 
रूप में संगठित है, उसमें साम्प्रदायिकता, कट्टरता और आग्रह अधिक है, धर्म 
कम । धर्म आत्मा की पवित्न अनुभूति है, उसे व्यवस्था के स्तर पर विकसित नहीं 
किया जा सकता । 

सोमदेवसूरि ने समन्वय की भाषा में कहा---'गृहस्थ के लिए दो धर्म होते हैं : 
लौकिक और पारलौकिक। लौकिक धर्म लोकाश्रित हैं और पारलौकिक धर्म 
आम्रमाश्रित ।' जैनों के लिए वह समग्र लौकिक व्यवस्था प्रमाण है, जिसे मान्य 
करने पर सम्यक्त्व की हानि और ब्रत दूषित न हो ।* 

इस समन्वय की धारा के दो फलित हुए -- 

१. सामाजिक सामंजस्य । 

२. सैद्धांतिक शैथिल्य । 

शैव-सम्मत समाज-व्यवस्था को मान लेने पर सामाजिक एकता का अनुभव 
हुआ । उस स्थिति में जैनों पर होनेवाले प्रहार कम हो गए। उन्हें अपनी परंपरा 
को व्यवस्थित रखने का अवसर मिल गया। साथ-साथ कुछ मुल्य भी चुकाना 
पड़ा। जैन मुनि अब तक जातिवाद पर निरन्तर प्रहार कर रहे थे किन्तु वैदिक 
समाज-व्यवस्था के साथ जुड़ जाने पर वर्ण-व्यवस्था और जाति-व्यवस्था को भी 
धीमे-धीमे मान्यता देनी पड़ी ।' जैन परम्परा के हाथ से एक बड़ा ऋान्तिसूत्र छूट 
गया--कल तक वे जिसका खण्डन करते थे, आज उसका समर्थन करने लग गए । 


साधन-शुद्धि 


आध्यात्मिक जगत्‌ का साध्य है--आत्मा की पवित्ञता और उसका साधन 
भी वही है । आत्मा की अपवित्नता कभी भी आत्मिक पवित्नता का साधन नहीं 
बन सकती । पहले क्षण का साधन दूसरे क्षण में साध्य बन जाता है और वही उस 
के अगले चरण का साधन बन जाता है। पहले क्षण का जो साध्य हूँ, वह अगले 
क्षण के लिए साधन हैं । पवित्रता ही साध्य है और बही साधन । 

साध्य और साधन की एकता के विचार को आचारय॑ भिक्षु ने जो सैद्धाम्तिक 
रूप दिया, वह उनसे पहले नही मिलता। शुद्ध साध्य के लिए साधन भी शुद्ध होने 
चाहिए, इस विचार को उनकी भाषा में जो अभिव्यक्ति मिली, वह उनसे पहले 


१. यशस्तिलक : द्वो हि धर्मों गृहस्थानां, लौकिक: पारलौकिक: । 
लोकाश्रयों भवेदाद्य, पर: स्यादाग्रमाथ्रयः । 
२. वही : सबव एवं हि जैनानां, प्रमाणं लौकिको विधि: । 
यत्ञ सम्यकत्वहाति ने, यत्र न ब्रतदृषणम्‌। 
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नहीं मिली। साध्य और साधन कौ शुद्धि का सिद्धान्त अब राजनीतिक चर्चा में भी 
उतर आया हैं! 

आचार्य भिक्षु ने दो शताब्दी पूर्व कहा था--शुद्ध साध्य का साधन अशुद्ध नहीं 
हो सकता और शुद्ध साधन का साध्य अशुद्ध नही हो सकता ।॥ मोक्ष साध्य हैं 
और उसका साधन है संयम । वह संयम के द्वारा ही प्राप्त हो सकता है। जो व्यक्ति 
लड्डुओं के लिए तपस्या करते हैं, वे कभी भी धर्मी नहीं हैं और इस उद्देश्य से 
तपस्या करने वालों को जी लड्‌डू खिलाते हैं, वे भी धर्मी नहीं हैं । 

जो साधन अच्छे नहीं होते वे साध्य का ही अन्त कर देते हैं---इसका उदाहरण 
आचार्य भिक्षु ने प्रस्तुत किया है। देव, गुरु और धर्म की उपासना धाभिक का 
साध्य है । उपासना का साधन है अहिंसा । किन्तु जो व्यक्ति हिसा के द्वारा उतकी 
उपासना करता है, वह उपासता के मार्ग से भटक जाता है। जो हिंसा के द्वारा 
धर्म करना चाहता है, वह मिथ्यादुष्टि हैं। सम्यग्दृष्टि वह है जो धर्म के लिए हिसा 
नहीं करता । 

लोहू से लिपटा हुआ पीताम्बर लोहू से साफ नही होता । इसी प्रकार हिंसा 
से हिंसा का शोधन नहीं होता । 

वर्तमान राजनीति में दो प्रकार की विचारधाराएं हैं---साम्यवादी और इतर 
साम्यवादी । जनता का जीवन-स्तर ऊंचा करना दोनों का लक्ष्य हैं पर पद्धतियां 
दोनों की भिन्‍न हैं । 

साम्यवादी विचारधारा यह है--लक्ष्य की पूर्ति के लिए साधन की शुद्धि का 
विचार आवश्यक नहीं है । लक्ष्य यदि अच्छा है तो उसकी पूर्ति के लिए बुरे साधनों 
का प्रयोग भी आवश्यक हो तो वह करना चाहिए। एक बार थोड़ा अनिष्ट होता 
है और आगे इष्ट अधिक होता हूँ | गांधीवादी विचार यह हैं कि जितना महत्त्व 
लक्ष्य का हैं उतना ही साधन का। लक्ष्य की पूर्ति येनकेन-प्रकारेण नहीं, किन्तु 
उचित साधनों के द्वारा ही करनी चाहिए । 

आचायें भिक्षु के समय में भी साधन-शुद्धि के विचार को महत्त्व न देनेवाली 
मान्यता थी | उसके अनुयायी कहते थे--प्रयोजनवश धर्म के लिए भी हिंसा का 
अवलंबन लिया जा सकता है। एक बार थोड़ी हिंसा होती है, किन्तु आग्रे उससे 
बहुत धर्म होता हैं । 

आचार्य भिक्षु ने इसे मान्यता नही दी । उन्होने कहा--बाद में धर्म यापाप 
होगा, इससे वर्तमान अच्छा या बुरा नहीं बनता। कार्य की कसौटी वर्तमान ही 
है । 

जिसके मन में दया का भाव उठा, उसके लिए दया का साधन है उपदेश । 
और जिसके मन में दया का भाव उत्पन्न करना है उसके लिए दया का साधन है 
हृदय-परिवर्तन । आत्मवादी का साध्य है मोक्ष--आत्मा का पूर्ण विकास । उसके 
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सीधन हैं--सम्यक्‌ दर्शन, सम्पक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित। अज्ञानी को ज्ञानी, 
मिथ्यादृष्टि को सम्यक्दुष्टि और असंयमी को संयमी बनाना साध्य के अनुकूल है । 

यह साध्य और साधन की संगति है। इनकी विसंगति तब होती है जब या तो 
साध्य अनात्मिक होता है या साधन । 


हृदय-परिवतेन 


मनुष्य की प्रवृत्ति के निमित्त तीन हैं--शक्ष्ति, प्रभाव और सहजवृत्ति | सत्ता 
से शक्ति, सम्बन्ध से प्रभाव और हृदय-परिवतेन से सहजवृत्ति का उदय होता है। 
शक्ति राज्य-संस्था का आधार है । प्रभाव समाज-सस्था या भौतिक जीवन का 
आधार है। सहजवृत्ति हृदय की पवित्नता का आधार है। शक्ति से प्रेरित हो 
मनुष्य को कार्य करना पड़ता है। प्रभाव से प्रेरित होकर मनुष्य सोचता है कि 
यह कार्ये मुझे करना चाहिए। सहजवृत्ति से प्रेरित होकर मनुष्य सोचता हे कि 
यह कार्य करना मेरा धर्म है। सब लोग अहिसक या सोक्ष(र्थी हो जाएं यह कल्पना 
ठीक है पर सबको अहिसक या मोक्षार्थी बना देंगे, यह शक्ति का सूच है । हमे यह 
मानने में कोई आपत्ति नहीं होगी कि शक्ति के धागे में सवको एक साथ बाधने की 
क्षमता है। पर उससे व्यक्ति के स्वतंत्र मनोभाव का विक्रास नहीं होता | बहु 
व्यक्ति-व्यक्ति की चा रित्रिक अयोग्यता का निदर्णन है। आपसी संबंधों से प्रभावित 
होकर जो अहिसक बनता है, वह आहसा की उपासना नहीं करता। वह सम्बन्धों 
को बनाए रखने की प्रक्रिया है। प्रभाव मनुष्यों को बांधता है पर वह मानमिक 
अनुभूति की स्थूल रेखा है, इसलिए उसमें स्थायित्व नही होता । 

मोहाणुओं तथा,पदार्थों से प्रभावित व्यक्ति जा कार्य करते है उनके लिए हम 
अहिसा की कल्पना ही नही कर सकते । शक्ति के दबाव और बाहरी प्रभाव से 
रिक्त मानस में जो आत्मौपम्य का भाव जागता है, वह हृदय-परिवर्तैन है। हृदय 
वही होता है, उसकी वृत्ति बदलती है, इसलिए उसे हृदय-परिवतंग कहा जाता है । 
शक्ति और प्रभाव से दबकर जो हिसा से बच जाता है, वह हिसा का प्रयोग भले 
न हो, किन्तु बह हृदय की पवित्रता नहीं है, इसलिए उसे हृदय-परिवतेन नही 
कहा जा सकता । 

अहिसा का आचरण बही कर सकता है जिसका हृदय बदल जाए। अहिसा 
का आचरण किया जा सकता है किन्तु कराया नहीं जा सकता। अहिंसक वही हो 
सकता है जो अपने को बाहरी वातावरण से संवंथा अप्रभावित रख सके । «हरी 
वातावरण से हमारा तात्पयं शक्ति, मोहाणु और पदार्थ से है। इनमें से किसी 
एक से भी प्रभावित आत्मा हिसा से नहीं बच सकती । 

आक्रमण के प्रति आक्रमण और शक्ति-प्रयोग के प्रति शक्ति-प्रयोग कर 
हम हिंसा के प्रयोगात्मक रूप को टालने में सफल हो सके, यह संभव है पर बैसा 
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कर हम हुदय को पवित्र कर सकें या करा सके यह संभव नहीं है। आचार्य भिक्षु 
ने कहा--शक्त के प्रयोग से जीवन की सुरक्षा की जा सकती है, पर वह अहिसा 
नहीं है । 

अहिंसा का अंकन जीवन या मरण से नहीं होता, उसकी अभिव्यवित हृदय 
की पवित्नता से होती है। 


नैतिकता 


भगवान्‌ महावीर ने गृहस्थ के लिए जो आचार-संहिता निर्घारित की उसमें 
नैतिकता का मुख्य स्थान है। गृहस्थ सामाजिक प्राणी है। बह समाज में जीता 
है । उसका व्यवहार समाज को प्रभावित करता है। अध्यात्म वैयक्तिक है। उसका 
व्यवहार में पड़नेवाला प्रतिबिब वैयक्तिक नहीं होता, वह सामाजिक हो जाता है। 
धघाभिक व्यक्ति अपने अन्तःकरण में आध्यात्मिक रहे और व्यवहार में पूरा 
अधामिक, यह द्वैध अध्यात्म का लक्षण नहीं है । अध्यात्म आन्तरिक वस्तु है। 
उसे हम नहीं देख सकते । उसका दर्शन व्यवहार के माध्यम से होता है । जिस 
व्यक्ति का व्यवहार शुद्ध, निःछल और करुणापूर्ण होता हैं, वह व्यक्ति आध्यात्मिक 
है । उसका व्यवहार अध्यात्म को बाह्य जगत्‌ में प्रतिबिबित कर देता है। किन्तु 
जैसे-जैसे धर्म के क्षेत्र में वहिर्मुखी भाव बढ़ता गया, बैसे-वैसे धघामिक का व्यक्तित्व 
विरूप बनता गया--एक रूप धर्म की उपासना के समय का और दूसरा रूप 
सामाजिक व्यवहार के समय का | एक ही व्यक्ति उपासना के समय बीतराग की 
प्रतिमृति बन जाता है और दूकान या कार्यालय में क्र बन जाता है। आचार्य श्री 
तुलसी ने धर्म के क्षेत्र में पनप रही इस द्विरूपता पर चितन कर धर्मक्रान्ति की 
आवाज़ उठाई | उसकी क्ियान्विति के लिए अणुब्रत का कार्यक्रम प्रस्तुत किया । 
उसकी पृष्ठभूमि में उठका चितन शाश्वत होने के साथ-साथ बहुत ही युगीन हैँ । 
अनैतिकता का मूल हेतु वैषम्य हैं। साम्य की स्थिति का निर्माण किए बिना 
नैतिकता को विकसित नही किया जा सकता । 


सर्वधर्म-समभाव और शास्त्रज्ञ 


भिन्‍न-भिन्‍न सम्प्रदाय धर्म के भिन्‍न-भिन्‍न स्वर उच्चारित कर रहे थे। 
धामिक जनता बहुत असमंजस में थी। किस स्वर में धर्म का स्पर्श हैं और किसमें 
नहीं, यह निर्णय बहुत कठिन हो रहा था। प्रत्येक स्वर की पुष्टि के लिए पुराने 
शास्त्रों के साक्ष्य दिए जा रहे थे। उनके समर्थन में नए शास्त्र और नए भाष्य 
लिखे जा रहे थे। इस शास्त्नाकीर्ण धर्म में जनता का प्रवेश नहीं हो रहा था। उस 
स्थिति में स्थाद्वाद के अनुचितक मनीषियों ने धर्म और शास्त्र के विषय में मया 
दृष्टिकोण प्रस्तुत किया । उपाध्याय यशोविजयजी ने शास्त्रज्ष की पहचान के लिए 
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तीन मातदण्ड प्रस्तुत किए--- 

१. अनेकान्त | 

२. मध्यस्थभाव। 

३. उपशम--कषाय की शान्ति । 

जो व्यक्ति मोक्ष को दृष्टि में रखते हुए अनेकास्त चक्षु से सव दर्शनों की 
तुल्यता को देखता है, वही शास्त्नज्ञ है।'' 

मनुष्य में झुकाव की मनोवृत्ति होती हैँ । वह अपने अनुकूल चितन और तर्क 
के प्रति झुक जाता है । झुकाव का कारण राग और द्वेष हैं। जिसमें राग-द्वेष के 
उपशमन की साधना नही होती, वह मध्यस्थ या तटस्थ नहीं हो सकता | मध्यस्थ 
भाव को प्राप्त किए बिना कोई भी व्यक्ति शास्त्नज्ञ नहीं हो सकता । उपाध्यायजी 
ने बताया--'माध्यस्थ भाव से युक्त एक पद का ज्ञान भी प्रमाण है। माध्यस्थ्य 
शून्य शास्त्र-कोटि भी व्यर्थ है ।'' उनकी भाषा में मध्यस्थ भाव ही शास्त्र का अर्थ 
है । वह मध्यस्थ भाव से ही सही रूप में जाना जाता है।* 

शास्क्नज्ञ लोग धर्मवाद के स्थान पर विवाद को महत्त्व दे रहे थे। उनको 
लक्ष्य कर कहा गया-- 

शमार्थ सर्व शास्त्राणि, विहितानि मनीषिभि: | 
स॒ एवं सर्वशात्रज्ञः, यस्य शान्‍्तं सदा मनः ॥ 

'मनीषियों ने शास्त्रों का निर्माण शान्ति के लिए किया। सब शास्त्रों को 
जाननेवाला वही है जिसका मन शान्‍्त हैं ।! 

धर्म के नाम पर अशान्ति को उभारने वाला शास्त्ज्ञ नहीं हो सकता। जो 
स्वयं अशान्त है वह भी शास्त्रज् नहीं हो सकता । 

शास्त्रीय आग्रह करने वाले चितन के विकास में विश्वास नहीं करते। किन्तु 
वास्तविकता यह है कि विचार का बीज उबर मस्तिष्क में विकमित होता रहता 
हैँ। मैंने विचार-बीज के विकास क संक्षिप्त इतिहास प्रस्तुत किया है। व्यापक 
संदर्भ में इसके शत-शत पललवन देखे जा सकते हैं । 





१. अध्यात्मोपनिषद्‌ १५७ : 
तेन स्याद्वादमालम्ब्ध, सवंदर्शनतुल्यताम । 
मोक्षोददेशाद्‌ विशेषेण, यः पश्यति स शास्त्रवित्‌ ॥ 
२, अध्यात्मोपनिषद्‌ १७३ : 
साध्यस्थ्यसहितं हां कपदज्ञानपपि प्रमा । 
शास्त्रकोटि व्‌ थैवान्या, तथा चोक्त॑ महात्मना ॥ 
३. अध्यात्मोपनिषद्‌ १७७१ : 
माध्यस्थ्यमेव शास्त्रा्थों, येन तच्चारु सिध्यति । 
स॒ एवं धर्मवाद: स्था-दन्यद्‌ बालिशवल्गनम्‌ ॥ 
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दर्शन 


दर्शन 


दर्शन की परिभाषा 


यह संसार अनादि-अनन्त है। इसमें संयोग-वियोगजन्य सुख-दुःख की अविरल 
धारा बह रही है। उसमें गोता मारते-मारते जब प्राणी थक जाता है, तब बह 
शाश्वत आनन्द की शोध में निकलता है। वहां जो हेय और उपादेय की मीमांसा 
होती है, वही दर्शन बन जाता है । 
दर्शन का अर्थ है--तत्त्व का साक्षात्कार या उपलब्धि | सबसे प्रमुख तत्त्व 
आत्मा है। “जो आत्मा को जान लेता है, वह सबको जान लेता है |” 
अस्तित्व की दृष्टि से सब तत्त्व समान हैं किन्तु मूल्य की दृष्टि से आत्मा सब 

से अधिक मृल्यवान्‌ तत्त्व है। मूल्य का निर्णय आत्मा पर ही निर्भर हे । वस्तु का 
अस्तित्व रवयंजात होता है किन्तु उसका मूल्य चेतना से सम्बद्ध हुए बिना नहीं 
होता । 'गुलाब का फूल लाल हैं--कोई जाने या न जाने किन्तु 'गुलाब का 
फूल मन हरने वाला है--यह बिना जाने नहीं होता । वह तब तक मनहर नहीं, 
जब तक किसी आत्मा को वैसा न लगे। दूध सफेद है--इसके लिए चेततासे 
सम्बन्ध होना आवश्यक नहीं; किन्तु 'बह उपयोगी है'--यह मूल्य विषयक निर्णय 
चेतना से सम्बन्ध स्थापित हुए बिना नहीं होता। तात्पयं यह है कि मनोहारी, 
उपयोगी, प्रिय-अप्रिय आदि मूल्यांकन पर निर्भर है। आत्मा द्वारा अज्ञात वस्तु- 
१. आचरांगवृत्ति, १११, उपोदषात : 

इह हि रागद्रेषभोहाद्भिभूतेन सर्वेधापि ससारिजन्तुना शारीरभानसाध्ने कातिकट्कदु:खो- 

पनिपातपी डितेवन तदपनयनाय हेगोपादेयपरिज्ञाने यत्नोविधेय:। स चर न विशिष्टविषेक 

मुत्ते । 
२. बुहृदारण्यक डपनिषद्‌, २।४।६ : 

आत्मनि विज्ञाते सर्वंिदं विज्ञातं भवति 
३. बही, २।४।४: 

न स्वस्थ कामाय प्रियं भवति, आत्मनस्तु कामाम सब प्रियं भवति''' 


बृत्त अस्तित्व के जगत्‌ में रहते हैं। उतका अस्तित्व-निर्णय और मूल्य-निर्णय--ये 
दोनों आत्मा द्वारा ज्ञात होने पर होते हैं। 'वस्तु का अस्तित्व है'--इसमें चेतना 
की कोई अपेक्षा नहीं किन्तु वस्तु जब ज्ेय बनती है, तब चेतना द्वारा उसके अस्तित्त्व 
का निर्णय होता है। यह चेतना का साथ वस्तु के सम्बन्ध की पहली कोटि है। 
दूसरी कोटि में उसका मूल्यांकन होता है, तब वह हेय या उपादेय बनती है। उक्त 
विवेचन के अनुसार दर्शन के दो कार्य हैं : 

१. वस्तुवृत्त विषयक निर्णय । 

२. मूल्य विषयक निणेय। 

शैय, हेय और उपादेय--इस त्रिपुटी से इसी तत्त्व का निर्देशन मिलता है । 
यही तत्त्व 'ज्परिज्ञा और प्रत्याख्यानपरिज्ञा ---इस बुद्धिहय से मिलता है । जैन 
दर्शन में यथार्थज्ञान ही प्रमाण माना जाता है। कारण यही है कि वस्तुवृत्त के 
निर्णय (प्रिय वस्तु के स्वीकार और अप्रिय वस्तु के अस्त्रीकार) में वही क्षम है 

एक विचार आ रहा है--दर्शन को यदि उपयोगी बनता हो तो उसे वस्तु- 
वृत्तों को खोजने की अपेक्षा उनके प्रयोजन अथवा मूल्य को खोजता चाहिए । 

भारतीय दर्शन इन दोनों शाखाओं को छूता रहा है। उसने जैस अस्तित्व- 
विषयक समस्या पर विचार किया है, वैसे ही अस्तित्व से सम्बन्ध रखने वाली 
मल्यों की समस्या पर भी विचार किया है। ज्ञेय, हेय और उपादेय का ज्ञान उसी 
का फल है। 


मूल्य-निर्णय की दृष्टियां 

मूल्य-निर्णय की तीन दृष्टियां हैं : 

१. सैद्धान्तिक या बौद्धिक । 

२. व्यावहारिक या नैतिक । 

३. आध्यात्मिक, घामिक या पारमाथिक । 

वस्तुमात्र ज्ैय है और अस्तित्व की दृष्टि से ज्ञेयमात्र सत्य हैं। सत्य का मूल्य 
सँद्धान्तिक होता है। यह आत्मानुभूति से परे नही होता । आत्म-विकास शिव है, 
१. ठाणं, ३। वृत्ति-- 

सेण भन्‍्ते ! सबर्ण कि फले ? णाण फले । सेणं भंते णाणे कि फले ? विण्णाणफले । 


शानम्‌ू---श्र तशातम्‌, विज्ञाना मू--अर्थादीनां हेयोपादेयत्वाविनिश्चय: । 
२. आयचारांगवृत्ति, ११॥१॥१ : 


सा च द्विधा--अपरिज्ञा, प्रत्याख्यानपरिज्ञा च। तत्र क्षपरिज्ञया सावश्व्यापारेण बन्धों 


भवति-- हत्येब॑ भगवता परिज्ञा श्रवेदिता। भ्रत्याव््यान-परिज्ञया च सावच्चययोगाबन्धहेतव: 
प्रत्यास्येया:, इत्येव॑ रूपा चेति । 
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थह आध्यात्मिक मूल्य है। पौदूगलिक साजसज्जा सौन्दर्म है, यह व्यावहारिक 
मूल्य है। एक व्यक्ति सुन्दर नहीं होता किन्तु आत्म-विकास होने के कारण वह 
शिव होता है । जो शिव नहीं होता, वह सुन्दर हो सकता है। मूल्य-निर्णय की तीन 
दुष्टियां स्थूल नियम हैं। व्यापक दृष्टि से व्यक्तियों की जितनी भपेक्षाएं होती है, 
उतनी ही मूल्यांकन की दृष्टियां हैं। कहा भी है--- 
न रम्यं नारम्यं प्रकृतिगुणतो वस्तु किमपि, 
प्रियत्वं वस्तूनां भवति च खलु ग्राहकवशात्‌ ।' 
--प्रियत्व और अप्रियत्व ग्राहक की इच्छा के अधीन हैं, वस्तु में नहीं। 
निश्चय-दृष्टि से न कोई वस्तु इष्ट है और न कोई अनिष्ट । 
तानेवार्थान्‌ हिषतः, तानेवार्थान्‌ प्रलीयमानस्य । 
निश्चयतोःस्यानिष्टं, न वियते किचिदिष्टं वा।”! 
“--एक व्यक्ति एक समय जिस वस्तु से द्वंघ करता है, वही दूसरे समय उसी 
में लीन हो जाता है, इसलिए इप्ट-अनिष्ट किसे माना जाए ? 
व्यवहार की दृष्टि में भोग-विलास जीवन का मूल्य है। अध्यात्म की दृष्टि 
में गीत-गान विलाप मात्र हैं, नाटक विडम्बनाएं है, आभूषण भार हैं और काम- 
भोग दुःख ।' 
सौन्दर्य की कल्पना दृश्य-बस्तु में होती है। वह वर्ण, गंध, रस और स्पर्श-- 
इस चतुष्टय से सम्पन्न होती है। वर्णादि चतुष्ट्य किसी में शुभ परिणमनवाला 
होता है और किसी में अशुभ परिणमनवाला । इसलिए सौन्दयं-असौन्दरय, अच्छाई- 
बुराई, प्रियता-अप्रियता, उपादेयता-हेयता आदि के निर्णय में वस्तु की योग्यता 
निमित्त बनती है। वस्तु के शुभ-अशुभ परमाण्‌ मन के परमाणुओं को प्रभावित 
करते हैं। जिस व्यक्ति के शारीरिक और मानसिक परमाणुओं के साथ वस्तु के 
परमाणुओं का समय होता है, वह व्यक्ति उस वस्तु के प्रति आकृष्ट हो जाता है। 
दोनों का वैषम्य हो तो आकर्षण नही बनता। यह साम्य और वैषम्य देश, काल 
और परिस्थिति आदि के समवाय पर निर्भर है। एक देश, काल और परिस्थिति 
में जिस व्यक्ति के लिए जो वस्तु हेय होती है, वही दूसरे देश, काल और परिस्थिति 
में उपादेय बन जाती है। यह व्यावहारिक दृष्टि है। परमार्थ-दृष्टि मे आत्मा ही 
सुन्दर है; वही अच्छी, प्रिय और उपादेय है। आत्म-व्यतिरिक्त सब वस्तु हेय हैं । 
इसलिए फलितार्थ होता है--'दर्शन स्वात्मनिश्चिति:---अपनी आत्मा का जो 
१. प्रशमरति प्रकरण, ५२ ! 
२. उत्तरज्ञयणाणि, १३१६ : 
सब्व॑ विलवियं गीय॑, सव्य नटू जिंडविय । 
सच्चे आभरणा भारा, सब्बे कामा दुह्मवहा ॥ 


निश्चय है, बही दर्शन है । ु 
मूल्य के प्रत्येक निर्णय में आत्मा की सस्तुष्टि या असन्तुष्टि अन्तनिहित होती 
है । अशुद्ध दशा में आत्मा का सन्‍्तोष या असन्तोष भी अशुद्ध होता है। इसलिए 
इस दशा में होनेवाला मूल्यांकन नितान्त बौद्धिक या नितान्‍्त व्यावहारिक होता 
है। वह शिवत्व के अनुकूल नहीं होता । शिवत्व के साधन तीन हैं--सम्यग दर्शन, 
सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यग्‌ चारित। यह श्रद्धा, ज्ञान और आचार की त्रिवेणी ही 
शिवत्व के अनुकूल है। यह आत्मा की परिक्रमा किये चलती है-- 
'दर्शन आत्मा का निश्चय है| 
बोध आत्मा का ज्ञान है। 
चारित्र आत्मा में स्थिति या रमण है ।'' 
यही तत्व आचार्य शंकर के शब्दों मे मिलता है । 
यह आध्यात्मिक रत्नत्यी है। इसी के आधार पर जैन दर्शन कहता है--- 
आज्रव हेय है और संवर उपादेय । बौद्ध दर्शन के अनुमार दुःख हेय है और मार्ग 
उपादेय । वेदान्त के अनुसार अविद्या हेय है और विद्या उपादेय | इसी प्रकार सभी 
दर्शन हैय और उपादेय की सूची लिए हुए चलते हैं । 
हेय और उपादेय की जो अनुभूति है, वह दर्शन है । अगम्य को गसस्‍्य बनाने- 
वाली विचार-पद्धति भी दर्शन है। इस परिभाषा के अनुसार महापुरुषों 
(आप्तजनों ) की विचार-पद्धति भी दर्शन है। तत्व उपलब्धि की दृष्टि से दर्शन 
एक है। विचार-पद्धतियों की दृष्टि से वे (दर्शन) अनेक हैं । 


दशशन की प्रणाली 


दर्शन की प्रणाली थुक्ति पर आधारित होती हे। दर्शन तत्त्व के गुणी से 
सम्बन्ध रखता है, इसीलिए उसे तत्त्व का विज्ञान कहना चाहिए। ग्रक्ति विचार 
का विज्ञान है। तत्त्व पर विचार करने के लिए युक्ति या तक॑ का सहारा अपेक्षित 
होता है। दर्शन के क्षेत्र में ताकिक प्रणाली के द्वारा पदार्थ, आत्मा, अनात्मा, गति, 
स्थिति, समय, अवकाश, पुद्गल, जीवन, मस्तिप्क, जगत्‌, ईश्वर आदि तथ्यों की 
व्याख्या, आलोचना, स्पष्टीकरण या परीक्षा की जाती है । इसी लिए एकांगी दप्टि 
से दर्शन की अनेक परिभाषाए मिलती है: 


१. परचास्तिकाय, १७० । 
दर्शंत निश्चय. पूंसि, बोधस्तद्बोध इध्यते । 
स्थितिरत्न व चारित्निति योग: शिवाश्रय: | 
२. शाकर भाष्य, १॥१॥१ : 
ब्रह्मावगतिहि पुरुषार्थ : 
निःशेषसंसा रबी ज., अविद्याधनथेनिबहँ गात्‌ । तस्माद्‌ बहा विजिज्ञासितयब्म । 


१३५ : जँत दर्शन : मनन और मीमांसा 


१. जीबन की बौद्धिक मीमांसा दर्शन है। 
२. जीवन की आलोचना दर्शन है। 
इनमें पूर्णता नहीं किन्तु अपूर्णता मे भी सत्यांश आवश्य है । 


आस्तिक दर्शन की भित्ति..आत्मवाद 


“अनेक व्यक्ति यह नहीं जानते कि मैं कहां से आया हूं ? मेरा पुनर्जन्म होगा 
या नहीं ? मैं कौन हूं ? यहां से फिर कहां जाऊंगा ? 

इस जिज्ञासा से दर्शन का जन्म होता है । धर्म दर्शन की मूल-भित्ति आत्मा 
है। यदि आत्मा है तो वह है, नहीं तो नहीं। यहीं से आत्म-तत््व आस्तिकों का 
आत्मवाद बन जाता है। वाद की स्थापना के लिए दर्शत और उसकी सच्चाई के 
लिए धर्म का विस्तार होता है। 

अज्ञानी क्‍या करेगा जब कि उसे श्रेय और पाप का ज्ञान भी नहीं होता 
इसलिए पहले सत्य को जानो और बाद में उसे जीवन में उतारो | 

भारतीय दार्शनिक पाश्चात्य दार्शनिक की तरह केवल सत्य का ज्ञान ही 
नहीं चाहता, वह चाहता है मोक्ष । मैत्रेयी याज्वल्क्य से कहती है---“जिससे मैं 
अमृत नहीं बनती, उसे लेकर क्‍या करूं ? जो अमृतत्त्व का साधन हो वही मुझे 
बताओ ।”' कमलावती इक्षुकार को सावधान करती है--“हे नरदेव ! धर्म के 
सिवाय अन्य कोई भी बस्तु त्राण नहीं है ।”' मैत्नेयी अपने पति से मोक्ष के साधन- 
भूत अध्यात्म-ज्ञान की याचना करती है और कमलावती अपने पति को धर्म का 
महत्त्व बताती है । इस प्रकार धर्म की आत्मा में प्रविष्ट होकर वह आत्मवाद 
अध्यात्मवाद बन जाता है। यही स्वर उपनिषद्‌ के ऋषियों की वाणी में से 
निकला--“आत्मा ही दर्शनीय, श्रवणीय, मननीय और ध्यान किए जाने योग्य 
है | तत्व यही है कि दर्शन का प्रारम्भ आत्मा से होता है और अन्त मोक्ष में । 





१. प्रायारी, ११२ : 
एवमेगेसि णो णात भवत्ति-- 
अत्थि मे आया उववाइए, 
णर्थि में आया उववाइए, 
के अह बसी ? 
के वा इओ धुओं इह पेच्चा भविस्सामि ? 
२. येनाहू नामुता स्‍्या कि तेन क्रुर्याम्‌ 
यदेव भगवान्‌ वेद तंदेव में बृहि । 
३. उत्तरज्ञयणाणि, १४।४० 
एको हु धम्मो नरदेवताण, न ब्रिज्जए अन्नमिहेह किचि । 
४. बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २।४।५ 
आत्मा वा अरे द्रष्टव्य' श्रोतव्यों मनन्‍्तव्यों निदिध्यासितध्य: । 


सैस्ये का ज्ञान उसका शरीर है और सत्य का आचरण उसकी आत्मा । 


दर्शन 
धर्म-मूलक दर्शन का विचार चार प्रश्नो पर चलता है : 
१. बन्ध 
१. बन्ध-हेतु (आख्रव) 
३. मोक्ष 
४. मोक्ष-हेतु (संवर-निर्जरा ) 
संक्षेप में तत्व दो हें-“-आस्नरव और संवर। इसीलिए काल-क्रम के प्रवाह 
में बार-बार यह वाणी मुखरित हुई है : 
'आखदों भवहेतु: स्थात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ | 
इतीयमार्ईत्ती दृष्टिरन्यदस्था: प्रपञ"चनम्‌ ।। 
यही तत्त्व वेदान्त मे अविद्या और विद्या शब्द के द्वारा कहा गया है : 
अविद्या बन्धहेतु: स्थात्‌, विद्या स्थात्‌ मोक्षकारणम्‌ । 
ममेति बध्यते जन्तुः, न ममेति विमुच्यते ॥॥' 


बौद्ध दर्शन के चार आर्य-सत्य और क्‍या है ? यही तो है: + 
१. दुःख--हेय । 

२. समुदय--हेयहेतु । हु 
३. मार्ग--हानोपाय या मोक्ष-उपाय । ३ 


४ निरोध--हान या मोक्ष । 

यही तत्व हमें पातञजल-योगसूत्र और व्यास-भाष्य मे मिलता है।' योग-दर्ण 
भी यही कहता है--विवेकी के लिए यह सयोग दु:ख है और दुःख हेय है।' त्लिविः 
दुःख के थपेड़ो स थका हुआ मनुष्य उसके नाश के लिए जिज्ञासु बनता है । 

'नृणामेकीगम्यस्त्वमसि खलु तानापथजुषाम्‌--गम्य एक है, उसके मार्ग 
अनेक । सत्य एक है, मोध-पद्ध तियां अनेक । सत्य की शोध और सत्य का आचरण 
धर्म है। सत्य-शोध की सस्थाएं, सम्प्रदाय या समाज है। वे धर्म नही है। सम्प्रदाय 


१. वीतराग़ स्तोत़न, १६६ । 
२. व्यास भाष्य, २.।५४: 
यथा चिकित्माशास्त्र चनुव्यू हमू--रोगो, रोगहेतु: आरोग्य, भैषज्यम्‌ इति, एवमिदसपि 
सास्त्र चतुव्यू हमू-तद्यथा--संसार संसार-हेतु:, मोक्षो, मोक्षोपाय इति । 
३ योगसूत्र, २१५१६ : 
दुःखमव सब विवेकिन, हेय दुःखमतागतम्‌ । 
४ साख्यकारिका, १ : 
दुःखत्नयाभिधाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ । 
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अनेक बन गए पर सत्य अनेक नहीं बना। सत्य शुद्ध, नित्य और शाश्वत होता है । 
साधन के रूप में वह है अहिसा और साध्य के रूप में वह है मोक्ष । 


दुःख से सुख की ओर 


मोक्ष और कया है ? दुःख से सुख की ओर प्रस्थान और दुःख से मुक्ति। 
निर्जेरा--आत्म-शुद्धि सुख है। पाप-कर्म दुःख है'। भगवान्‌ महावीर की दृष्टि 
पाप के फल पर नहीं, पाप की जड़ पर प्रहार करती है । वे कहते हैं---'मूल का छेद 
करो । काम-भोग क्षण मात्र सुख है, बहुत काल तक दुख देने वाले हैं। यह संसार 
मोक्ष के विपक्ष है इसलिए ग्रे सुख नहीं हैं। “दुख सबको अप्रिय है। संसार 
दुःखमय है ।' जन्म दुख है, बुढ़ापा दु:ख है और मृत्यु दुःख है। आत्म-विकास की 
जो पूर्ण दशा है, वहां न जन्म है, न मृत्यु है, न रोग है और न जरा । 


मोक्ष 


दर्शन का विचार जहां से चलता है और जहां रुकता है--भगे-पीछे वहीं 
"ता है--बन्ध और मोक्ष । मोक्ष-दर्शन के विचार की यही मर्यादा है । और जो 
त्रचार होता है वह इनके परिवार के रूप में होता है। भगवान्‌ महावीर ने दो 
*कार की प्रज्ञा बताई--'ज्ञ और 'प्रत्याख्यान---जानना और छोड़ना। ज्ञेय 
ब पदार्थ है। आत्मा के साथ जो विजातीय सम्बन्ध है, वह हेय है । उपादेय हेय 
थे भिन्‍न कुछ भी नहीं है। आत्मा का अपना रूप सत्‌-चित्‌ और आनन्दघधन है। 
ऐैय नहीं छटता तब तक वह छोड़ने-लेने की उलझन में फसा रहता है। हेय छुटते 
ही यह अपने रूप में आ जाता है। फिर बाहर से न कुछ लेता है और न कुछ लेने 
की उसे अपेक्षा होती है । 
शरीर छूट जाता है। शरीर के धर्म छूट जाते हैं। शरीर के मुख्य धर्म चार 
हैं: 
१. आहार 
२. श्वास-उच्छवास 
३. वाणी 
४. चिन्तन । 
ये रहते हैं तब संसार चलता है । संसार में विचारो और सम्पर्कों का तांता 
जुड़ा रहता है । इसी लिए जीवन अनेक रस-वाही बन जाता है । 





१. भगवती, ७ा८ : 
जे निज्जिण्णे से सुह्दे, पावे कम्मे जेय कड़े जेय कज्जद कज्जिस्सइ-सब्बे से दुवखें। 


दर्शन : १४१ 


सत्य की परिभाषां 


प्रश्न है कि सत्य क्या है ? जैन आमम कहते हैं--'वही सत्य हे जो जिन 
(आप्त और बीतराग) ने कहा है।”' वैदिक सिद्धान्त में भी यही लिखा है-- 
आत्मा जैसे गूढ़ तत्त्व का क्षीणदोषयति (बीतराग) ही साक्षात्कार करते हैं।'' 
उनकी वाणी अध्यात्मवादी के लिए प्रमाण है। क्योंकि वीतराग अन्यधाभाषी 
नहीं होते । जैसे कहा है--'असत्य बोलने के मूल कारण तीन हैं--राग, देष और 
मोह । जो व्यक्ति क्षीणदोष है--दोषत्यी से मुक्त हो चुका, वह फिर कभी असत्य 
नहीं बोलता ।' 

वीतराग अन्यथाभाषी नहीं होते--यह हमारे प्रतिपाद्य का दूसरा पहलू है। 
इससे पहले उन्हें पदार्थ-समूह का यथार्थ शान होना आवश्यक है। यथार्थ ज्ञान उसी 
को होता है जो निरावरण हो। निराबरण यानी यथार्थ॑द्रष्टा । वीतराग-वाक्य यानी 
यथार्थ वक्‍तृत्व । ये दो प्रतिज्ञाएं हमारी सत्यमूलक धारणा की समानान्तर रेखाएं हैं। 
इन्ही के आधार पर हमने आप्त के उपदेश को आगम-सिद्धान्त माना है।' फलितार्थ 
यह हुआ कि यथार्थज्ञाता एवं यथार्थवक्‍ता से हमें जो कुछ मिला वही सत्य है । 

स्वतन्त्र विचारकों क| खयाल है कि दार्शनिक परम्परा के आधार पर ही 
भारत में अन्धविश्वास जन्मा । प्रत्येक मनुष्य के पास बुद्धि है, तर्क है, अनुभव है, 
फिर वह क्‍यों ऐसा स्वीकार करे कि यह अमुक व्यक्ति या अमुक शास्त्र की वाणी 
है, इसलिए सत्य ही है। वह क्‍यों न अपनी ज्ञान-शक्ति का लाभ उठाए। महात्मा 
बुद्ध ने अपने शिष्यों से कहा-- किसी ग्रन्थ को स्वतः प्रमाण न मानना, अन्यथा 
बुद्धि और अनुभव की प्रामाणिकता जाती रहेगी । इस उलझन को पार करने के 
लिए हमें द्शन-विकास के इतिहास पर बविहंगम दृष्टि डालनी होगी। 


दर्शन की उत्पत्ति 


वैदिकों का दर्शन-युग उपनिषदुकाल से शुरू होता है। आधुनिक अन्वेषकों 
के मतानुततार लगभग चार हज़ार वर्ष पूर्व उपनिषदों का निर्माण होने लग गया 
था । लोकमान्य तिलक ने मैत्युपनिपद्‌ का रचनाकाल ईसा से पूर्व १८८० से 


१. भगवती : 
तगेव सच्च निस्संक जं जिणहिं पवेइय । 
२. मुण्डक उपनिषद्‌, :।५ : 
सत्येन लप्यस्तपसा हां ष आत्मा, सम्पस्ज्ञानेन ब्रह्मचर्येण नित्यम्‌ । अन्त: शरीरे ज्योतिम॑यों 
हि शु्रो, य पश्यन्ति यतय: क्षीणदोषा: ॥। 
३ प्रमाणनयतत्त्वालोकालकार ४४ : 
अभिष्रेय वस्तु यधावस्थितं यो जानाति यथाज्ञानञज्चाभिधत्ते स आप्त | 
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१६८० के बीच माना है। बौद्धों का दार्शनिक युग ईसा से पुर्व पांचवीं शताब्दी में 
शुरू होता है। जैनों के उपलब्ध दर्शन कायुग भी यही है,अदि हम भगवान्‌ 
पार्श्वनाथ की परम्परा को इससे न जोड़ें । यहां यह बता देना अनावश्यक ने होगा 
कि हमने जिस दार्शनिक यूग का उल्लेख किया है, उसका दर्शन की उत्पत्ति से 
सम्बन्ध है। वस्तुवृत्त्या बह निरदिष्ठककाल आगरम प्रणयतकाल है। किन्तु दर्शन की 
उत्पत्ति आगमों से हुई है, इस पर थोड़ा आगे चलकर कुछ विशद रूप में बताया 
जाएगा । इसलिए प्रस्तुत विषय में उस युग को दाशेनिक युग की संज्ञा दी गई 
है। दार्शनिक ग्रन्थों की रचना तथा पुष्ट प्रामाणिक परम्पराओं के अनुसार तो 
दैदिक, जैन और बौद्ध प्रायः सभी का दर्शन-युग लगभग विक्रम की पहली शताब्दी 
या उससे एक शती पूर्व प्रारम्भ होता € . उससे पहले का यूग आगम-युग ठहरता 
है । उसमें ऋषि उपदेश देते गए और वे उनके उपदेश “'आगम' बनते गए । अपने 
प्रवर्तक ऋषि को सत्य-द्रष्टा कहकर उनके अनुयायियों द्वारा उनका समर्थन 
किया जाता रहा | ऋषि अपनी स्वतन्‍्त़ वाणी में बोलते हैं---“मैं यों कहता हूं ।/* 
दार्शनिक युग में यह बदल गया। दार्शनिक बोलता है-- “इसलिए यह यों है।” 
आग्म-युग श्रद्धा-प्रधान था और दर्शन-युग परीक्षा-प्रधान | आगम-युग में परीक्षा 
की और दर्शन-युग में श्रद्धा की अत्यन्त उपेक्षा नही हुई। हो भी नही सकती। 
इस बात की सूचना के लिए ही यहां श्रद्धा और परीक्षा के आगे प्रधान शब्द का 
प्रयोग किया गया है । आगम में प्रमाण के लिए पर्याप्त स्थान सुरक्षित है । जहां हमें 
आज्ञारुचि एवं संक्षेपरचि का दर्शन होता है, वहां विस्ताररुचि भी उपलब्ध होती 
है । इन रुचियों के अध्ययन से हम इस निष्कर्ष पर पहुच सकते हैं कि दर्शन-युग या 
आगम-युग अमुक-अमुक समय नही किन्तु व्यक्तियों की योग्यता है। दार्शनिक 
युग अर्थात्‌ विस्तार-रुचि की योग्यतावाला व्यक्ति; आगम-युग अर्थात्‌ आज्ञारुचि 
या संक्षेपरुचिवाला व्यक्ति । प्रकारान्तर से देखें तो दाशनिक युग यानी विस्तार- 
रूचि, आगमिक युग यानी आज्ञारुचि | दर्शन के हेतु बतलाते हुए बैदिक ग्रन्थकारों 
ने लिखा है--“'क्षौत वाक्य सुनना, युक्ति द्वारा उनका मनन करना, मनन के बाद 
सतत-चिन्तन करना--ये सब दर्शन के हेतु हैं।'”' विस्तार-रुचि की व्याख्या में 
जैन सूत्र कहते है--“द्वव्यों के सब पर्याय प्रत्यक्ष-परोक्ष आदि प्रमाण और नैगम 
आदि नय (समीक्षक दृष्टियों) से जो जानता है, वह विस्तार-रूचि है।”” इसलिए 
१. आयारो, १॥११८; ४।॥१ आदि-पआादि-.- 

से वेमि। 
२. श्रोतव्य: श्र तिवाक्येम्य:, मन्तव्यश्चोपपत्तिभि: । 

मत्या च सतत ध्येयं, एते दर्शनहेतव: ॥॥ 
३. उत्तरज्ञगणाणि २८२४: 


दव्वाणसव्भावों, सब्वपमाणेहि जस्स डवलडों । 
सब्वाहि नयविहिंहिं, वित्याररुइत्ति नायव्यों ॥ 


यह व्याप्ति बन सकती है कि आगम में दर्शन है और दर्शन में आग्रम। तात्पये 
की दृष्टि से देखें तो अल्पबुद्धि व्यक्ति के लिए आज भी आगम-युग है और विशद- 
बुद्धि व्यक्ति के लिए पहले भी दर्शन-युग था । किन्तु एकान्ततः यों मान लेना भी 
संगत नहीं होता । चाहे कितना ही अल्पबुद्धि व्यक्ति हो, कुछ न कुछ तो उसमें 
परीक्षा का भाव होगा ही। दूसरी ओर विशद-बुद्धि के लिए भी श्रद्धा आवश्यक 
होगी ही । इसी लिए आचार्यों ने बताया है कि आगम और प्रमाण, दूसरे शब्दों में 
श्रद्धा और युक्ति---इन दोनों के समन्वय से ही दृष्टि में पूणता आती है, अन्यथा 
सत्यदर्शन की दृष्टि अधूरी ही रहेगी । 

विश्व में दो प्रकार के पदार्थ हैं--इन्द्रिय विधव और अतीन्द्रिय विषय । 
ऐन्द्रियिक पदार्थों को जानने के लिए यूक्ति और अतीन्‍न्द्रिय पदार्थों को जानने के 
लिए आगम--ये दोनों मिल हमारी सत्योन्मुख-दृष्टि को पूर्ण बनाते है।” यहां 
हमें अतीन्द्रिय को अहेतुगम्य पदार्थ के अर्थ में लेना होगा, अन्यथा विषय की 
संगति नहीं होती, क्योंकि यूक्ति के द्वारा भी बहुत सारे अतीन्द्रिय पदार्थ जाने 
जाते हैं। सिर्फ अह्ेतुगम्य पदार्थ ही ऐसे है, जहां कि युक्ति कोई काम नही करती । 
हमारी दृष्टि के दो अंगों का आकार भावों की द्विविधता है। ज्ञेयत्व की अपेक्षा 
पदार्थ दो भागों में विभकत होते है-- द्वेतुगम्थ और अह्तुगम्य । जीब का अस्तित्व 
हतुगम्य है---स्वसवेदन-प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाणों से उसकी सिद्धि होती है । 
रूप को देखकर रस का अनुमान, सघन बादलों को देखकर वर्षा का अनुमान होता 
है, यह हेतुगम्य है | पृथ्वीकायिक जीव श्वास नेते है, यह अद्वितुगम्प है । अभव्य 
जीव मोक्ष नहीं जाते किन्तु क्‍यों नहीं जाते, इसका युक्त के द्वारा कोई कारण 
नहीं बताया जा सकता। सामान्य युक्त में भी कहा जाता हे--'स्वभावे ताकिका 
भग्ना: --स्वभाव के सामने कोई प्रश्न नही होता। अग्नि जलती है, आकाश 
नही, यहां तक के लिए स्थान नही है । 

आगम और तऊं का जो पृथक्‌-पृथक्‌ क्षेत्र बतलाया है, उसको मानकर चले 
बिता हमें सत्य का दर्शन नही हो सकता । वैदिक साहित्य में भी सम्पूर्ण दृष्टि के 
लिए उपदेश और तकंपूर्ण मनन तथा निदिध्यासन की आवश्यकता बतलायी है' । 
जहां श्रद्धा या तके का अतिरंजन होता है, वहां ऐकान्तिकता आ जाती है। उससे 
अभिनिवेश, आग्रह या मिथ्यात्व पनपता है। इसीलिए आचार्यो ने बताया है कि 


१. भ्रागमश्नोपपलिश्च सम्पूर्ण दुष्टिकारणम्‌ | 
अतीन्द्रियाणामर्थानां, सदभावप्रतिपत्तये ॥ 
२. शुक्ररहस्य, ३।१३ : 
श्रवर्ण तु ग्रो: पूर्व, मनन तदनन्तरम | 
निदिध्यासगमिस्येतत्‌, पूर्णबोधस्थ कारणम ॥ 
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“जो हेतुवाद के पक्ष में हेतु का प्रयोग करता है, आगम के पक्ष में आगमिक है, वही 
स्वसिद्धान्त का जानकार है।जो इससे विपरीत चलता है, वह सिद्धान्त का 
विराधक है । 


आगम.....तर्क की कसौटी पर 


यदि कोई एक ही द्रष्टा ऋषि या एक ही प्रकार के आगम होते तो आगमों 
को तर्क की कसौटी पर चढ़ने की घड़ी न आती । किन्तु अनेक मतवाद हैं, अनेक 
ऋषि । किसकी बात मानें, किसकी नही, यह प्रश्न लोगों के सामने आया | धाभिक 
मतवादों के इस पारस्परिक संघर्ष में दर्शन का विकास हुआ। 

भगवान्‌ महावीर के समय में ३६३ मतवादों का उल्लेख मिलता है । बाद 
में उतकी शाखा-प्रशाखाओं का विस्तार होता गया । स्थिति ऐसी बनी कि आगम 
की साक्षी से अपने सिद्धान्तों की सचाई बनाये रखना कठिन हो गया। तब प्राय: 
सभी प्रमुख मतवादों ने अपने तत्त्वों को व्यवस्थित करने के लिए युक्ति का सहारा 
लिया । “विज्ञानमय आत्मा का श्रद्धा ही सिर है!--यह सूत्र 'वेदवाणी की प्रकृति 
बुद्धिपूवंक है” इससे जुड़ गया। “जो द्विज धर्म के मूल श्रुति और स्मृति का 
तर्कशारत्र के सहारे अपमान करता है वह नास्तिक और वेदनिन्दक है। साधुजनों 
को उम्र समाज से निकाल देना चाहिए'।” इसका स्थान गौण होता चला गया 
और 'जो तर्क से वेदार्थ का अनुसन्धान करता है, वही धर्म को जानता है, दूसरा 
नही टुसका स्थान प्रमुख हो चला। आगमों की सत्यता का भाग्य तक॑ के हाथ में 
आ गया। चारों ओर (वादे वादे जायते तत्त्वबोध:--यह उक्ति गूंजने लगी। 
वही धर्म सत्य माना जाने लगा, जो कष, छेद और ताप सह सके । परीक्षा के सामने 
अमुक व्यक्ति या अमुक व्यक्ति की वाणी का आधार नहीं रहा, वहां व्यक्ति के 
आगे यूक्ति दी उपाधि लगाती पड़ी--'युक्तिमद्‌ वचन यस्य तस्य कार्य. परिग्रह: ।' 

भगवान्‌ महावीर, महात्मा बुद्ध या महर्षि व्यास की वाणी है, इसलिए सत्य 
है या इसलिए मानो, यह बात गौण हो गई। “हमारा सिद्धान्त युक्तियुक्त है, 
इसलिए रात्य है “इसका प्राधान्य हो गया । 


१. तैचिरीय उपनिषद्‌ . 
तस्य श्रद्वेव शिर: । 
२. वैशेषिक दर्शन: 
बुद्धिपूर्वा वाक्‌ प्रकतिवंदे । 
३. मनुस्मृति, २११ : 
योज्वमन्येत मूले, हेतुशास्त्राश्रयाद्‌ द्विज:। 
से साधुसिवृहिष्कायों, तारितकों वेदनिन्दक: )॥ 


दर्शन : १४५ 


तक का दुरुपयोग 


ज्यों-ज्यों धामिकों में मत-विस्तार की भावना बढ़ती गई, त्यौं-त्यों तक का 
क्षेत्र व्यापक बनता चला गया । न्यायसूत्रकार ने वाद, जल्प और वितण्डा को तत्त्व 
बताया '। वाद को तो प्रायः सभी दर्शनों में स्थान मिला ॥ जय-पराजय की 
व्यवस्था भी मान्य हुई, भले ही उसके उद्देश्य में कुछ अन्तर रहा हो | आचार्य और 
शिष्य के बीच होनेवाली तत्त्वचर्चा के क्षेत्र में वाद फिर भी विशुद्ध रहा। किन्तु 
जहां दो विरोधी मतानुयायियों में चर्चा होती, वहां वाद अधर्मवाद से भी अधिक 
विक्ृत बन जाता । मण्डन मिश्र और शंकराचार्य के बीच हुए वाद का वर्णन इसका 
ज्वलन्त प्रमाण है' । आचार्य सिद्धसेन ने महान्‌ ताकिक होते हुए भी शुष्कवाद के 
विषय में विचार व्यक्त करते हुए लिखा है कि “श्रेयस्‌ और वाद की दिशाएं 
भिन्न है ।”* 
भारत में पारस्परिक विरोध बढ़ने में शुष्क तकंवाद का प्रमुख हाथ है। 
'तर्की$प्रतिष्ठ: श्रृतयों विभिन्‍ना:, नैकी मुनियेस्थ बच: प्रमाणम्‌/--युधिप्ठिर के 
ये उदगार तर्क की अस्थिरता और मतवादों की बहुलता से उत्पन्न हुई जटिलता 
के सूचक हैं। मध्यस्थवृत्तिवाले आचार्य जहां तक की उपयोगिता मानते थे, वहा 
शुष्क तकंवाद के विरोधी भी थे ।* 
प्रस्तुत विषय का उपसंहार करने के पूर्व हमें उन पर! दृष्टि डालनी होगी, 
१. न्याय्सूत्र, ११: 
प्रमाणप्रमेयसशयप्रयोजनदुष्टान्तसिद्वान्तावपवत्तर्कनिर्ण यवादजल्प -वि तण्डा- 
हेत्याभासचछलजातिनिग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानादु नि.श्रेयसाधिगमः । 
२. धर्मवादाष्टक, 
विषयों धर्मवादस्य, तत्तत्तन्क्वव्यपेक्षया । 
प्रस्तुताथथोपयोग्येब, धर्मंसाधनलक्षण: । 
« शंकर दिग्विजय । 
४. वाददुबालिशिका, ७ : 
अन्यत एवं श्रेयास्यन्यत एवं बिचरन्ति वादिवृषा:। 
वाक-सरम्भ: क्वचिदपि ने जगाद मुनि. शिवोपायम्‌ || 
५. योगद[ृप्टि समुच्चय, १४३-१४५ : 
यत्नानमितोध्प्यर्थ:, कुशलैरनुमातृभि । 
अभियुक्तत रैरन्य - रग्यरथबोपपयते ।॥| 
ज्ञायेरन्‌ू हेतुवादेन, पदार्था यद्यतीन्द्रिया, । 
कालेनेतावता प्रार्ज,, कृत: स्थात्तेप्‌ू निश्चय: ॥ 
न चैतदेव यत्तस्मात्‌, शुष्कतकंग्रहो महान्‌ । 
मिथ्याभिमानहेतुत्वातू, त्याज्य एवं मुमृक्षुभि:।। 


न 
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जो सत्य के दो रूप हमें इस विवरण से मिलते हैं-- 

१. आगम को प्रमाण माननेवालों के मतानुसार जो सर्वज्ञ ने कहा है वह तथा 
जो सर्वज्षकथित और युक्ति द्वारा समर्थित है वह सत्य है। 

२. आगम को प्रमाण न माननेवालों के मतानुसार जो तर्क॑सिद्ध है वही सत्य 
है । 

किन्तु सूक्ष्म, व्यवहित, अतीन्द्रिय तथा स्वभावसिद्ध पदार्थों की जानकारी 
के लिए युक्ति कहां तक कार्य कर सकती है, यह श्रद्धा को सर्वथा अस्वीकार 
करनेवालों के लिए चिन्तनीय हैँ । हम तक की ऐकान्तिकता को दूर कर दें तो 
वह सत्य-संधानात्मक प्रवृत्ति के लिए दिव्य-चक्षु है। धर्म-दर्शन मात्म-शुद्धि और 
तत्त्व-व्यवस्था के लिए हू, आत्मवंचना या दूसरों को जाल में फंसाने के लिए नहीं, 
इसलिए दर्शन का क्षीत्र सत्य का अन्वेषण होना चाहिए। भगवान्‌ महावीर के शब्दों 
में 'सत्य ही लोक में सारभूत है” । उपनिषद्कार के शब्दों में 'सत्य ही ब्रह्मविद्या 
का अधिष्ठान और परम लक्ष्य हैं।'' “आत्महितेच्छ पुरुष असत्य चाहे बह कहीं 
हो, को छोड़ , सत्य को ग्रहण करे।' कवि भोजयति की यह माध्यस्थ्यपुर्ण उक्ति 
प्रत्येक ताकिक के लिए मनतीय है । 


दर्शन का मूल 

ताकिक विचार-पद्धति, तत्त्वज्ञान, विचारप्रयोजकज्ञान अथवा परीक्षा-विधि 
का नाम दर्शन है । उसका मूल उद्गम कोई एक वस्तु या सिद्धान्त होता हैं। जिस 
वस्तु या सिद्धान्त को लेकर यौक्तिक विचार किया जाए, वह (विचार) दर्शन 
बन जाता हैं--जैसे राजनीति-दर्शन, समाज-दर्णन, आत्म-दर्शन, धर्म-दर्शन 
आदि-आदि | 

यह सामान्य स्थिति या आधुनिक स्थिति है। पुरानी परिभाषा इतनी व्यापक 
नहीं है। ऐतिहासिक दृष्टि के आधार पर यह कहा जा सकता है कि दर्शन शब्द 
का प्रयोग सबसे पहले “आत्मा से सम्बन्ध रखनेवाले विचार” के अर्थ में हुआ है। 
दर्शन यानी वह तत्त्व-ज्ञान जो आत्मा, कर्म, धर्म, स्वयं, नरक आदि का विचार 
क्रे। 





१. प्रश्नव्याकरण, २ : 
सच्च लोगम्मि सारभूय । 

२. केन उपनिषद्‌ (चतुर्थ खण्ड ८) : 
सत्यमायतनम्‌ । 

है. द्रव्पानुयोग तकेणा: 
एकाप्यनाशाखिलतत्त्वरूपा, जिनेशगी विस्तरमाप तके:। 
तज़ाप्यसत्यं त्यज सत्यमज्भीकुद स्वयं स्वीयहिताभिलापिन्‌ । 





दर्शन ; १४७ 


आगे चलकर वृहस्पति के लोकायत मत और अजितकेश-कम्बल्ी के उच्छेद- 
बाद तथा तज्जीव-तच्छुरी रवाद जैसी नास्तिक विचारधाराएं सामने आयीं। तब 
दर्शन का अर्थ कुछ व्यापक हो गया। वह सिर्फ आत्मा से ही सम्बद्ध नहीं रहा। 
व्यापक सन्दर्भ में दर्शन की परिभाषा हुई--- 

दर्शन अर्थात्‌ विश्व की मीमांसा, अस्तित्व या नास्तित्व का विचार अथवा 
सत्य-शोध का साधन । 

पाश्चात्य दार्शनिकों की, विशेषत: कार्ल माक्स की, विचारधारा के आविर्भाव 
ने दर्शन का क्षेत और अधिक व्यापक बना दिया। जैसा कि माक्से ने' कहा है -- 
“दार्शनिकों ने जगत्‌ को समझने की चेष्टा की है, प्रश्न यह है कि उसका परिवर्तन 
कस किया जाए ।” माक्स-दर्शन विश्व और समाज दोनों के तत्त्वों का विचार 
करता है । वह विश्व को समझने की अपेक्षा समाज को बदलने में दर्शन की अधिक 
सफलता मानता है। आस्तिकों ने समाज पर कुछ भी विचार नही किया, यह तो 
नहीं, किन्तु धर्म-कर्म की भूमिका से हटकर उन्होंने समाज को नही तोला। 
उन्होंने अभ्युदय की सर्वथा उपेक्षा नहीं की, फिर भी उनका अन्तिम लक्ष्य 
निःश्रेयस रहा । 

कहा भी है-- 

“यदाष्युदयिकल्चैव, नैश्लेयसिकमेव च। 
सुख्र साधयितुं मार्ग, दर्शयेत्‌ तद्‌ हि दर्शनम्‌ ॥।' 

नास्तिक धर्म-कर्म पर तो नही रुके, किन्तु फिर भी उन्हें समाज-परिवर्तन की 
बात नही सुझी । उनका पक्ष प्रायः खण्डनात्मक ही रहा। माक्स ने समाज को 
बदलने के लिए ही समाज को देखा । आस्तिकों का दर्शन समाज से आगे चलता 
है। उसका लक्ष्य है शरीरमुक्ति--पूर्ण स्वतन्त्रता--मोक्ष । 

नास्तिकों का दर्शन ऐहिक सुख-सुविधाओं के उपभोग में कोई खामी न रहे 
इसलिए आत्मा का उच्छेद साधकर रुक जाता है। माक्स के दन्द्वात्मम भौतिकबाद 
का लक्ष्य है--समाज की वर्तमान अवस्था का सुधार। अब हम देखते है कि दर्शन 
शब्द जिस अर्थ में चला, अब उसमें नही रहा। 

हरिभद्व सूरि ने वैकल्पिक दशा में चार्वाक मत को छह दर्शनों में स्थान दिया 
है । माक्सं-दर्शन भी आज नलब्धप्रतिप्ठ है, इसलिए उसको दर्शन न मानने का 
आग्रह करना कूथ से आख मदन जसा हे । 


दर्शन की धाराएं 
दर्शनों की विविधता या विविध-विषयता के कारण 'दर्शन' का प्रयोग एकमाद 


१ समाजवाद । 
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आत्मधिचार सम्बन्धी नही रहा | इसलिए अच्छा है कि विषय की सूचना के लिए 
उसके साथ मुख्यतया स्वशिषयक विशेषण रहे । आत्मा को मूल मानकर चलते 
वाले दर्शन का मुख्यतया प्रतिपाद्य विषय धर्म है। इसलिए आत्ममूलक दर्शन की 
'धर्म-दर्शन' संज्ञा रखकर चलें तो विषय के प्रतिपादन में बहुत सुविधा होगी । 

धर्म-दर्शन का उत्स आप्तवाणी (आगम) है। ठीक भी है । आधार-शुन्य 
विचार-पद्धति किसका विचार करे ? सामने कोई तत्त्व नहीं तब किसकी परीक्षा 
करे ? प्रत्येक दर्शन अपने मान्य तत्त्वों की व्याख्या से शुरू होता है। सांख्य या जैन 
दर्शन, नैयायिक या वैशेषिक दर्शन, किसी को भी लें सत्र में स्वाभिमत तत्त्वों की 
ही परीक्षा है। उन्होंने अमुक-अमुक संध््यावद्ध तत्त्व क्यों माने, इसका उत्तर देना 
दर्शन का विषय नहीं, क्योकि वह सत्यद्रष्टा तपस्वियों के साक्षात-दर्शन का 
परिणाम है। माने हुए तत्त्व सत्य हैं या नही, उनकी संख्या संगत हे या नहीं, यह 
बताना दर्शन का काम है। दा्शनिकों ने ठीक यही क्रिया है। इसीलिए यह 
निःसकोच कहा जा सकता है कि दर्शन का मूल आधार आगम है। बेदिक 
निरकतकार इस तथ्व को एक घटना के रूप में व्यक्त करते हैं । ऋषियों के उत्कमण 
करने पर मनुष्यों ने देवताओ से पूुजा--अब हमारा ऋषि कौन होगा ? तब 
देवताओ ने उन्हें तर्क त।मक ऋषि प्रदान किया । सल्षेप में सार इतना ही है कि 
ऋतषियों के समथ में आगम का प्राधान्य रहा। उनके अभाव मे उन्ही की वाणी 
के आधार पर दर्शनशास्त्र का विकास हुआ | 


जुन दर्गतन की आस्तिकता 


जैन दर्शन परम अस्लिवादी है। इसका प्रमाण है---अस्तिवाद के चार अगो 
की स्वीकृति | उसके चार विश्वास हैं--'आत्मवाद, लोकवाद, कर्मबाद और क्रिया 
बाद ।' भगवान्‌ महावीर ने कहा--“लोक-अलोक, जीव-अजी व, धर्मे-अधर्म, बन्ध- 
मोक्ष, पुण्प-पाप, क्रिया-अक्रिया नहीं है, ऐसी सज्ञा मन रखो । किन्तु ये सब हैं, ऐसी 
संज्ञा रखो | 


श्रद्धा और युक्ति का समन्वय 
यह निर्ग्रन्थ-प्रवचन श्रद्धालु के लिए जितना आप्तवचन हैँ, उतना ही एकं 


१ पट्खडागम, पृ० ७८-६ । 

२. निरुक्‍त २१२: 
मनुष्य वा ऋषिप्त्कामत्सू देवानब्रुबत्‌ को न ऋषि भवत्तीति | तेश्य एवं तक॑-ऋषि 
प्रायच्छन । 

३. आयारो, १४ 
“+से आयावाई, लोयावाई, कम्मावाई, किरियावाई । 

४. सूयथगडो, २।५॥१२-१६ | 
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बुद्धिवादी के लिए युक्तिबचन । इसीलिए आगम-साहित्य में अनेक स्थातों पर इसे 
जैयायिक' (न्याय-संगत) कहा गया है'। जैन साहित्य मे मुनि-वाणी को--- 
“नियोगपर्यनुयोगानहंम्‌' (मुनेर्बंच:) नहीं कहा जाता। उसके लिए कसौदी भी 
मान्य है। भगवान्‌ महावीर ने जहां श्रद्धावान्‌ को मेधावी' कहा है, वहां 'मतिमन्‌ ! 
देख, विचार''-...इस प्रकार स्वतन्त्रतापूर्वक सोचने-समझने का अवसर भी दिया 
है। यह संकेत उत्तरवर्त्ती आचार्यों की वाणी में यों पुनरावतित हुआ--'परीक्ष्य 
भिक्षवों ग्राह्म॑ं, मद्दद्यो न तु गौरवात्‌ ।' 


मोक्ष-दर्शन 


'एयं पासगस्स दंसर्ण --यह द्रष्टा का दर्शन है । 

सही अर्थ में जैन दर्शन कोई वादविवाद लेकर नहीं चलता | वह आत्ममुक्ति 
का मार्ग है, अपने आपकी खोज और अपने आपको पाने का रास्ता है ॥ इसका 
मूल मंत्र है-- सत्य को एषणा करो, “सत्य को ग्रहण करो," 'सत्य में धैर्य रखो, 
'सत्ग ही लोक में सारभूत है" । 


जैन दर्वन का आरम्भ 


यूनानी दर्शन का आरम्भ आश्चर्य से हुआ माना जाता है। यूनानी दाशेनिक 
अफलात्‌ प्लेटो का प्रसिद्ध वाक्य है--/दर्शन का उद्भव आश्चयं से होता है ।"' 
पश्चिमी दर्शन का उद्गम संशय से हुआ--ऐसी मान्यता है। भारतीय दर्शन का 
स्रोत है--दुःख की निवृत्ति के उपाय की जिज्ञासा । 


१. सूयगड़ो, २७ 
२. आयारो, ३।१२; ३॥५० 

मइम पास * सइडढ़ी आणाए भेहाबी । 
» सूयगडो २॥७; उत्तरज्ञय्णाण २८२, ३। 
४, उत्तरज्ञयणाणि ६॥२ : 

अप्पणा सच्चमेसिज्जा । 
५, आयारो, ३।६५ 

पुरिसा ! सच्चमेव समभिजाणाहि । 
६ बही, ३।४०- 

सच्चम्मि धिइ कुब्बहा ! 
७ प्रश्नव्याकरण २ संवरद्वार : 

सच्च लोगम्मि सारभूय । 
८. (क) सांब्यकारिका १ : 

दुःखत्रया भिधाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ । 


जब्छ 
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जैन दर्शन इसंका अपवाद नहीं है। “यह संत्तार अध्युब और दुःखबहुल है। 
वह कौन-सा कर्म है, जिसे स्वीकार कर मैं दुगगंति से बचूं, दुःख-परम्परा से मुक्ति 
पा सकूं। इस चिन्तन का फल है--आत्मबाद । “आत्मा की अचेतन प्रभावित 
दशा ही दुःख है।'' “आत्मा की शुद्ध दशा ही सुख है।' 

कर्मवाद इसी शोध का परिणाम है। “सुचीर्ण का फल सत्‌ होता है और 
दुश्चीर्ण कर्म का फल असत्‌ । 

आत्मा पर नियंत्रण कर, यही दुःख-मुक्ति का उपाय है।" 

इस दु.ख-निवृत्ति के उपाय ने क्रियावाद को जत्म दिया। इनकी शोध के साथ- 
साथ दूसरे अनेक तत्त्वों का विकास हुआ । 

आश्चर्य और संशय भी दर्शन-विकास के निर्मित्त बनते है। जैन सूत्रों में 
भगवान्‌ महावीर और उनके ज्येष्ठ शिष्य गौतम के प्रश्नोत्तर प्रचुर मात्रा में हैं। 
गौतम स्वामी ने प्रश्न पूछे, उनके कई कारण बताए हैं। उनमें दो कारण ये हैं-- 
संशय और कुतूहल । गौतम को जब॑ सशय और कुतूहल' हुआ तब वे भगवान्‌ 
महावीर के पास आए और उनसे समाधान मांगा । भगवान्‌ महावीर महावीर ने 
उनके प्रश्नों को समाहित किया। ये प्रश्तोत्तर जैन तत्त्वज्ञान की अमूल्य निधि है । 


तिल नन अननिवख-- ल्‍++ नननन अनननन>3>ञक+++-> ० 





(ख) योगसूत्र १५-१६ . 
दुखमेव सर्व विवेकिनः, हेय दुःखमनागतम्‌ । 
(ग) बुद्धवरित 
महात्मा बुद्ध ने कपिलवस्तु राजधानी से बाहर निकलकर प्रतिज्ञा की---''जननमरणयोर- 
दृष्टपार: न पुनरहं कपिलाह्लूयं प्रवेष्टा ।” 
१. उत्तरज्ञयणाणि ८१ : 
अधुव असासयंयमि ससारंमि दुक्खपउराये । 
कि नाम होज्जतं कम्मयं जेणाह दुग्यइं न गच्छेज्जा ।| 
२, भगवती ७४८: 
पवेकम्म जेय कडढें, जेय कज्जद, जेय कज्जिस्सइ सब्वे से दुक्ध । 
३. वही, ७८: 
जे निजिण्णे से सुहे । 
४. (क) दरगाश्रुतस्फन्ध, दशा ६: 
सुक्तिण्णकम्मा सुचिण्णफला, दुचिण्णकम्मा दुनिण्णफला । 
(ख) बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ३३२१३ : 
पुण्यों वे पुण्मेव कर्म णा, पाप: पोपेनेति । 
५. आयारो, ३६४ : 
पुरिसा ! अत्ताणमेव अभिणिगिज्म, एवं दुक्खापमोक्खासत । 
६. भगवती १॥१ : 
जाय संसए, जाय कोउहल्‍्ल । 
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जन दर्शन का ध्येय 


जैन दर्शन का ध्येय है--आध्यात्मिक अनुभव । आध्यात्मिक अनुभव का अर्थ 
स्वतन्त्र आत्मा का एकत्व में मिल जाना नहीं, किन्तु अपने स्वतन्त्न व्यक्तित्व का 
अनुभव करना है। 

प्रत्येक आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता है और प्रत्येक आत्मा अनन्त शक्तिसम्पन्त 
है । आत्मा और परमात्मा, ये सर्वथा भिन्‍न सत्तात्मक तत्त्व नही हैं। अशुद्ध दशा 
में जो आत्मा होती है, वही शुद्ध दशा में परमात्मा बन जाती है। भणुद्ध दशा में 
आत्मा के शान और शक्ति जो आावृत होते हैं, वे जुद्ध दशा में पूर्ण विकसित हो 
जाते है। 

'सत्य की शोध' यह भी जैन दर्शन का ध्येय है किन्तु केवल सत्य की शोध ही 
नही है । आध्यात्मिक दृष्टि से वही सत्य सत्य है, जो आत्मा को अणुद्ध या अनुस्तत 
दशा से शुद्ध या उन्‍्तत दशा में परिवर्तित करने के लिए उपयुक्त होता है । मास 
ने जो कहा--“दाशंनिकों ने जगत्‌ को विविध प्रकार से समझने का प्रयत्न किया 
है किन्तु उसे बदलने का नही” यह सर्वाग सुन्दर नहीं है। परिवर्तन के प्रनि दो 
दृष्टि-बिन्दु है--बाह्य और आन्तरिक। भारतीय दर्णन आस्तरिक परिवर्तन को 
मुख्य मानकर चले हैं। उनका अभिमत यह रहा है कि आध्यात्मिक परिवर्तन होने 
पर बाहरी परिवतेन अपने आप हो जाता है। अभ्युदय उनका साध्य नहीं, वह 
क्रेवल जीवन-निर्वाह का साधन मात्र रहा है । माक्‍स जैसे व्यक्ति, जो केवल बाहरी 
परिवर्तेन को ही साध्य मानकर चले, का परिवर्तन भ्रम्बन्धी दुष्टिकोण भिन्‍न हे । 
जैन दृष्टि के अनुसार बाहरी परिवर्तन से क्वचित्‌ आन्तरिक परिवर्तन सुलभ हो 
सकता है किन्तु उससे आत्म-मुक्ति का द्वार नही खुलता, इसलिए वह मोक्ष के 
लिए मूल्यवान्‌ नही है । 


पलायनवाद 


कुछ पश्चिमी विचारकों ने भारतीय दर्शन पर यह आरोप लगाया है कि बह 
पलायनवादी है | कुछ वैदिक विद्वानों ने श्रमण दर्शन (जैन और बौद्ध) को इस 
आरोप से समारोपित किया है कि वह पलायनवादी है। ,मैं इस असमंजस में हूं कि 
इस आरोप को अस्वीकार करूँ या स्वीकार ? आरोप लगानेवालों का अपना 
दृष्टिकोण है और वह निराधार नही है । जीवन की तुला के दो पलड़े हैं। पश्चिमी 
विचा रकों ने वर्तमान के पलड़े को अधिक मूल्य दिया है, इसलिए भविष्य के पलडे 
को अधिक मूल्य देनेवाले भारतीय दर्शन उनकी दृष्टि में पलायनवादी हैं। वैदिक 
विद्वानों ने गृहस्थाशक्षम को अधिक मूल्य दिया है, इसलिए संन्यास को अधिक 
महत्त्व देनेवाले श्रमण दर्शन उनकी दृष्टि में पलायनवादी हैं। 
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पलायन के दौ कौण हैं--निराशा और उत्कर्ष की उपलब्धि का प्रयत्न । 
भारतीय दशेन निराशावादी नहीं है। वर्तमा् जीवन के प्रति उनमें उत्कट आस्था 
है। इसके साक्ष्य हैं वे वैदिक सुक्त, जिनमें वर्तमान कामना की बेदी पर बैठा हुआ 
दसों उंगलियों से समृद्धि को बटोर रहा है। वैदिक ऋषि के लिए संसार असार 
नहीं है। उसके मन में चिरायु होते की कामना है। वह गाता है--जीवेम शरद: 
शतम्‌---हम सौ वर्ष तक जीएं। वह जीवन को मंगलमय जीता चाहता है, इस- 
लिए उसकी कामना है---“श.्रणुयाम शरद: शर्तं, ब्रुवाम शरद: शत, अदीना: स्थाम 
शरद: शतम्‌---हम जीवन के अतिम क्षण तक सुनते रहें, बोलते रहें और पराक्रम 
की शिवा को प्रदीप्त करते रहें। उसकी सफलता की प्रार्थना का स्व॒र बहुत विराट 
है। वह कहता है--“मह्य. नमन्तां प्रदिशा चतस्र:--मेरे लिए सभी दिशाएं 
झूक जाएं। इसकी भाषा असीम है। वह अल्प से तोष का अनुभव नहीं करता । 
उसका स्वर आशातीत है--”इषन्तिषाण, अमुं मेइधाण सर्व लोक॑ इषाण--मेरे 
लिए बदि कोई कासना करते हो तो यही करो कि यह समूचा लोक मेरे वश में आ 
जाए, यह समूचा लोक मुझे मिल जाए। 

वैदिक दर्शन के आशावादी मंच पर मैं श्रमण दर्शन को प्रस्तुत नहीं करूंगा ; 
क्योंकि उसमें कामना का स्वर मुखर नहीं है। उसका स्वर देशातीत और काला- 
तीत अस्तित्व को अनावृत॒ करने की दिशा में मुखर है। वह जीवन के प्रति निराश 
नही है, किन्तु जीवन-विकास की अंतिम रेखा तक पहुंचने के लिए समर्पित है। 
उसका अंतिम लक्ष्य है--मोक्ष । उसका अंतिम लक्ष्य है--निर्वाण । 

मोक्ष जीवन की वह॒ अवस्था है, जहां सब बन्धन निर्बंध हो जाते हैं-- 
सामाजिक, आथिक, राजनैतिक, भौतिक और धामिक सब बन्धनों से मुक्ति, पूर्ण 
स्वतन्त्रता । 

निर्वाण जीवन की वह अवस्था है जहा दैहिक, वाचिक और मानसिक सब दोष 
नि-शेष हो जाते हैं। जहां समग्र बासनाओं और क्लेशों की शान्ति, निरपेक्ष शान्ति 
प्राप्त होती है । अपूर्णता से पूर्णता की ओर जाने के लिए उठा हुआ पग्र निराशा- 
बादी नही हो सकता। द्वितीय महायुद्ध के मध्य मित्रराष्ट्रों की सेना पीछे हटती 
जा रही थी। दर्शक उसे निराश और पराजय मान रहे थे । रणविशेषज्ञ उसे अपनी 
रणनीति बता रहे थे। विजय के क्षणों ने इसी बात की पुष्टि की कि वह उनकी 
रणनीति थी । 

हमारा समूचा जीवन समरांगण है । हम जीवन-समर मे आगे भी बढ़ते हैं और 
पीछे भी हटते हैं। पीछे हटना निराशा नही है, पलायन नही है, वह हमारी समर- 
नीति है । 'संसार असार है'--श्रमण दर्शन ने यह उद्धोषणा की है। यह निराशा 
का स्वर नही है किन्तु भौतिकता के निर्बाध आक्रमण के सामने उनकी सामरिक 
ब्यूह-रचना है। यह उनका पलायन नहीं है, किन्तु इन्द्रियों के उच्छद्धुल निमंत्रण 
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के सामने उन्युक्त विद्रोह है । 
श्रमण दाशनिक गाता है---“जीवन की आशंसा मत करो, मृत्यु की आशंसा 


मत करो । बह जीवन आशंसनीय नहीं है, जो भौतिकता से आकान्त और ऐन्द्रियक 


उच्छुद्धु लता से संत्रस्त है ।” 
वह मृत्य अभिलषणीय नहीं है, जो निराशा से अभिभूत और जीवन-निर्वाह 


की अक्षमता से संकुल है ।' 
'तुम बैसा जीवन जीओ, जिसमें चेतना का प्रतिबिम्ब और स्वतन्त्रता की 


प्रतिध्वनि हो । तुम बसी मृत्यु से मरो, जिसकी खिड़की से जीवन की सफलता 
झांक रही हो और जिसे चैतसिक प्रसन्नता आप्लावित कर रही हो ।' 
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विश्व-दर्शन 


विश्व और दर्शन 


प्रत्येक क्रिया के पीछे कर्ता का कर्तव्य होता है।यह तकेशास्त्न का सामान्य 
नियम है कि कर्ता के बिना कोई क्रिया नहीं हो सकती। व्याकरणशास्त्र के अनुसार 
सब कारकों में पहला कारक कर्ता होता है। कर्म, साधत आदि कारक उसके होने 
पर ही होते हैं, उसके अभाव में नहीं होते। व्याकरणाचार्यों ने इसी प्रधानता के 
आधार पर इस सिद्धान्त की स्थापना की---कर्ता स्व॒तन्त्र होता है और कर्म आदि 
कारक उसके अधीन होते हैं । 

कर्ता, क्रिया और उसका परिणाम यह एक घटनाक्रम है। कुछ घटनाओं में ये 
तीनों हमारे सामने होते हैं। इसलिए वहां कतृ त्व का प्रश्न उपस्थित नहीं होता । 
वे घटनाएं हमारे सामने करत त्व का प्रयत्न उपस्थित करती हैं, जहां परिणाम 
हमारे सामने होता है, किन्तु उसका कर्ता हमारे सामने नहीं होता । इसका उदाहरण 
हमारा विश्व है, जिसमें हम रहते हैं और जिसे निरन्तर अपनी आंखों में तैरता- 
ड्बता देखते हैं। यह विशाल भूखण्ड किप्तके कुशल और सशक्त हाथों की कृति है ? 
ये उत्तुय शिखर वाले पर्वेत किसके हाथों द्वारा निष्पन्न हुए हैं? यह आकाश 
किसके कौशल का परिचय दे रहा है ? ये असंख्य नीहारिकाएं किसके कतृ त्व का 
गीता गा रही हैं ? इस चमकते हुए सुययें और शान्ति बरसाते हुए चांद का आदि 
कोन है ? ये भूखण्ड को आवेष्टित किए हुए समुद्र किसकी सृष्टि हैँ ? प्रकृति के 
कण-कण के भाग्यविधाता इस मनुष्य का भाग्यविधाता कौन है ? ये प्रश्न शाश्वत 
प्रश्न हैं। ये आदिकाल से ही मनुष्य के मन में कुतूहल उत्पन्न किए हुए हैं। उन्हीं 
का समाधान पाने के लिए सनुष्य ने दर्शन की रेखाएं खींची हैं। 

क्या हमने इन प्रश्नों का समाधान पा लिया ? क्‍या हमारे दर्शन इन प्रश्नों 
का उत्तर देने में सक्षम हैं ? इस प्रश्न का उतर हां में नहीं मिल रहा है। इस विषय 
में इतना ही कहा जा सकता है कि हमने आलोच्य प्रश्नों का उत्तर पाने का प्रयत्न 


किया है। हमारे दर्शन इस दिशा में आगे बढ़े हैं। किन्तु वह समाधान अंतिम है, 
वह समाधान सार्वजनिक है, यह कहना कठिन है। 


विश्व का वर्गीकरण 


अरस्तु ने विश्व का वर्गीकरण दस पदार्थों में किया। वे ये हैं : 

(१) द्रव्य, (२) गुण, (३) परिमाण, (४) सम्बन्ध, (५) दिशा, (६) 
काल, (७) आसन, (५८) स्थिति, (९) कर्म, (१०) परिणाम । 

वैशेषिक द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय--इन छह तत्त्वों में 
विश्व का वर्गीकरण करते हैं । 

जैन-दृष्टि से विश्व छह द्रव्यों में वर्गीकृत है । ये द्रव्य हैं--धर्म, अधर्म, आकाश, 
काल, पुदूगल और जीव । काल के सिवाय शेष पांच द्रव्य अस्तिकाय हैं। अस्ति- 
काय का अथ्थ है--प्रदेश-समुह --अवयब-समुदाय । प्रत्येक द्रव्य का सबसे छोटी, 
परमाणु जितना भाग प्रदेश कहलाता है। उनका काय-समूह अस्तिकाय है। धम्म, 
अधमं, आकाश और जीव के प्रदेशों का विघटन नही होता । इसलिए वे अविभागी 
द्रव्य हैं। ये अबयवी इस दृष्टि से हैं कि इनके परमाणु-तुल्य खण्डों की कल्पना की 
जाए तो वे असंख्य होते हैं। पुद्गल विभागी द्रष्य हैं। उसका शुद्ध रूप परमाणु 
है। वह अविभागी है। परमाणुओ में संयोजन-वियोजन स्वभाव होता है । अतः 
उनके स्कन्ध बनते है और उनका विघटन होता है। कोई भी स्कन्ध शाश्वत नहीं 
होता । इसी दृष्टि से पुद्गल द्रव्य विभागी हैं| वह धर्म द्रव्यों की तरह एक व्यक्ति 
नही, किन्तु अनन्त व्यक्तिक है। जिस स्कन्ध में जितने परमाणु मिले हुए होते हैं, 
बह स्कन्ध उतने प्रदेशों का होता है। दृयणुक स्कन्ध द्विप्रदेणी यावत्‌ अनन्ताणुक 

स्कन्ध अनन्तप्रदेशी होता है। जीव भी अनन्त व्यक्ति है। किन्तु प्रत्येक जीव 

असंख्य-प्रदेशी है। काल न प्रदेश है और न परमाण्‌ | वह औपचारिक द्रव्य है। 
प्रदेश नहीं, इसलिए उसके अस्तिकाय होने का प्रश्त ही नहीं उठता। काल 
वास्तविक वस्तु नहीं तब द्रव्य क्यों ? इसका समाधान यह है कि वह द्रव्य की भांति 
उपयोगी है--व्यवहार प्रवतंक है, इसलिए उसे द्रव्य की कोटि में रखा गया है । 
बह दो प्रकार का है--नैश्वथिक और व्यावहारिक । पाच अस्तिकाय का जो 
वर्तमान-रझप परिणमन है, वह नैश्चशिक है, ज्योतिष की गति के आधार पर होने 
वाला व्यावहा रिक । अथवा वर्तमान का एक समय नैश्चयिक और भूत, भविष्य 
व्यावहा रिक । बीता हुआ समय चला जाता है और आनेवाला समय उत्पन्न नहीं 
होता, इसलिए ये दोनो अविद्यमान होने के कारण व्यावहारिक या औपचारिक हैं । 
क्षण, मुहत्त, दिन-रात, पक्ष, मास, वर्ष आदि सब भेद व्यावहारिक काल के होते 
हैं। दिग्‌ स्व॒तन्त्र पदार्थ नही है । आकाश के काल्पनिक खण्ड का नाम दिख है। 
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द्र्व्य और 

भुत और भविष्य का संकलन करनेवाला (जोड़नेवाला ) बतंमान है। बतेमान 
के बिना भूत और भविष्य का कोई मूल्य नहीं रहता) इसका अर्थ यह है कि 
हम जिस वस्तु का जब कभी एक बार अस्तित्व स्वीकार करते हैं तब हमें यह्‌ 
मानना पड़ता है कि वह वस्तु उससे पहले भी थी और बाद में भी रहेगी। वह एक 
ही अवस्था में रहती आयी है या रहेगी--ऐसा नहीं होता, किन्तु उसका अस्तित्व 
कभी नहीं मिटता, यह निश्चित है। भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं में परिवर्तित होते हुए 
भी उसके मौलिक रूप और शक्ति का नाश नहीं होता । 

दाशेनिक परिभाषा में द्रव्य वही है जिसमें गुण और पर्याय होते हैं। द्रव्य- 
शब्द की उत्पत्ति करते हुए कहा है--“अद्गुवत्‌, द्रवति, द्रोष्यति, तांस्तान्‌ पर्यायान्‌ 
इति द्रव्यम्‌--जो भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं को प्राप्त हुआ, हो रहा है और होगा, 
वह द्रव्य है । इसका फलित अर्थ यह है--अवस्थाओं का उत्पाद और विनाश होते 
रहने पर भी जो श्रुव रहता हे, बही द्रव्य है। दूसरे शब्दों में यों कहा जा सकता है 
कि अवस्थाए उसी में उत्पन्न एवं नष्ट होती हैं जो भव रहता है। क्योंकि ध्ौव्य 
के बिना पूर्ववर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओं का सम्बन्ध नहीं रह सकता। द्रव्य की 
ये दो परिभाषाएं की जा सकती हैं-- 

१. पू्ववर्ती और उत्तरबर्ती अवस्थाओों में जो व्याप्त रहता है, वह द्रव्य है। 

२. जो सत्‌ है वह द्रव्य है। 

उत्पाद, व्यय और ध्ौव्य--इस त्रयात्मक स्थिति का नाम सत्‌ है। द्रव्य में 
परिणमन होता है--उत्पाद और व्यय होता है, फिर भी उसकी स्वरूप-हानि नहीं 
होती । द्वव्य के प्रत्येक अंश में प्रति समय जो परिबतंन होता है, वह स्वंथा 
विलक्षण नही होता । परिवर्तन में कुछ समानता मिलती है और कुछ असमानता । 
पूर्व-परिणाम और उत्तर-परिणाम मे जो समानता है वही द्रव्य है। उस रूप में द्रव्य 
न उत्पन्त होता है और न नष्ट। वह अनुस्यूत रूप वस्तु की प्रत्येक अवस्था में 
प्रभावित रहता है, ज॑से माला के प्रत्येक मोती में धागा अनुस्यूत रहता है। पूर्ववर्ती 
और उत्तरवर्ती परिणमन में जो असमानता होती है, वह पर्याय है। उस रूप में 
द्रव्य उत्पन्न होता है और नष्ट होता है। इस प्रकार द्रव्य प्रति समय उत्पन्न होता 
है, नप्ट होता है और स्थिर भी रहता है। द्रव्य रूप से वस्तु स्थिर रहती है और 
पर्याय रूप से उत्पन्न और नष्ट होती है। इससे यह फलित होता है कि कोई भी 
वस्तु न सवेथा नित्य है और न सर्वथा अनित्य, किन्तु परिणामी-नित्य है। 


परिणामी नित्यत्ववाद 
परिणाम की व्याख्या करते हुए पूर्वाचार्यों ने लिखा है : 


विश्व-दर्णन : १५७ 


“परिणामों ह्र्थान्त रगमनं त च सर्वया व्यवस्थानम्‌ 
न व सर्वेथा विनाश:, परिणामस्तद्विदामिष्ट:॥ १॥ 
सत्पयविण विनाश, प्रादुर्भावोधह्सता च पर्ययत:। 
व्रव्याणां परिणाम:, प्रोक्त: खलु पर्यवनयस्य ?” ॥ २ ॥ 
जो एक अर्थ से दूसरे अर्थ में चला जाता है--एक वस्तु से दूसरी वस्तु के रूप 
में परिवर्तित हो जाता है, उसका नाम परिणाम है । यह परिणाम द्रव्याधिक तय 
की अपेक्षा से होता है। सर्वथा व्यवस्थित रहना या स्बेथा नष्ट हो जाना परिणाम 
का स्वरूप नहीं है। वर्तमाल पर्याय का नाश और अविद्यमान पर्याय का उत्पाद 
होता है, वह पर्यायाथिक नय की अपेक्षा से होनेवाला परिणाम है। द्रव्याथिक 
नय का विषय द्रव्य है। इसलिए उसकी दृष्टि से सत्‌ पर्याय की अपेक्षा जिसका 
कर्थंचित्‌ रूपान्तर होता है, किन्तु जो सर्वथा नष्ट नहीं होता, बहू परिणाम है। 
पर्यायाथिक नय का विषय पर्याय है। इसलिए उसकी दृष्टि से जो सत्‌ पर्याय से 
नष्ट और असत्‌ पर्याय से उत्पन्त होता है, वह परिणाम है। दोनों दृष्टियों का 
समन्वय करने से द्रव्य उत्पाद, व्यय, ध्रौध्यात्मक बन जाता है, जिसको हम दूसरे 
शब्दों में परिणामी-नित्य या कथंचितू-नित्य कहते हैं । 
आगम की भाषा में जो गुण का आश्रय और अनन्त गुणों का अख्ण्ड पिण्ड है 
यही द्रव्य है। इनमें पहली परिभाषा स्वरूपात्मक है और दूसरी अवस्थात्मक | 
दोनों में समन्वय का तात्पय॑ है--द्रव्य को परिणामी-नित्य स्थापित करना । 
द्रव्य में दो प्रकार के धर्म होते है--सहभावी--गुण और क्रमभावी--पर्याय । 
बौद्ध सत्‌ द्रव्य को एकान्त अनित्य (निरन्वय क्षणिक--केवल उत्पाद-विनाश 
स्वभाव) मानते हैं, उस स्थिति में वेदान्तो सत्पदार्थ-ब्रह्म को एकान्त नित्य । 
पहला परिवतंनवाद है तो दूसरा नित्यसत्तावाद | जैत-दर्शन इन दोनों का समन्वय 
कर “परिणामी नित्यत्ववाद” स्थापित करता है, जिसका आशय यह है कि सत्ता 
भी है और परिवतंन भी--द्रव्य उत्पन्त भी होता है और नष्ट भी । इस परिवतेन 
में भी उसका अस्तित्व नहीं मिटता । उत्पाद और विनाश के बीच यदि कोई स्थिर 
आधार नहो तो हमें सजातीयता--'यह वही है' का अनुभव नहीं हो सकता । 
यदि द्रव्य निविकार ही हो तो विश्व की विविधता संगत नहीं हो सकती । इसलिए 
'परिणामी नित्यत्व' जैन दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है। इसकी तुलना 
रासायनिक विज्ञान के 'द्रव्याक्षरत्ववाद' से की जा सकती है । 
द्रव्पाक्ष रत्ववाद का स्थापन सन्‌ १७८९ में [.8५७9०$0 तामक प्रसिद्ध वैज्ञानिक 
ने किया था। संक्षेप में इस सिद्धान्त का आशय यह है कि इस अनन्त विश्व में द्रव्य 
का परिणाम सदा समान रहता है, उसमें कोई न्यूनाधिकता नहीं होती । न किसी 
वर्तमान द्रव्य का सवंधा नाश होता है और न किसी सव्वंथा नये द्रव्य की उत्पत्ति 
होती है। साधारण दृष्टि से जिसे द्रव्य का नाश होना समझा जाता है, वह उत्तका 
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झूपान्तर में परिणाम मात्र है। उदाहरण के लिए कोयला जलकर राख हो जाता 
है, उसे साधारणत: नाश हो गया कहा जाता है। परन्तु वस्तुत: कह नष्ट नहीं होता, 
वायुमण्डल के ऑक्सीजन अंश के साथ मिलकर कार्बोनिक एसिड गैस के रूप में 
परिवर्तित होता है। यूं ही शक्कर या नमक पानी में घुलकर नष्ट नहीं होते, किन्तु 
ठोस से वे सिर्फ द्रव रूप में परिणत होते हैं। इसी प्रकार जहां कहीं कोई नवीन 
वस्तु उत्पन्न होती प्रतीत होती है वह भी वस्तुत: किसी पूर्ववर्ती वस्तु का रूपान्तर 
मात है। घर में अव्यवस्थित रूप से पड़ी रहने वाली कड़ाही में जंग लग जाता है, 
यह क्‍या है ? यहां भी जंग नामक कोई नया द्रव्य उत्पन्न नहीं हुआ अपितु धातु की 
ऊपरी सतह, जल और वायुमण्डल के ऑक्सीजन के संयोग से लोहे के ऑबसी- 
हाइड ठ के रूप में परिणत हो गई। भौतिकवाद पदार्थों के गुणात्मक अन्तर को 
परिमाणात्मक अन्तर में बदल देता है। शक्ति परिमाण में परिवर्तन नहीं, गुण की 
अपेक्षा परिवर्तनशील है। प्रकाश, तापमान, चुम्बकीय आकर्षण आदि का ह्वास नहीं 
होता, सिर्फ ये एक-दूसरे में परिवातित होते हैं। जैन दर्शन में माठृपदिका का 
सिद्धान्त भी यही है ।' 
उत्पादघुवविनाश:, परिणाम: क्षणे-क्षणे । 
द्रव्याणामविरोधश्च, प्रत्यक्षादिह दुश्यते ॥* 

उत्पाद, ध्रुव और व्यय--द्रव्यों का यह त्िविध लक्षण परिणमन प्रतिक्षण 
होता रहता है--इन शब्दों में और “जिसे द्रव्य का नाश हो जाना समझा जाता है, 
वह उसका रूपान्तर में परिणमन मात्र है” इन दोनों में कोई अन्तर नहीं है। वस्तु- 
दृष्टया ससार में जितने द्रव्य हैं, उतने ही थे और उतने ही रहेंगे। उनमें से त कोई 
घटता है और न कोई बढ़ता है। अपनी-अपनी सत्ता की परिधि में सब द्रव्य जन्म 
और मृत्यु, उत्पाद और नाश पाते रहते हैं। आत्मा की भी सापेक्ष मृत्यु होती है । 
तन्तुओं से पटया ध से दही--ये सापेक्ष उत्पन्न होते हैं। जन्म और मृत्यु दोनों 
सापेक्ष हैं-- (१) ध्रुव द्रव्य की, (२) पू्॒वबर्ती और उत्तरवर्ती अवस्थाओं के 
सूचक हैं। सक्ष्म-दृष्ट्या पहला क्षण सापेक्ष-उत्पाद और दूसरा क्षण सापेक्ष-नाश 
का हेतु है। स्थूल-दृष्ट्या स्थूल पर्याय का पहला क्षण जन्म और अन्तिम क्षण मृत्यु 
के व्यपदेश का हेतु है । 

पुरुष नित्य है और प्रकृति परिणामी नित्य, इस प्रकार सांख्य भी नित्या- 
नित्यत्ववाद स्वीकार करता है | नैयायिक और वैशेषिक परमाणु आत्मा आदि को 
नित्य मानते हैं तथा घट, पट आदि को अनित्य। समूहापेक्षा से ये भी परिणामी 
नित्यत्ववाद को स्वीकार करते हैं किन्तु जैन दर्शन की तरह द्रव्य-मात्र को परिणामी 


१, उत्पाद, व्यय और श्रौध्य को मातृपदिका कहते हैं। 
३. द्रब्यानुयोग तकेणा, ६।२ 
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नित्य नहीं मानते। महति पतंजलि, कुमारिल भट्ट, पार्यसार मिश्र आदि न्ते 
'परिणामी-नित्यत्ववाद' को एक स्पष्ट सिद्धान्त के रूप में स्वीकार नहीं किया, 
फिर भी उन्होंने इसका प्रकारान्तर से पूर्ण समर्थत किया है।' 


धर्म और अधर्म 
जैन साहित्य में जहां धर्म-अधर्म शब्द का प्रयोग शुभ-अशुभ प्रवृत्तियों के अर्थ में 
होता है, बहां दो द्रव्यों--धर्मं--गतितत्व, अधर्म--स्थितितच्च के अर्थ मे भी होता 
है। दार्शनिक जगत्‌ में जैन दर्शन के सिवाय किसी ने भी इनकी स्थिति नही मानी 
है । वैज्ञानिकों में सब से पहले न्यूटन ने गति-तर्व (श९७एा॥ ० ॥0007॥ ) को 
स्वीकार किया है। प्रसिद्ध गणितज्ञ अलबर्ट आइंस्टीन ने भी गति-तत्त्व की स्थापना 
करते हुए कहा है--“लोक परिमित है, लोक के परे अलोक़ अपरिमित है। लोक 
के परिमित होने का कारण यह है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक के बाहर नहीं जा 
सकती । लोक के बाहर उस शक्ति का--द्रव्य का अभाव है, जो गति में सहायक 
होताहै।' वैज्ञानिकों द्वारा सम्मत ईथर (2067) गति-तक्त्व का ही दूसरा नाम है ।' 
१ (क) पालझ्जल योग: 
द्रव्य नित्यमाकृतिरनित्या । सुवर्ण कदाचिद/छृत्या युवत पिण्डो भवति, पिण्डाकृति- 
मुपमृद्य रुचकाः क्रियन्ते, रुचकाकृतिमुपमृथ कटकाः क्रियन्ते, कटवक्ृतिमूपमृथ 
स्वस्तिका' क्रियन्ते । पुनराबृत' सुवर्णपिण्ड. ! ' आकृतिरन्या चान्या च भवति, 
द्रष्यं पुनस्तदेंव । आकृत्युपमदेन द्रव्यभेवावशिष्यते । 
(ख) मीमासा एलोकवातिक, पृष्ठ ६१६ - 
वर्धमानकभंगे थे रुचक' क्रियते यंदा। 
तदापूर्वाथिन: शोक: प्राप्तिश्चाप्यूत्तराधिन, ॥१॥ 
हेमाथिनस्तु माध्यस्थ्य, तस्माइस्तु त्रयात्मकम्‌ । 
नोत्यादस्थितिभगानामभावे स्पान्मतित्रयम्‌ ॥२॥ 
न नाशेन बिना शोकों, नोत्पादेन बिता सुख । 
स्थित्या बिना न माध्यस्थ्य, तेन सामान्यनित्यता ॥३॥ 
२. #०॥१४छ००० ह. थग6 ॥'. वाघप्रप्रटाणा ॥65507 ७. 2 
फप्त&ा 5 छाप्रशर ? 
व बात वृष 5्प्राल तोता ॥0प 5०वाए्या0 ण लातिदर एल0तार प0०७, 
पा 9080५९ 0 ॥0 ०ण्रापड९ वा जया 6 ॥ध॒प्रत साल एडल्त #५ 
इपा82९05, [07शाठेंद ॥ छ्वॉघशा। पाए०520प5 7 9 ठ0ःटच्वांणा, 
॥ ५00 58000 3५७६ गा ]0०४६ शव 6 हल 5, 4 ।8, (॥6 ७॥०॥ 
धाजा 00५४५४ छ६लजाग्राग्रश्ञालां-ध्रवए९४,.. ] एएपर0 च्याएफ्ट' एव. 
व दशा त0 मएत्पाय्ारटीए तैकराएए0॥,. िशाात तथा जाएताए टलफट, 
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जहां वैज्ञानिक अध्यापक छात्रों को इसका अर्थ समझाते हैं, वहां ऐसा लगता है, 
मानों कोई जैन गुरु शिष्यों के सामने धर्म-द्रव्य की व्याख्या कर रहा हो । हवा से 
रिक्त नालिका में शब्द की मति होने में यह अभौतिक ईथर ही सहायक बनता है। 
भगवान्‌ महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए बताया कि जितने भी 
चल भाव हैं--सूक्ष्मातिसूक्ष्म स्पन्दन मात्न हैं, वे सब धर्म की सहायता से प्रवृत्त 


नमन मनन जी+-4-++न नितिन लिनान न न--न-न+ल+ भा मजे, 
हनननननननिनिनीभी।।खा।।- 


पुफ6 छ९४ 02८ भाए०06 00प0 60 उत्पात 06 (० 58४ 4 2067 
$8 का वाभंधंण 58009 ब00 ४ पाणए्टी ६ लए70०7०80०7०- 
छ8४९5 ०६७॥ ००७ छ90782960. 
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होते हैं। गति शब्द केवल सॉकेतिक है'। गति और स्थिति दोनों सापेक्ष हैं। एक 
के अस्तित्व से दूसरे का अस्तित्व अत्यन्त अपेक्षित है। 
धर्मं-अधर्म की ताकिक मीमांसा करने से पृर्व इनका स्वरूप समझ लेना 


अवपयुक्‍त नहीं होगा। वह इस प्रकार है : 
2 20 कक 22 0: पर टन 
'' 'द्रव्यं से क्षेत्र से काल से भाव से गुण से 
अनादि- अमुर्ते गति 

















एक और लोक 
धंमें व्यापक प्रमाण जी अर 
स्थिति 
अधमे ॥ फ ५0 | सहायक 
धर्म-अधम की यौक्तिक अपेक्षा 


धर्म और अधमं को मानने के लिए हमारे सामने मुख्यतया दो यौक्तिक 
दृष्टियां हैं-- गतिस्थितिनिमित्तक द्रव्य और लोक-अलोक की विभाजक शक्ति। 
प्रत्येक कार्य के लिए उपादान और निमित्त--इन दो कारणों की आवश्यकता 





बाते पाए, पथ 50एणाते ग्राएड 96 (06 [0 शंशराता व पा था, 

[त्ज ९ प्र एछी9०९ 8 7200 ्राशा।।॥एा 7॥9क्‍6 00 लाए०४फए९ 
पाया 5 २तगंत ण भा... जे ॥0 पान 72800-88॥9[58 06 इशा। 00. 
658०॥ए (॥6 5806 8४5 जीशा 08 एक्राश्मां67 9३६४ ९५७0०४९0 ६0 
वा6 क्षा।,. 50 छू 86787 था 0040लाए एक छैलाजाएशाए।(- 
8९6४, 0 7७00 ४४४५४९४, 00 ॥0. 66९70 पएफ्ुणा था 0ि धीथा' 
छाणए458300ा पं (४७9 88 छएतए0०09०883060 (7009॥ 07 97 ॥709॥5 
० $जाजओंआधआएं जांणि 7द्ाआंआठ0 ॥॥806 ॥8 8855 शाए08 ५7९ 
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फल ॥97०6 हाप्मएर,' 

छ्कल्रा८रर धात्वा छाल काशड गर।णाषा0ए 2)89॥00 ०॥6 
प्रा।ं४ट5९, ॥ ९ गरा05 उद्ात06 €९शांणा 06 ४978, ध0 ६ (॥९ 
$ज6 (ता6 जाता पद धकात; थाएं क 6 5६शा।एए।५ ॥र9058- 
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वगाबा 5 00 589, दिध्ाल्ल 8 6एश५जाशह6; क्षाए पक्ष शह्लाणापउए०।९ 
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होती है। विश्व में जीव और पुद्यल दो द्रव्य गतिशील हैं। गति के उपादान 
कारण तो बे दोनों स्वयं हैं। निमित कारण किसे मानें ? यह प्रश्त सामने आता है, 
तत्र हमें ऐसे द्रव्यों कीः आवश्यकता होती है, जो गत्ति एवं स्थिति में सहायक बन 
सकें । हवा स्वयं गतिशील है, तो पृथ्वी, पानी आदि सम्पूर्ण लोक में व्याप्त नहीं 
है। गति और स्थिति सम्पूर्ण लोक में होती है, इसलिए हमें ऐसी शक्तियों की 
अपेक्षा है, जो स्वयं गतिशून्य और सम्पूर्ण लोक में व्याप्त हो, अलोक में न हो ।' 
इस यौक्तिक आधार पर हमें धर्म-अधर्मं की आवश्यकता का सहज बोध होता है। 

लोक-अलोक की व्यवस्था पर दृष्टि डाले, तब भी इसके अस्तित्व की जान- 
कारी मिलती है। आचार्य मलयगिरि ने इसका अस्तित्व सिद्ध करते हुए लिखा 
है--'इनके बिना लोक-अलोक की व्यवस्था नहीं होती ।'' 

लोक है इसमें कोई सन्देह नहीं, क्योंकि यह इन्द्रिय-गोचर है । अलोक इन्द्रिया- 
तीत है, इसलिए उसके अस्तित्व या नास्तित्व का प्रश्न उठता है। किन्तु लोक का 
अस्तित्व मानने पर अलोक की अस्तिता अपने आप मान ली जाती है| तकंशास्त्र 
का नियम है कि “जिसका वाचक पद व्युत्पत्तिमान्‌ और शुद्ध होता है, वह पदार्थ 
सत्‌ प्रतिपक्ष होता है, जैसे अघट घट का प्रतिपक्ष है, इसी प्रकार जो लोक का 
विपक्ष है, बह अलोक है।''' 

जिसमें जीव आदि सभी द्रव्य होते हैं, वह लोक है और जहां केवल आकाश 
ही आक्राश होता है, वह अलोक है। अलोक में जीव, पुद्गल नहीं होते। इसका 
कारण वहां धर्म और अधर्म द्रव्य का अभाव है । इसलिए थे (धर्म-अधर्म) जोक, 
अलोक के विभाजक बनते हैं। “आकाश लोक और अलोक दोनों में तुल्य है," इसी 


१. प्रज्ञापना, पद १, वृत्ति : 
धर्माधमंविभुत्वात्‌, सबंज्ष च जीवपुद्गलविचारात्‌ । 
नालोक: कश्चित्‌ स्यथान्त व सम्मतमेतदर्थाणाम्‌ । ।१ ॥ 
तस्माद्‌ धर्माधमौ, अवगाढीौ व्याप्य लोकखं सर्वम्‌ । 
एवं हि परिच्छिन्त:, सिद्ध यति लोकस्तद्‌ विभुत्वात्‌ ॥,२ ॥ 
२. वही, 
लोकालोकव्यवस्थानूपफते: । 
३. न्यायावतार:। 
यो यो व्युत्पत्तिमच्छुद्धधदाभिघेय: स स सविपक्ष. । यथा घरो5घट विपक्षक: । यश्च लोकस्य 
विपक्ष: सोइलोक: । 
४. लोकप्रकाश, २२८ 
अलोका भ्रन्तु भाजादैभवे: पत्चभिरुज्ञितम्‌ । 
अनेबैव विशेषेण लोकाश्रात्‌ पृथगीरितम्‌ । 
४. तम्हा धम्मा धम्मा, लोगपरिच्छेयकारिणो जूत्ता । 
इयरहागासे तुल्ले, लोगालोग्रेत्ति को भेओ ॥ 
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लिए धर्म और अधर्म को लोक तथा अलोक का परिच्छेदक मानना युक्तियुक्त है । 
यदि ऐसा न हो तो उनके विभाग का आधार ही क्या रहे ।” 

गौतम ने पूछा--“भगवन्‌ ! गति-सहायक तत्त्व (धर्मास्तिकाय) से जीवों 
को क्‍या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--“गौतम ! गति का सहारा नहीं होता तो कौन आता और 
कौन जाता ? शब्द की तरंगे कैसे फैलतीं? आंख कैसे खुलती ? कौन मनन करता? 
कौन बोलता ? कौन हिलता-डुलता ?--यह विश्व अचल ही होता । जो चल है, 


उन सबका आलम्बन गति-सहायक तत्त्व ही है! ।/” 
गौतम---भगवन्‌ ! स्थिति-सहायक तत्त्व (अधर्मास्तिकाय) से जीवों को 


क्या लाभ होता है ?” 

भगवान्‌ू--“गौतम ! स्थिति का सहारा नहीं होता तो खड़ा कौन रहता ? 
कौन बैठता ? सोना कंसे होता ? कौन मन को एकाग्र करता ? मौन कौन करता? 
कौन निस्पन्द बनता ? निमेष कैसे होता ? यह विश्व चल ही होता । जो स्थिर है 
उत सबका आलम्बन स्थिति-सहायक तत्त्व ही है ।” 

सिद्धसेन दिवाकर धर्म-अधर्म के स्वतन्त्र द्रव्यत्व को आवश्यक नहीं मानते । 
वे इन्हें द्रव्य के पर्याय-मात्र मानते हैं ।' 
आकाश और दिक 

धर्म और अधर्म का अस्तित्व जैन के अतिरिक्त किसी भी दर्शन द्वारा स्वीकृत 
नहीं है। आकाश और दिक्‌ के बारे में भी अनेक विचार प्रचलित हैं। कुछ दार्ण गिक 
आकाश और दिक्‌ को पृथक्‌ द्रव्य मानते हैं। कुछ दिकू को आकाश से पृथक नही 
मानते । 

कंणाद ने दिक्‌ को नी द्रव्यों में से एक माना है।* 

न्याय और वैशेपिक जिसका गुण शब्द है उसे आकाश और जो बाह्य जगत 
को देशस्थ करता है उसे दिक्‌ मानते हैं। न्‍्यायकारिकावली के अनुसार दूरत्व और 
सामीष्य तथा क्षेत्रीय परत्व और अपरत्व की बुद्धि का जो हेतु है वह दिक्‌ है। वह 
एक और नित्य है। उपाधि-भेद से उसके पूर्व, पश्चिम आदि विभाग होते है' । 


पृ. भगवती १३॥४ 
२. वहीं, १३॥४ 
३, निश्बयद्ात्रिशिका, २४: 
प्रयोगविससाक मं, तदभावस्थितिस्तथा । 
लोकानुभाववृत्तान्त: कि धर्माधर्मयों फलम्‌ ॥ 
४. वैशेषिक, सूत्र २२।१० 
४. न्‍्यायकारिकावली, ४६, ४७ : 


दूरान्तिकादिधीहेंतुरेका नित्यादिगुच्यते 
उपाधिभे दादेका पि, प्रात्यादि महज । 
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कणाद यूत्र (२।२।१३ ) के अनुसार इनका भेद कार्य-विशेष से होता है। यदि 
वह शब्द की निष्पत्ति का कारण बनता है तो आकाश कहलाता है और यदि वह 
बाह्यम-जगत्‌ के अर्थों के देशस्थ होने का कारण बनता है तो दिक्‌ कहलाता है । 

अभिधम्म के अनुसार आकाश एक घातु है। आकाश-धातु का कार्य रूप- 
परिच्छेद (ध्ऊर्व, अध: और तलियंक्‌ रूपों का विभाग) करना है । 

जैन दर्शन के अनुसार आकाश स्वतन्त्र द्रव्य है। दिक्‌ उसी का काल्पनिक 
विभाग है। आकाश का गुण शब्द नहीं है। शब्द-पुद्गलों के संघात और भेद का 
कार्य है। आकाश का गुण अवगाहन है, वह स्वयं अनालम्ब है, शेष सब द्वव्यों का 
आलम्बन है । स्वरूप की दृष्टि से सभी द्रव्य स्व-प्रतिष्ठ हैं किन्तु क्षेत्रया आयतन 
की दृष्टि से वे आकाश-प्रतिष्ठ होते हैं। इसी लिए उसे सब द्रव्यों का भाजन कहते हैं । 

गौतम ने पुछा--भगवन्‌ ! आकाश तत्त्व से जीवों और अजीवों को क्‍या 
लाभ होता है ?” 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! आकाश नहीं होता तो--ये जीव कहां होते ? ये 
धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय कहां व्याप्त होते ? काल कहां बरतता? पुद्गल 
का रंगभंच कहां बनता ? यह विश्व निराधार ही होता' । 

द्रव्य-दुष्टि-- आकाश अनन्त प्रदेशात्मक द्रव्य है । 

क्षेत्र-दृप्टि---आकाश अनन्त विस्तार बाला है--लोक-अलोकमय है । 

काल-दृष्टि---आकाश अनादि-अनन्त है। 

भाव-दृष्टि---आकाश अमूर्त है। 

आकाश के जिस भाग से वस्तु का व्यपदेश या निरूपण किया जाता है, वह्‌ 
दिक्‌ कहलाता है । 

दिशा और अनुदिशा की उत्पत्ति तियंक्‌ लोक से होती है । 

, दिशा का प्रारम्भ आकाश के दो प्रदेशों से शुरू होता है और उनमें दो-दो 
प्रदेशों की वृद्धि होते-होते वे असंख्य प्रदेशात्मक बन जाती हैं । अनुदिशा केवल एक- 
देशात्मक होती हैं। ऊध्वें और अध: दिशा का प्रारम्भ चार प्रदेशों से होता है, फिर 
उनमें वृद्धि नहीं होती' । यह्‌ दिशा का आगमिक्र स्वरूप है। 

जिस व्यक्ति के जिस ओर सूर्योदय होता है, बह उसके लिए पूर्व और जिस 
ओर सूर्यास्त होता है, वह पश्चिम तथा दाहिने हाथ की ओर दक्षिण और बाएं 
हाथ की ओर उत्तर दिशा होती है। इन्हें ताप-दिशा कहा जाता है । 


१. उत्तरज्ञयणानि, २४६ 

२. भगवती, १३४ 

३. आचारांग निर्युक्ति, ४२, ४४ 
४. वही, ४७, ४८ 
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निममिस-कथन आदि प्रयोजन के लिए दिशा का एक प्रकार और हीता है । 
प्रशापक जिस ओर मह किये होता है वह पूर्व, उसके पृष्ठ भाग पश्चिम, दोनों 
पाए्व॑ दक्षिण और उत्तर होते है। इन्हे प्रशापक-दिशा कहा जाता है । 


काल 


श्वेतास्वर-परम्परा के अनुसार काल औपचारिक द्रव्य है। वस्तुवृत्त्या बहू 
जीव और अजीब की पर्याय है । जहा इसके जीव-अजीव की पर्याय होने का उल्लेख 
है, वहां इसे द्रव्य भी कहा गया है। ये दोनों कथन विरोधी नहीं किन्तु सापेक्ष हैं। 
निश्चय-दृष्टि में काल जीव-अजीव की पर्याय हे और व्यवहार-दृष्टि में वह द्रव्य 
है । उसे द्रव्य मानने का कारण उसकी उपयोगिता है--'उपकारक द्रव्यम ।' 
बतेना आदि काल के उपकार हैं। इन्ही के कारण यह द्रव्य माना जाता है। पदार्थों 
की स्थिति आदि के लिए जिसका व्यवहार होता है, वह ग्रावलिका दिरूप काल 
जीव-अजीव से भिन्‍न नही है, उन्हीं की पर्याय है । 

दिगम्बर आचाये काल को अणुरूप मानते हैं'। वैदिक दर्शनों में भी काल के 
सम्बन्ध में->नैश्वियक और व्यावहारिक दोनों पक्ष मिलते हैं। नैयायिक और 
वैशेषिक काल को स्वब्यापी और स्वतन्त्र द्रव्य मानते है! | योग, साख्य आदि 
दर्शन काल को स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानते ।* 


कॉलवाद का आधार 


एवेताम्बर-परम्परा की दृष्टि से औपचारिक और दिगम्वर-परम्परा की दप्टि 
से बास्तविक काल के उपकार या लिग पांच हैं--वर्तता, परिणाम, क्रिया, परत्व 
और अपरत्व" । न्याय-दर्शन के अनुसार परत्व और अपरत्व आदि काल के लिग 
है' | वैशेषिक--पूर्व, अपर, युगपत्‌, अयुगपत्‌, चिर और क्षिप्र को काल के लिग 
मानते है ।* 
« आचाराग निर्युक्ति, ५१ 
« द्रष्यसंग्रह.,, २२ 
« (क) न्यायकारिकाबली, ४५ : 
जन्यानां जनक: कालो जगतामाश्रयो मतः । 
(ख) वंशेंपिकदर्शन, २।२॥६-१० 
४. साख्यकौमु्दी, ३३ 
तत्त्वाधंसूत्र, ५२२ 
६. न्‍्यायकारिका, ४६ : 
परापरत्वधिहदे तु: क्षणादि: स्यादुपाधित: । 
७. बंशेषिकसूत्र, २।२।६ 
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+ 


एक-एक समय में उत्पाद, प्रौव्य और व्यय नामक अर्थ काल के सदा होते हैं। 
यही कालाणु के अस्तित्व का हेतु है ।* 


विज्ञान की दुष्टि में आकादा और काल 


आइन्स्टीन के अनुसा र--आकाश और काल कोई स्वतन्त्र तथ्य नहीं हैं। ये 
द्रव्य या पदार्थ के धर्म मात्र हैं। ह 

किसी भी वस्तु का अस्तित्व पहले तीन दिशाओं--लम्बाई, चौड़ाई और 
गहराई या ऊंचाई में माना जाता था। आइन्स्टीन ने वस्तु का अस्तित्व चार 
दिशाओं में माता । 

वस्तु का रेखागणित (ऊंचाई, लम्बाई, चौड़ाई) में प्रसार आकाश है और 
उसका कऋ्रमानुगत प्रसार काल है। काल और आकाश दो भिन्‍न तथ्य नहीं हैं। 

ज्यों-ज्यों काल बीतता है त्यों-त्यों वह लम्बा होता जा रहा है । काल आकाश- 
सापेक्ष है। काल की लम्बाई के साथ-साथ आकाश (विश्व के आयतन) का भी 
प्रसार हो रहा है। इस प्रकार काल और आकाश दोनों वस्तु-धर्म हैं।'* 


अस्तिकाय और काल 


धर्म, अधर्म, आकाश, पुदूगल और जीव--ये पांच अस्तिकाय हैं। ये तिय॑क्‌- 
प्रचय-स्कन्ध रूप में हैं, इसलिए उन्हें अस्तिकाय कहा जाता है । धर्म, अधर्म, आकाश 
और एक जीव एक स्कनन्‍्धर हैं। इनके देश या प्रदेश ये विभाग काल्पनिक हैं। ये 
अविभागी हैं। पुदूगल विभागी हैं। उसके स्कन्‍्ध और परमाणु--ये दो मुख्य 
विभाग हैं । परमाणु उसका अविभाज्य भाग है । दो परमाणु मिलते हैं--ट्विप्र देशी 
स्कन्ध बनता है। जितने परमाणु मिलते हैं उतने प्रदेशों का स्कन्ध बन जाता है। 
प्रदेश का अर्थ है पदार्थ के परमाणु जितना अवयब या भाग । धर्म, अधर्म, आकाश 
और जीव के स्कन्धों के परमाणु जितने विभाग किये जाएं तो आकाश के अनन्त 
और शेष तीनों के असंख्य होते हैं। इसलिए आकाश को अनन्त-प्रदेशी और शेष 
तीनों को असंख्यप्रदेशी कहा है । देश बुद्धि-कऋल्पित होता है, उसका कोई निश्चित 
परिमाण नही बताया जा सकता | 


१. प्रवचनसारोद्भधार, गाथा १४३: 
एगम्हि संति समये, संभव ठिद्णास सब्णिदा अंद्वा । 
समयस्स सव्बकाल, एसहि कालाणु सब्भावों । 

२. मानव की कहानी, पु० १२२५ का संक्षेप । 
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अस्तिकाय के स्कन्ध, देश और प्रदेश इस प्रकार है : 


झल्नड अत बी >+ रजत + ० 4 तल चत+ 


कक  .... देश प्रदेश 

चर्म एक .... अनियत असंख्य 

अधर्म एक अनियत असंख्य 

आकाश एक अनियत अनन्त 

पुदूगल अनन्त 

(द्विप्रदेशी यावत्‌ अनियत दो यावत्‌ अनन्त 

अनन्त-अप्रदेशी परमाणु 

एक जीव एक अभियत असंख्य 


>> जननननननिनननीननिनान न बनना +मन-+१ननन जीन ननननी -+न-ननमकम+ तय 


काल के अतीत समय नष्ट हो जाते हैं। अनागत समय अनुत्पन्न होते हैं। 
इसलिए उसका स्कन्ध नहीं बनता | वर्तमान समय एक होता है, इसलिए उसका 
तियेक्‌-प्रचय (तिरछा फंलाव) नहीं होता । काल का स्कन्ध या तिर्यक्‌-प्रचय नहीं 
होता, इसलिए वह अस्तिकाय नही है। 

दिगम्बर-परम्परा के अनुसार कालाणुओं की संख्या लोकाकाश के तुल्य है| 
आकाश के ए5-एक प्रदेश पर एक-एक कालाणु अवस्थित है। कालशक्ति और 
व्यक्ति की अपेक्षा एक प्रदेशवाला है। इसलिए इसके तियंक-प्रचय नहीं होता । 
धर्म आदि पांचों द्रव्य के तियंक्‌-प्रचय क्षेत्र की अपेक्षा से होता है। और ऊध्वं-प्रचय 
काल की अपेक्षा से होता है। उनके प्रदेश समूह होता है, इसलिए वे फैलते है 
और काल के निर्मित्त से उनमें पौर्बापर्य या क्रमानुगत प्रसार होता है। समयो का 
प्रचय जो है वही काल द्रव्य का ऊध्वे-प्रचय है। काल स्वयं समय रूप है। उसकी 
परिणति किसी दूसरे निमित्त की अपेक्षा से नहीं होती । केवल ऊरध्व-प्रचय वाला द्रव्य 
अस्तिकाय नहीं होता । 
काल के विभाग 

काल चार प्रकार का होता हे--प्रमाण-काल, यथायुनिव्‌ त्ति-काल, मरण- 
काल और अद्धा-काल ।' 

काल के द्वारा पदार्थ मापे जाते हैं, इसलिए उसे प्रमाण-काल कहा जाता है । 

जीवन और मृत्यु भी काल-सापेक्ष हैं, इसलिए जीवन के अवस्थान कौ 
यथायुनिव्‌ त्तिकाल और उसके अन्त को मरण-काल कहा जाता है । 

सूर्य, चन्द्र आदि की गति से सम्बन्ध रखनेवाला अद्धा-काल कहलाता है । 
काल का प्रधान-रूप अद्घा-काल ही हैं। शेष तीनों इसी के विशिष्ट रूप है। अद्धा- 


१, ठाणे, ४१३४ 
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काल व्यावहारिक है। वहू मनुष्य जलौक में ही हौता है, इसलिए मनुष्य-लोक को 
'समय-क्षेत्र कहा जाता है। निश्चय-काल जीव-अजीब का पर्याव है, वह लोक- 
अलोक व्यापी है। उसके विभाग तहीं हीते । समय से लेकर पुद्गल-परावते तक 
के जितते विभाग हैं, वे सब अद्धा-काल के हैं।' इसका सर्वेसूक्ष्म भाग समय 
कहलाता है। यह अविभाज्य होता है। इसकी प्रूपणा कमलपत्न-भेद और वस्त्न- 
विदारण के द्वारा की जाती है । 

(क) एक-दूसरे से सटे हुए कमल के सौ पत्तों को कोई बलवान्‌ व्यक्ति सूई 
से छेद देता है, तब ऐसा ही लगता है कि सब पत्ते साथ ही छिंद गए, किन्तु यह 
होता नहीं । जिस समय पहला पत्ता छिंदा उस समय दूसरा नहीं । इसी प्रकार सब 
का छेदन क्रमशः होता है । 

(ख) एक कलाकुशल युवा और बलिष्ठ जुलाहा जीर्ण-शीर्ण वस्श्न या साड़ी 
को इतनी शीघ्रता से फाड़ डालता है कि दर्शक को ऐसा लगता है मानो सारा 
वस्त्न एक साथ फाड़ डाला, किन्तु ऐसा होता नहीं । वस्त्र अनेक तन्तुओं से बनता 
है। जब तक ऊपर के तन्तु नहीं फठते तब तक नीचे के तन्तु नहीं फट सकते | 
अतः यह निश्चित है कि वस्त्र फटने में काल-भेद होता है। 

तात्पर्य यह है कि वस्त्र अनेक तन्तुओं से बनता है। प्रत्येक तन्‍्तु में अनेक रूएं 
होते हैं। उनमें भी ऊपर का रूआं पहले छिदता है, तब कहीं उसके नीचे का रूआं 
छिदता है। अनन्त परमाणुओं के मिलन का नाम संघात है। अनन्त संघातों का 
एक समुदय और अनन्त समुदयों की एक समिति होती है। ऐसी अनन्त समितियों 
के संगठन से तन्तु के ऊपर का एक रूआं बनता है। इन सबका छेदत क्रमशः होता 
है। तन्तु के पहले रूएं के छेदन में जितना समय लगता हैँ उसका अत्यन्त सूक्ष्म 
अंश यानी असंख्यातवां भाग (हिस्सा) समय कहलाता है । 


अविभाज्य काल --एक समय 

असंख्य समय --एक आवलिका 

२५६ आवलिका --एक क्षुल्लक भव (सबसे छोटी आयु) 
२२२३ इज अवलिका “-एक उच्छवास-नि:श्बास 


कर 
४४४६... आावलिका या 
३७७२३ 


साधिक १७ क्षल्लक भवष 
एक प्राण 
या एक श्वासोच्छूवास 
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७ प्रोणं --एक स्तौक 


७ स्तोक --एक लव 

रेप लब --एक घड़ी (२४ मिनट) 

७७ लव --दो घड़ी । अथवा, 
--६५५३६ क्षुल्लक भव। या, 
--१६७७७२१६ आवलिका अथवा 


“--३७७३ प्राण अथवा 
--एक मुहूत्त (४८ मिनट) 


३० मुदत्त --एक दिन-दात (अहोरात्ति) 
१५ दित --एक पक्ष 

२ पक्ष --एक मास 

२ सामस्त 5+एक ऋतु 

३ ऋतु --एक अयन 

२अयन --एक साल 

५ साल --एक युग 
७० फ्रोड़ाक्रोड़ ५६ लाख कोड़ वर्ष --एक पूर्वे 

असंख्य वर्ष --एक पल्योपम' 

१० कोड़ाक्रोड़ पल्योपम --एक सागर 

२० कीड़ाक्रोड़ सागर --एक काल-चक्र 
अनन्त काल-चक्र --एक पुद्गल परावतंन 


इन सारे विभागों को सक्षेप में अतीत, प्रत्युत्पन्न-व्तमान और अनागत कहा 
जाता है । 


पुदूगल 

विज्ञान जिसको मैँटर (४४४४७) और न्याय-वैशेपिक आदि जिसे भौतिक 
तत्त्व कहते है, उस जैन-दर्शन में पुदूगल सज्ञा दी है। वीद्ध-दर्शन में पुदूगल शब्द 
आलय-विज्ञान--चतना-सन्तति के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। जैन-शास्त्रों में भी 





१. पल्योपम--सदछ्या से ऊपर का काल--असछख्यात काल, उपमा काल---एक चार कोश का 
लम्बा-चौड़ा और गद्दरा कुआं है, उसमें ववजात यौगलिक शिश्‌ के केशों को, जो मनष्य के 
केश के २४०१ हिरसे जितने सूक्ष्म हैं, प्रसख्य खड़ कर खाम-खाम करके भरा जाए, 
प्रति सौ बर्ष के अन्तर से एक-एक केश-खण्ड निकालते-निकालते जितने काल में वह कु 
खाली हो, उतने काल को एक पल्य कहते हैं। 
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अभेदोषचार से पुदुगल युक्त आत्ता को पुदूगल कहा है।' किन्तु मुख्यतया 
पुदूगल का अर्थ है मूत्तिक द्रव्य। छह द्रव्यों में काल को छोड़कर शेष पांच द्रव्य 
अस्तिकाय हैं, अवयवी हैं, फिर भी इन सबकी स्थिति एक-सी नहीं । जीव, ध्मे, 
अधम और आकाश---ये चार अविभागी हैं। इनमें संयोग और विभाग नहीं 
होता। इतके अवयब परमाणु द्वारा कल्पित किये जाते हैं । कल्पना करो--यदि 
इन चारों के परमाणु जितने-जितने खण्ड करें तो जीव, धमे, अधर्म के असंख्य और 
आकाश के अनन्त खण्ड होते है । पुद्गल अखंड द्रव्य नहीं है। उसका सबसे छीटा 
रूप एक परमाणु है और सबसे बड़ा रूप है विश्वव्यापी अचित महास्कन्ध ।' इसी- 
लिए उसको पुरण-गलन-धर्मा कहा है | छोटा-बड़ा, सूक्ष्म-स्थुल, हल्का-भारी, 
लम्बा-चौड़ा, बन्ध-भेद, आकार, प्रकाश-अन्धकार, ताप-छाया इनको पौदंगलिक 
मानना जैन-तत्त्व-ज्ञान की सूक्ष्म-दृष्टि का परिचायक है। 

तत्त्व-संख्या में परमाणु की स्वतन्त्र गणना नहीं है। वह पुदूगल का ही एक 
विभाग है । पुद्गल के दो प्रकार बतलाए हैं : 

१. परमाणु-पुदूगल । 

२. नो परमाणु-पुद्गल-हयणुक आदि स्कन्ध । 

पुद्गल के विषय में जैन-तत्त्ववेत्ताओं ने जो विवेचना और विश्लेषणा दी है, 
उसमें उनकी मौलिकता सहज सिद्ध है । 

यद्यपि कई पश्चिमी विद्वानों का ख़याल है कि भारत में परमाणुधाद यूनान 
से आया, किन्तु यह सही नहीं । यूनान में परमाणुवाद का जन्मदाता डिमोक़िट्स 
हुआ है । उसके परमाणुवाद से जैनों का परमाणुवाद बहुतांश में भिन्न है, 
मौलिकता की दृष्टि से सवंथा भिन्‍न है| जैन-दृष्टि के अनुसार परमाणु चेतन का 
प्रतिपक्षी है, जबकि डिमोक्रिट्स के मतानुसार आत्म सूक्ष्मा परमाणुओं का ही 
विकार है । 

कई भारतीय बविद्वान्‌ परमाणुवाद को कणाद ऋषि की उपज मानते हैं। 
किन्तु तटस्थ दृष्टि से देखा जाए तो वैशेषिकों का परमाणुवाद जैन-परमाणुवाद 
से पहले का नहीं है और न जनों की तरह वैशेषिकों ने उसके विभिन्‍न पहलुओं पर 
वैज्ञानिक प्रकाश ही डाला है। विद्वानों ने माना है कि भारतवर्ष में परमाणवाद के 
सिद्धान्त को जन्म देने का श्रेय जेन दर्शत को मिलना चाहिए ।* उपनिषद्‌ में अणु 
शब्द का प्रयोग हुआ है, जैसे--अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌', किन्तु परमाणु- 
१. भगवती, <।१०। ३६१: क् 

जीवेणं ! पोग्गली, पोग्गले ? जीवे पोग्गलीवि, पोग्गलेबि । 
२ अखचित्त-महास्कन्ध--केवली समुद्धात के पाचवें समय में आत्मा से छूटे हुए जो पुद्यल 
समूचे लोक में व्याप्त होते हैं, उनको अचित्त-महास्कन्ध कहते हैं । 

३. दर्शनशास्त्न का इतिहास, पु० १२६ 
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वाद नाम कौ कोई वस्तु उनमें नहीं पायी जाती । वैशेषिकों का परमाणुंवाद शायद 
इतना पुराना नहीं है। 
ई० पु० के जैन-सुत्रों एवं उत्तरवर्ती साहित्य मे परमाणु के स्वरूप और कार्य 
का सूक्ष्मतम अन्वेषण परमाणुवाद के विद्यार्थी के लिए अत्यन्त उपयोगी है। 
परमाणु का स्वरूप 
जैन-परिभाषा के अनुसार अछेलद्य, अभेद्य, अग्राह्म, अदाह्म और निविभागी 
पुद्गल को परमाणु कहा जाता है।' आधुनिक विज्ञान के विद्यार्थी को परमाण्‌ के 
उपलक्षणों में संदेह हो सकता है, कारण कि विज्ञान के सुक्ष्म यन्त्रों में परमाणु की 
अविभाज्यता सुरक्षित नहीं है । 
परमाणु अगर अविभाज्य न हो तो उसे परम +- अणु नहीं कहा जा सकता। 
विज्ञान-सम्मत परमाणु टूटता है, उसे भी हम अस्वीकार नही करते । इस समस्या 
के बीच हमें जैन-सूत्न-अनुयोगद्वार में बवणित परमाणु-द्विविधता का सहज स्मरण 
हो आता है :* 
१. सूक्ष्म परमाणु । 
२. व्यावहारिक परमाणु | 
सूक्ष्म परमाणु का स्वरूप वही है, जो कुछ ऊपर की पंक्तियों में बताया गया 
है। व्यावहारिक परमाणु अनन्त सूक्ष्म परमाणुओं के समुदय से बनता है।' वस्तु- 
वृत्त्या वह स्वयं परमाणु-पिंड है, फिर भी साधारण दृष्टि से ग्राह्म नही होता और 
साधारण अस्त्न-शस्त्र से तोड़ा नही जा सकता। उसकी परिणति सृक्ष्म होती है, 
इसलिए व्यवहारत: उसे परमाणु कहा गया है। विज्ञान के परमाणु की तुलना इरा 
व्यावहारिक परमाणु से होती है। इसलिए परमाणु के टूटने की बात एक सीमा 
तक जैन-दृष्टि को भी स्वीकाय है। 
पुद्णल के गुण 
पुदुगल के बीस गण है : 
स्पर्श--शीत, उष्ण, रूक्ष, स्निग्ध, लघु, गुरु, मृदु, और ककंश । 
रस--आमम्ल, मधुर, कटु, कषघाय और तिक्‍त । 
गन्ध---सुगन्ध और दुर्गन्ध । 
वर्ण---कृप्ण, नील, रक्त, पीत और श्वेत । 








१. भगवती, ५७७ 

२. अनुयोगद्वार (प्रमाणद्वार) 
परमाणु दुविहे पन्‍नते, तजह्ा---सू हु मेय ववहारियेय । 

३. बही, 
अण॑ताण सुहुमपरमाणुपोग्गलाणं समुदयसम्िति समागयेण वयहारिए परमाणुपोरणगले 
निफ्फज्जंति 
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यद्यपि संस्थाव--परिमंडल, वृत्त, त्यंभ, चतुरंण आदि पृद्गल में ही होता 
है, फिर भी वह उसका गुण नहीं है ।' 

सूक्ष्म परमाणु द्रव्य-हूप में निरवयव और अविभाज्य होते हुए भी पर्याय- 
दृष्टि से बसा नहीं है। उसमें वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्शं---ये चार गुण और अनन्त 
पर्याव होते हैं।' एक परमाणु में एक वर्ण, एक गन्ध, एक रस और दो स्पर्श (शीत- 
उष्ण, स्निग्ध-रूक्ष, इन युगलों में से एक-एक) होते हैं। पर्याय की दृष्टि से एक 
गुण वाला परमाणु अनन्त गुण वाला हो जाता है और अनन्त गूण वाला परमाणू 
एक गुण वाला । एक परमाणु में वर्ण से वर्णान्तर, गन्ध से गन्धान्तर, रस से 
रसान्तर और स्पर्श से स्पर्शान्तर होना जैन-दृष्टि-सम्मत है । 

एक गुण वाला पुदूगल यदि उसी रूप में रहे तो जधन्यतः एक समय और 
उत्क्ृष्टतः असंख्य काल तक रह सकता है ।' द्विगुण से लेकर अनन्त गुण तक के 
परमाणु पुद्गलों के लिए यही नियम है । बाद में उनमें परिवर्तन अवश्य होता है । 
यह वर्ण विषयक नियम गन्ध, रस और स्पर्श पर भी लागू होता है। 


परमाणु को अतीन्द्रियता 


परमाणु इन्द्रियग्राह्म नहीं होता, फिर भी अमूर्त नहीं है, वह रूपी है। 
पारमार्थिक प्रत्यक्ष से वह देखा जाता है। परमाणु मूर्त होते हुए भी दृष्टिगोचर 
नहीं होता, इसका कारण है उसकी सूक्ष्मता 

केवल-ज्ञान का विषय मूर्त और अमूर्त दोनों प्रकार के पदार्थ हैं। इसलिए 
केवली (सर्वज्ञ और अतीन्‍न्द्रिय-द्रष्टा) तो परमाणु को जानते ही है, अकेवली यानी 
छद्मस्थ अथवा क्षायोपशमिक ज्ञानी (जिसका आवरण-विलय अपूर्ण है) परमाणु 
को जान भी सकता है, और नहीं भी । अवधिज्ञानी (रूपी द्रव्य विषयक प्रत्यक्ष 
ज्ञान वाला योगी ) उसे जान सकता है, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष वाला व्यक्ति उसे नही जान 
सकता । 


परमाणु-समुदय ---स्कन्ध और पारमाणविक जगत्‌ 


यह दृश्य जगत्‌ू--पौद्गलिक जगत्‌ परमाणु-संघटित है। परमाणुओं से स्कन्ध 
बनते हैं और स्कन्धों से स्थूल पदार्थ । पुद्गल में संघातक और विधातक--ये दोनों 





१. भगवती,२५।३ 

२. ठाणं, ४४१३४ : चउविहे पोग्गलपरिणामे पन्‍नते, तंजहा--वण्णपरिणामे, गधपरि णामे, 
रसपरिणामे, फ़सपरिणामे । 

३. भगवती, ५७ 

४. बही, १८८ 
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शक्तियां हैं। पुदूगल शब्द में ही 'प्रण और गलन' इन दोनों का मेल है (' परमाण 
के मेल से स्कन्घ बनता है और एक स्कन्ध के टूटने से भी अनेक स्कन्ध बन जाते 
हैं। गह गलन और मिलन की प्रक्रिया स्वाभाविक भी होती है और प्राणी के प्रयोग 
से भी। कारण कि पुदूगल की अवस्थाएं सादि-सान्‍्त होती हैं; अनादि-अनन्त 
नहीं । पुदूगल में अगर वियोजक शक्ति नहीं होती तो सब अणुओं का एक पिण्ड 
बन जाता और यदि संयोजक शक्ति नहीं होती तो एक-एक अणु अलग-अलग 
रहकर कुछ नहीं कर पाते। प्राणी-जगत्‌ के प्रति परमाणु का जितना भी कार्ये 
है, वह सब परमाणुसमुदयजन्य है और साफ कहा जाए तो अनन्त परमाणु-स्कन्ध 
ही प्राणीजगत्‌ के लिए उपयोगी हैं। 


स्कन्‍्ध-भेद की प्रक्रिया के कुछ उदाहरण 


दो परमाणु-पुद्गल के मेल से द्विप्रदेशी स्कन्ध बनता है और ट्विप्रदेशी स्कन्ध 
के भेद से दो परमाणु हो जाते हैं । 

तीन परमाणु मिलने से द्विप्रदेशी स्क्ध बनता है और उनके अलगाब में दो 
बिक्॒ल्प हो सकते हैं--तीन परमाणु अथवा एक परमाणु और एक द्विप्रदेशी 

न्ध। 

चार परभाणु के समुदय से चतुप्रदेशी स्कन्ध बनता है और उसके भेद के चार 
विकल्प होते हैं : 

१. एक परमाणु और एक तिप्रदेशी स्कन्ध | 

२. दो द्विप्रदेशी स्कन्ध। 

३. दो पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु और एक द्विप्रदेणी स्कम्ध । 

४, चारों पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु। 


पुबगल में उत्पाद, व्यय और प्नौव्य 


पुदूगल शाश्वत भी है और अशाश्वत भी । द्रव्यार्थशया शाश्वत है और 
पर्यायरूप में अशाश्वत । परमाणु-पुद्गल द्रव्य की अपेक्षा अचरम है। यानी 
परमाणु संचात रूप में परिणत होकर भी पुनः परमाणु बन जाता है। इसलिए 
द्रव्यत्व की दृष्टि से चरम नहीं है। क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षा चरम भी 
होता है और अचरम भी ।'* 


१. ठाण, २२२१-२२५ : 
दोहि ठार्णोह पोग्गला साहन्नंति, सयवा पोस्गला साहम्नंति, परेण वा पोग्गला प्ाहन्नंति, 
एवं भिज्जंति, परिसर्डंति, परिवड्ठति घिद्धंततति । 

२. भगवती, १४४ 

३ वही, १४।४ 
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पुदुगल की द्िविधर परिणत 


पुदूगल की परिणति दो प्रकार की होती है : 

१. सूक्ष्म, 

२. बादर। 

अनन्त प्रदेशी स्कन्ध भी जब तक सूक्ष्म परिणति में रहता है, तब तक इन्द्रिय- 
ग्राह्म नहीं बनता और सूक्ष्म परिणति वाले स्कन्ध चतु:स्पर्शी होते हैं। उत्तरबर्ती 
चार स्पर्श बादर परिणाम वाले चार स्कन्दों में ही होते हैं। गुरु-लघु और मृदु- 
कठिन--ये स्पर्श पूवववर्ती चार स्पर्शों के सापेक्ष संयोग से बनते हैं। रूक्ष स्पर्श की 
बहुलता से लघु स्पशें होता है और स्निग्ध की बहुलता से गुर। शीत और स्ति्ध 
स्पर्श की बहुलता से मृदु स्पर्श और उष्ण तथा रूक्ष की बहुलता से कर्कंश स्पर्श 
बनता है। तात्पर्य यह है कि सूक्ष्म परिणति की निबुत्ति के साथ-साथ जहां स्थूल 
परिणति होती है, वहां चार स्पर्श भी बढ़ जाते हैं । 


पुद्गल के प्रकार 


पुद्गल द्रव्य चार प्रकार का माना गया है : 

१. स्कन्ध--परमाणु-प्रचय । 

२. स्कन्ध-देश--स्कन्ध का कल्पित विभाग । 

३. स्कन्ध-प्रदेश--स्कन्ध से अपृथग्भूत अविभाज्य अंश । 

४. परमाणु--स्कन्ध से पृथक्‌ निरंश-तत्त्व । 

प्रदेश और परमाणु में सिर्फ स्कन्ध से पृथगभाव और अपृथगभाव का 
अन्तर है। 


पुद्गल फब से और कब तक ? 


प्रवाह की अपेक्षा स्कन्‍्ध और परमाणु अनादि-अपयंवसित है । कारण कि 
इतकी सन्‍्तति अनादिकाल से चली आ रही है और चलती रहेगी । स्थिति की 
अपेक्षा यह सांदि-सपर्यवसान भी है। जैसे-- परमाणुओं रे स्कन्‍्ध बनता है और 
स्कन्ध-भैद से परमाणु बन जाते हैं। 

परमाणु परमाणु के रूप में, स्कन्ध-स्कन्ध के रूप में रहें तो कम-से कम एक 
समय और अधिक से अधिक भसंख्यात काल तक रह सकते हैं।' बाद में तो उन्हें 


१. उत्तरज्ययणाणि, ३६१० 
२. भगवती, शा८ 
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बदलना ही पड़ता है। यह इनकी काल-सापेक्ष स्थिति है। श्षेत्र-सपेक्ष स्थिति-- 
परमाणु अथवा स्कतन्ध के एक क्षेत्र में रहने की स्थिति भी यही है । 

परमाणु के स्कन्धरूप में परिणत होकर फिर परमाणु बनने में जधन्यतः एक 
समय और उत्कृष्टत: असंख्य काल लगता है।' और द्वंयणुकादि स्कन्धों के 
परमाणु रूप में अथवा त्यणुकादि स्कन्धरूप में परिणत होकर फिर मूल रूप में 
आते में जधन्यत: एक समय और उत्कृष्टत: अनन्त काल लगता हैं । 

एक परमाणु अथवा स्कन्ध जिस आकाश-प्रदेश मे थे और किसी कारणवश 
वहां से चल पड़े, फिर उसी आकाश-प्रदेश में उत्क्ृष्ठतः अनन्त काल के बाद और 
जघन्यत: एक समय के बाद ही आ पाते हैं ।' परमाणु आकाश के एक प्रदेश में ही 
रहते हैं। स्कन्घ के लिए यह नियम नहीं है । वे एक, दो, संख्यात, असंख्यात प्रदेशों 
में रह सकते हैं।यावत्‌ समूचे लोकाकाश तक भी फैल जाते हैं ? समूचे लोक में 
फैल जानेवाला स्कन्ध 'अचित्त महास्कन्ध' कहलाता है । 


पुद्गल का अश्रदेशित्व और सप्रदेशित्व 


स्कन्ध--द्रव्य की अपेक्षा स्कन्ध सप्रदेशी होते हैं।' जिस स्कन्ध में जितने 
परमाणु होते हैं, वह तत्परिमाणप्रदेशी स्कन्ध कहलाता है। 

क्षेत्र की अपेक्षा स्कन्ध सप्रदेशी भी होते है और अप्रदेशी भी । जो एक आकाश- 
प्रदेशावगाही होता है, वह अप्रदेशी और जो दो आदि आकाश-प्रदेशावगाही होता 
है, वह सप्रदेशी । 

काल की अपेक्षा जो स्कन्ध एक समय की स्थिति वाला होता है, वह अगप्रदेशी 
और जो इससे अधिक स्थिति वाला होता है, वह सप्रदेशी । 

भाव की अपेक्षा एक गुण वाला स्कन्ध अप्रदेशी और अधिक गुणवाला सप्रदेशी 
होता है। 


परमाणु 

द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा परमाणु अप्रदेशी होते हैं। काल की अपेक्षा एक 
समय की स्थिति वाला परमाणु अप्रदेशी और अधिक समय की स्थिति वाला 
सप्रदेशी । भाव की अपेक्ष। एक गुण वाला अप्रदेशी और अधिक गण वाला 
सप्रदेशी । 


१. भगवती, ५।८ 
२्‌. बही, ५। ५ 
३. वही, श5 
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परिणमन के तीन हेतु 

परिणमन की अपेज्ञा पुदूगल तीन प्रकार के होते हैं' : 

१. बैल्लसिक 

२. प्रायोगिक । 

हे. मिश्र । हे 

स्वभावतः जिनका परिणमन होता है वे वैश्नसिक, जीव के प्रयोग से शरीरादि 
रूप में परिणत पुद्गल प्रायोगिक और जीव के द्वारा मुक्त होने पर भी जिनका 
जीव के प्रयोग से हुआ परिणमन नहीं छूटता अथवा जीव के प्रयत्न और स्वभाव 
दोनों के संयोग से जो बनते हैं, वे सिश्र कहलाते हैं, जैसे--- 

१. प्रायोगिक परिणाम--जीवच्छरीर । 

२. मिश्र परिणाम--मृत शरीर । 

३. वैस्नसिक परिणाम--उल्कापात । 

इनका रूपान्तर असंख्य काल के बाद अवश्य ही होता है। 

पुद्गल द्रव्य में एक ग्रहण नाम का गुण होता है। पुद्गल के सिवाय अन्य 
पदार्थों में किसी दूसरे पदार्थ से जा मिलने की शक्ति नही है। पुदू्गल का आपस 
में मिलन होता है वह तो है ही, किन्तु इसके अतिरिक्त जीव के द्वारा उसका 
ग्रहण किया जाता है। पुदूगल स्वयं जाकर जीव से नही चिपटता, किन्तु वह जीव 
की क्रिया से आकृष्ट होकर जीव के साथ संलग्न होता है। जीव-सम्बद्ध पुदूगल 
का जीव पर बहुविध असर होता है, जिसका औदारिक आदि वर्गंणा के रूप में 
आगे उल्लेख किया जाएगा। 


प्राणी और पुद्गल का सम्बन्ध 


प्राणी के उपयोग में जितने पदार्थ आते हैं, वे सब पौद्गलिक ही होते हैं, किन्तु 
विशेष ध्यान देने की बात यह है कि वे सब जीव-शरीर में प्रयुक्त हुए होते हैं । 
तात्पय यह है कि वे मिट्टी, जल, अग्नि, वायु, साग-सब्जी और त्ञस कायिक जीवों: 
के शरीर या शरीरमुकत पुद्गल हैं । 

दूसरी दृष्टि से देखें तो स्थूल स्कन्ध वे ही हैं, जो विस्रसा-परिणाम से 
ओऔदारिक आदि वर्गणा के रूप में सम्बद्ध होकर प्राणियों के स्थूल शरीर के रूप 
में परिणत अथवा उससे मुक्त होते हैं। वैशेषिकों की तरह जैन-दर्शन में पृथ्वी, 
पानी आदि के परमाणु पृथग्‌ लक्षण वाले नहीं हैं। इन सबमें स्पर्श, रस, गन्ध 
और वर्ण--ये सभी गुण रहते हैं । 


ह ह भगयतो, ८१ 
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पुद्गल की गति 
परमाणु स्वयं गतिशील है। वह एक क्षण में लोक के एक सिरे से दूसरे सिरे 
तक, जो असंख्य योजन की दूरी पर है, चला जाता है। गति-परिणाम उसका 
स्वाभाविक धर्म है। धर्मास्तिकाय उसका प्रेरक नहीं, मात्र सहायक है। गति का 
डपादान परमाणु स्वय है। धर्मास्तिकाय तो उसका निमित्तमात् है।' 
परमाणु सैज (सकम्प) भी होता है' और अनेज (अकम्प) भी। कदाचित्‌ 
बह चंचल होता है, कदाचित्‌ नही । उसमें न तो निरन्तर कम्प-भाव रहता है और 
ने निरन्तर अकम्प-भाव भी । 
द्यणु-स्कन्ध में कदाचित्‌ कम्पन, कदाचित्‌ अकम्पन होता है। वे द्रयंश होते 
हैं, इसलिए उनमें देश-कम्प और देश-अकम्प ऐसी स्थिति भी होती है । 
तिप्रदेशी स्कन्ध में कम्प-अकम्प की स्थिति द्विप्रदेशी स्कन्ध की तरह होती 
है । सिर्फ देश-कम्प के एकवचन और द्विवचनन सम्बन्धी विकल्पों का भेद होता 
है | जैसे एक देश में कम्प होता है, देश मे कम्प नहीं होता । देश मे कम्प होता 
है, देशों (दो) में कम्प नही होता । देशों (दो ) में कम्प होता है, देश में कम्प नही 
होता । 
चतुःप्रदेशी स्कन्ध में देश में कम्प, देश में अकम्प, देश में कम्प और देशो 
(दो) में अकम्प, देशों (दो) में अकम्प और देश में अकम्प, देश में कम्प और 
देशों में अकम्प होता है । 
पांच प्रदेश यावत्‌ अनन्तप्रदेशी स्कन्ध की भी यही स्थिति है । 


पुद्गल के आकार-प्रकार 


परमाणु-पुद्गल अनद्धं, अमध्य और अप्रदेश होते है । 

दिप्रदेशी स्कन्ध साद्धें, अमध्य और सप्रदेश होते हैं। 

तिप्रदेशी स्कन्ध अनद्धं, समध्य और सप्रदेश होते हैं । 

समसंख्यक परमाणु-स्कन्धों की स्थिति द्विप्रदेशी स्कन्ध की तरह होती हैं और 
विषम-सख्यक परमाण्‌ स्कन्धों की स्थिति तिप्रदेशी स्कन्ध की तरह।.... 

पुद्गल द्रव्य की चार प्रकार की स्थिति बतलाई गई हैं :' 

१. द्रव्य-स्थानायु 


श, भगवती, १६।८ 
२. वही, ५॥७ 
३. बही, ५।७ 
४. वही, ५/७ 
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२. क्षेत्र-स्थानायु 

३. अवंगाहन-स्थाना यू 

४. भाव-स्थानायु 

परमाणु परमाणुरूप में और स्कन्ध स्कन्‍्धरूप सें अवस्थित हैं, वह द्रव्य- 
स्थानायु हूँ । 

जिस आकाश-प्रदेश में परमाणु या स्कन्ध अवस्थित रहते हैं, उसका नाम 
है क्षेत्र-स्थानायु । 

परमाणु और स्कन्ध का नियत परिमाण में जो अवगाहन होता है, वह है 
अवगाहन-स्थानायु । 

क्षेत्र और अवगाहन में इतना अन्तर है कि क्षेत्ञ का सम्बन्ध आकाश प्रदेशों 


से है । वह परमाणु और स्कन्ध द्वारा अवगाढ होता है तथा अवगाहन का सम्बन्ध 
पुद्गल द्रव्य से हैं। उनका अमुक परिमाण-क्षेत्र में प्रसरण होता है । 


डे, 


परमाणु ओर स्कन्ध के स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण की परिणति को भाव- 
स्थानायु कहा जाता हैँ । 


परमाणुओं का श्रेणी-विभाग 


परमाणुओं की आठ मुख्य वर्गणाएं हैं : 

औदारिक वर्गणा--स्थूल पुदूगल--पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु, वनस्पति 
और त्रस जीवों के शरीर-निर्माण योग्य पुदूगल-समूह । 

वैकिय वर्गणा--छोटा-बड़ा, हल्का-भारी, दृश्य-अदृश्य आदि विविध क्रियाएं 
करने में समर्थ शरीर के योग्य पुद्गल-समूह । 

आहारक वर्गणा--योग-शक्तिजन्य शरीर के योग्य पुदूगल-सम्‌ ह्‌ । 

तैजस वर्गणा--विद्युत्‌-परमाणु-सम्‌ ह । 

कार्मण वर्गणा--जीवों की सत्‌-असत्‌ किया के प्रतिफल में बननेवाला 
पुदुगल-समूह। 

श्वासोच्छवास वर्ग णा---आन-प्राण के योग्य पुद्गल-सम्‌ हू । 

वचन वर्गणा-- भाषा के योग्य पुदूगल-समू ह । 

मन वर्गणा---चिन्तन में सहायक बननेवाला पुद्गल-समृह । 

इन वर्गणाओं के अवयव क्रमश: सुक्षम और अति-प्रचय बाल़े होते हैं। एक 


पौद्गलिक पदार्थ का दूसरे पौद्गलिक पदार्थ के रूप में परिवर्तन होता है । 


बगंणा का वर्गणान्तर के रूप में परिवर्तन होना भी जैन-दृष्टि-सम्मत है । 
पहली चार बर्गणाएं अष्टस्पर्शी--स्थूल स्कन्ध है । वे हल्की-भारी, मरृदु- 


कठोर भी होती हैं। कार्मण, भाषा और मन--ये तीन वर्गेणाएं चतुःस्पर्शी---सूक्ष्म 
स्कन्ध हैं । इनमें केवल शीत, उष्ण, स्निग्ध, रुक्ष--ये चार ही स्पर्श होते हैं। 
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गुरु, लघु, मृदु, कठित---ये चार स्पर्श नही होते । एवासोच्छुवास वर्गणा चतु:- 
स्पर्शी और अष्टस्पर्शी दोनों प्रकार की होती हैं ।' 


पश्माणु-स्कन्ध की अवस्था 


परमाणु स्कन्ध रूप में परिणत होते हैं, तव उनकी दस अवस्थाएं (कार्य) 
उपलब्ध होती हैं :' 
१. शब्द 
२. बन्ध 
३. सौक्षम्प 
४, स्थौल्य 
५, संस्थान 
६. भेद 
७. तम 
८. छाया 
९. आतप 
१०. उद्योत 
ये पौद्गलिक कार्य तीन प्रकार के होते हैं : 
१. प्रायोगिक--जीव के प्रयोग से होनेवाले । 
२. मिश्र--हीव के प्रयत्न और स्वभाव--दोनों के संयोग से होनेवाले । 
३. वैश्नसिक--जीव के स्वभाव से होनेवाले । 


जैन दाशेनिकों ने शब्द को केवल पौदगलिक कहकर ही विश्वाम नहीं लिया 
किन्तु उसकी उत्पत्ति, शी घ्रगति, लोक-व्यापित्व, स्थायित्व आदि विभिन्‍न पहलुओं 
पर पूरा प्रकाशन डाला है।' तार का सम्बन्ध न होते हुए भी सुघोषा घण्टा का शब्द 
असंख्य घोजन की दूरी पर रही हुई घण्टाओ में प्रतिध्वनित होता है । यह विवेचन 
उस समय का है जबकि "रेडियो, “वायरलेस' आदि का अनुसन्धान नही हुआ था। 
हमारा शब्द क्षणमात्त में लोकब्यापी बन जाता है, यह सिद्धान्त भी आज से ढाई 
हजार वर्ष पहले ही प्रतिपादित हो चुका था। 
१. भगवतों, २।१ 
२. उत्तरज्मयणाणि, २०१२ 
३. देखें--प्रशापना, पद ११॥ 
४. जम्बद्वीप प्रज्ग॒प्ति 
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शंब्दे पुदृगल-स्कन्धों के संघात और भेद से उत्पन्त होता है। उसके भाषा-शब्द 
(अक्षर-सहित और अक्षर-रहित ), नो-भाषा-शब्द (आतौद्य शब्द और नो-आतोयच 
शब्द) आदि अनेक भेद हैं । 

बबता बोलते के पूर्व भाषा-परमाणुओं को ग्रहण करता है, भाषा के रूप में 
उनका परिणमन करता है और अन्त में उनका उत्सजेन करता है। उत्सर्जन के 
द्वारा बाहर निकले हुए भाषा-पुदूगल आकाश में फैलते हैं। वक्ता का प्रयत्न अगर 
मंद है तो वे पुदूगल अभिन्न रहकर 'जल-तरंग-न्याय' से असंख्य योजन तक फैलकर 
शक्तिहीन हो जाते हैं। और यदि वक्ता का प्रयत्न तीत्र होता है तो वे भिन्‍न होकर 
दूसरे असंख्य स्कन्धों की ग्रहण करते-करते अति सूक्ष्म काल में लोकान्त तक चले 
जाते हैं । 

हम जो सुनते हैं वह वक्‍ता का मूल शब्द नहीं सुन पाते | बक्‍ता का शब्द 
श्रेणियों --आकाश-अदेश की पंक्तियों में फैलता है। ये श्रेणियां बक्‍ता के पूर्व- 
पश्चिम, उत्तर-दक्षिण, ऊंची और नीची--छहों दिशाओं मे हैं । 

हम णब्द की सम-श्रेणी में होते हैं तो मिश्र शब्द सुनते हैं अर्थात्‌ वक्ता द्वारा 
उच्चारित शब्द-द्रव्यों और उनके द्वारा वासित शब्द-द्रव्यों को सुनते हैं। 

यदि हम विश्रेणी (विदिशा) में होते हैं तो केवल वासित शब्द हीसुन पाते हैं ।' 


बन्घ 


अवयवो का परस्पर अवयव और अवयवी के रूप में परिणमन होता है, उसे 
बन्ध कहा जाता है। संयोग में केवल अन्तर-रहित अवस्थान होता है किन्तु बन्ध् 

में एकत्व होता है। 

बन्ध के दो प्रकार हैं : 
१, वैल्सिक--स्वभाव-जन्य बन्ध । 
२. प्रायोगिक--प्रयोग-जन्य बन्ध्र । 

वैल्नसिक बन्ध सादि और अनादि--दोनों प्रकार का होता है। धर्मास्थिकाय 
आदि द्रव्यों का बन्ध अनादि है। सादि बन्ध केवल पुद्गलों का होता है। दृयणुक 
आदि स्कन्ध बनते हैं वह स!दि बन्ध है। उसकी प्रक्रिया यह है: 

स्कन्ध केवल परमाणुओं के संयोग से नहीं बनता | चिकने और रूखे परमाणुओं 
का परस्पर एकत्व होता है तब स्कन्ध बनता है अर्थात्‌ स्कन्ध्र की उत्पत्ति का हेतु 
परमाणुओं का स्निग्धत्व और रुक्षत्व है । 

विशेष नियम यह है : 

१. जधन्य अंश वाले चिकने और रूखे परमाणु मिलकर स्कन्ध नहीं बना 





१. प्र्मापना, गा, पद ११। 
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सकते। 

२. समान अंश वाले परमाणु, यदि वे सदुश हों--केवल चिकने हों या केवल 
रूखे हों---मिलकर स्कन्ध नहीं बना सकते । 

३. स्निग्धता या रुक्षता दो अंश या त्तीम अश आदि अधिक हों तो सदृश 
परमाणु मिलकर स्कन्ध का निर्माण कर सकते हैं । 

इस प्रक्रिया में श्वेताम्बर और दिगम्बर-परम्परा में कुछ मतभेद है। 

एवेताम्बर-परम्परा के अनुसार-- 

१. जघन्य अंश वाले परमाणु का अजघन्य अश वाले परमाणु के साथ बन्ध्र 
होता है । 

२. सद॒श परमाणुओं में तीन-चार आदि अंश अधिक होने पर भी स्कन्ध होना 
माना जाता है। 

३. दो अंश आदि अधिक हों तो बन्ध होता है---यह संदृश परमाणुओं के 
लिए ही है। 


दिगम्बर-परम्परा के अनुसार : 


१. एक जधघन्य अंश वाले परमाणु का दूसरे अजघन्य अश वाले परमाणु के 
साथ बन्ध नहीं होता । 

२. सदृश परमाणुओ में केवल दो अश अधिक होने पर ही बन्ध माना जाता 
है। 

३. दो अंश अधिक होने का विधान सदृश-सदृश की तरह असदश-असद॒श 
परमाणुओं के लिए भी है । हु 
श्वेताम्बर-ग्रन्थ तत्त्वार्थ भाषानुसारिणी टीका के अनुसार 


___अंश सद्श विसदृश 
१. जघन्य जचन्य नहीं... नही 
२. जघन्य ऐकाधिक नही है 
३. जघन्य द्याधिक है है 
४, जघन्य त््यादि अधिक है है 
५. जघन्येतर समजघन्येतर नहीं नही 
६. जधघन्येतर एकाधिक जघन्येतर नही रे 
७. जधघन्येतर द्याधिक जघन्येतर है है 
८. जघन्येतर अधिक जघन्येतर है हँ 








१. तत्त्वाथेराज॑वातिक, ५३४, ३५ 
२. वही, ५।३५ 
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दिगम्वर-प्रन्थ सर्वार्थ सिद्धि के अनुसारे 


ननतलननननननन +ा न >> >> + जीन चलन आओ नननीन नीली तन. लव नननी जनन> मना >न+-+3 >> ० ०क--. 





अंश सबृश विसदुश 
१. जघन्य जघन्य नहीं , नहीं... 
२. जघन्य एकाधिक नहीं नहीं 
३. जघन्य दयाधिक नहीं नहीं 
४. जधन्य त्यांदि अधिक नहीं नहीं 
४. जघन्येतर समजघन्येतर नहीं नहीं 
६, जघन्येतर एकाधिक जघन्येतर नहीं नहीं 
७. जघन्येतर दृयाधिक जघन्येतर है है 
८. जघन्येतर त्यादि अधिक जघन्येतर नहीं नहीं 


बन्ध-काल में अधिक अंश वाले परमाणु हीन-अंश वाले परमाणुओं को अपने 
रूप में परिणत कर लेते हैं। पांच अंश वाले स्निग्ध परमाणु के योग से तीन अंश 
वाला स्निग्ध परमाणु पांच अंश वाला हो जाता है। इसी प्रकार पांच अश वाले 
स्निग्ध परमाणु के योग से तीत अंश वाला रूखा परमाणु स्निग्ध हो जाता है! 
जिस प्रकार स्निग्धत्व हीनांश रूक्षत्व को अपने में मिला लेता है उसी प्रकार रुक्षत्व 
भी हीनाश स्तिग्ध को अपने में मिला लता है। कभी-कभी परिस्थितिवश स्निग्ध 
परमाणु सर्माश-रूक्ष परमाणुओं को और रूक्ष परमाणु समांश-स्निग्ध परमाणुओं 
की भी अपने-अपने रूप में परिणत कर लेते हैं ।' 

दिगम्बर-परम्परा को यह समांश-परिणति मान्य नहीं है।' 


सुक्ष्मता और स्थूलता 


परमाणु सूक्ष्म हैं और अचित्त-महास्कन्ध स्थूल हैं। इनके मध्यवर्ती सौक्षम्य 
और स्थौल्य आपेक्षिक हैं---एक स्थूल वस्तु की अपेक्षा किसी दूसरी बस्तु को सूक्ष्म 
और एक सूक्ष्म बस्तु की अपेक्षा किसी दूसरी वस्तु को स्थूल कहा जाता है। 

दिगम्बर आचार स्थूलता और सूक्ष्मता के आधार पर पुदूगल को छह भागों 
में विभकक्‍त करते हैं : 

१. बादर-बादर--पत्थर आदि जो विभकत होकर स्वयं न जुड़े । 

२. बादर--प्रवाही पदार्थ जो विभक्‍त होकर स्वयं मिल जाएं । 

३. सूक्ष्म-बादर--घूम आदि जो स्थूल भासित होने पर भी अविभाज्य हैं । 

४. बादर-सूक्ष्म--रस आदि जो सूक्ष्म होने पर भी इन्द्रिय-गम्य हैं। 

५. सूक्ष्म--कर्मे-वर्गणा आदि जो इन्द्रियातीत हैं । 


१. तस्वार्थराजवातिक, ५।३६ 
३. वही, ५३६॥। 
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६. सूक्ष्-सूदम --कर्म-वर्गणा से भी अत्यन्त सूक्ष्म-स्कन्ध । 
छाया 
यह अपारदर्शक और पारदर्शंक--दोनों प्रकार की होती है । 


आतप 


यह उष्ण प्रकाश का ताप-किरण है। यह स्वयं ठंडा होता है किन्तु इसकी प्रभा 
गरम होती है। 


उद्योतत 


यह शीत प्रकाश का ताप-किरण है। यह स्वयं ठंडा होता है और इसकी प्रभा 
भी ठंडी होती है। 

अग्नि आतप से भिन्‍न है| यह स्वय गरम होती है और इसकी प्रभा भी गरम 
होती है। 
प्रतिबिस् 


गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! कांच में देखनेवाला व्यक्ति क्‍या कांच को 
देखता है ? अपने शरीर को देखता है ? अथवा अपने प्रतिबिम्ब को देखता है ? 
वह क्‍या देखता है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! काच में देखने वाला व्यक्ति कांच को नहीं 
देखता--बह स्पष्ट है । अपने शरीर को भी नही देखता--वह उसमे नही हैं। वह 
अपने रीर का प्रतिबिम्ब देखता है'। 


प्रतिबि -प्रक्रिा ओर उसका दर्शन 
पौद लिक वस्तुएं दो प्रकार की होती है--यूधम और स्थूल। इन्द्रिय- 

गोचर होनेवाली सभी वस्तुए स्थूल होती है। स्थल वस्तुए चयापचय धर्मक (घट- 
बढ़ जानेवाली ) होती हैं । इनमे से रश्मियां निकलती है-- वस्तु आकार के अनुरूप 
छाया-पुदूगल निकलते हैं और वे भारकर या अभास्कर वस्तुओ में प्रतिबिम्बित हो 
जाते है । अभास्कर वस्तु में पड़नेवाली छाया दिन में श्याम और रात को काली 
होती है । भास्कर वस्तुओ में पड़नेवाली छाया वस्तु के वर्णानुरूप होती है ।' आदर्ण 
१. प्रज्ञापना, पद १४५ 
२. बही, पद १४, बृत्ति -- 

भासा उ दिवा छाया, अभासु रगतानिसितु कालाभा । 

साचेव भासुरगया, सर्देहवन्ता मुर्णेयव्वों ॥| 

जे ग्रादरिस तत्ता, देहावयवा हवति संकता । 

तेसि तत्युवलद्धी पपासयोगा न इयरेसि ॥ 
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जा 


! झेजों शरीर के अवयव॑ संक्रान्त होते हैं वे प्रकाश के द्वारा वहां दृष्टिगत होते हैं । 
इसलिए आदर्शद्रष्टा व्यक्ति आदर्श में न आदर्श देखता है, न अपना शरीर किन्तु 
अपना प्रतिबिम्ब देंखता है। । 


प्राणी-जगत्‌ के प्रति पुदूगल का उपकार 


. आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास, भाषा और मत--ये छह जीव की मुख्य 
ज़ियाएं हैं। इन्हीं के द्वारा प्राणी की चेतना का स्थूल बोध होता है। प्राणी का 
आहार, शरीर, इन्द्रियां, श्वासोच्छवास और भाषा--ये सब पौद्गलिक हैं । 

मानसिक चिन्तन भी पुदुगल-सहायापेक्ष है।चिन्तक चिन्तन के पु क्षण में 
मन-बर्गणा के स्कन्धों को ग्रहण करता है। उनकी चिन्तन के अनुकूल आकृतियां 
बन जाती हैं। एक चिन्तन से दूसरे चित्तन में संक्रान्त होते समय पहली-पहली 
आक्ृतिया बाहर निकलती रहती हैं और नई-नई आक्ृतियां बन जाती हैं। वे मुक्त 
आक्ृतियां आकाश-मण्डल में फैल जाती हैं। कई थोड़े काल बाद परिवर्तित हो 
जाती हैं और कई असंख्य काल तक परिवर्तित नही भी होतीं । इन मन-वर्गंणा 
के स्कन्धों का प्राणी के शरीर पर भी अनुकूल एवं प्रतिकल परिणाम होता है! 
विचारों की दृढ़ता से विचित्न काम करने का सिद्धान्त इन्हीं का उपजीबी है । 

यह समूचा दृश्य संसार पौदूगलिक ही है। जीव की समस्त वैभाविक अवस्थाएं 
पुद्गल-निभित्तक होती हैं। तात्पये-दुष्टि से देखा जाए तो यह जगत्‌ जीव और 
परमाणुओं के विभिन्‍न संयोगों का प्रतिविम्व (परिणाम ) है। ज॑न-सूत्रों में परमाणु 
और जीव-परमाणु की सयोगकृत दशाओं का अति प्रचुर वर्णन है। भगवती, 
प्रज्ञापता और स्थानांग आदि इसके आकर-पग्रन्थ हैं। 'परमाणु-षट्त्रिशिका' आदि 
परमाणुविषयक स्वतन्त् ग्रन्थों का निर्माण जैन-तत्त्वज्ञों की परमाणुविषयक स्वतन्त्र 
अन्वेषणा का मुर्त रूप हे । आज के विज्ञान की अन्वेषणाओं के विचित्र वर्णन इनमें 
भरे पड़े हैं। भारतीय वैज्ञानिक जगत के लिए यह गौरव की बात है। 


एक अद्रृष्य---नेक द्रव्य 


समानजातीय द्रव्यो की दृष्टि से सब द्रव्यो की स्थिति एक नहीं हे । छह द्रव्यों 
में धर्म, अधर्म और आकाश--ये तीन द्रव्य एक-द्रब्य है--व्यक्ति रूप से एक हैं। 
इनके समानजातीय द्रव्य नही है। एक-द्रव्य द्रव्य व्यापक होते हैं। धर्म-अधर्म समूचे 
लोक में व्याप्त है। आकाश लोक-अलोक दोनों में व्याप्त है। काल, पुदूयबल और 
जीव---ये तीन द्रव्य अनेक-द्रव्य हैं--व्यक्ति रूप से अनन्त हैं। 

पुद्गल द्रव्य सांख्य-सम्मत प्रकृति की तरह एक या व्यापक नहीं किन्तु अनन्त 
हैं, अनन्त परमाणु और अनन्त स्कन्भ.डं ।....ज्लीवात्मा भी एक और व्यापक नहीं, 
१. राब्यकोगुदी, १--बबमेकान। 
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अनन्त हैं। काल के भी समय अनन्त हैं।' इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन-दर्शन में 
द्रब्धों की संछया के दो ही विकल्प हैं--एक या अनन्त | कई ग्रन्थकारों ने काल 
के असंख्य परमाणु माने हैं पर वह युक्त नहीं। यदि उन कालाणुओं को स्वतन्‍्त्र 
द्रव्य मानें तब तो द्रव्यसंख्या में विरोध आता है और यदि उन्हें एक समुदय के 
रूप में मानें तो अस्तिकाय की संख्या में विरोध आता है। इसलिए कालाणु असंख्य 
हैं और वे समृचे लोकाकाश में फैले हुए हैं, यह बात किसी भी प्रकार सिद्ध नहीं 


होती । 
सादृश्य-वैसदुश्य 

विशेष गुण की अपेक्षा पांचों द्रव्य--धर्म, अधम, आकाश, पुदूगल और जीव 
विसदृश हैं। सामान्य गुण की अपेक्षा वे सदृश भी हैं। व्यापक गुण की अपेक्षा धर्म, 
अधमं, आकाश सदृश हैं। अमूतंत्व की अपेक्षा धर्म, अधर्म, आकाश और जीव 
सदश हैं। अचतन्य की अपेक्षा धर्म, अधर्म, आकाश और पुद्गल संदुश हैं। 
अस्तित्व, वस्तुत्व, द्रव्यत्व, प्रमेयत्व, प्रदेशत्व और अगुरु-लघुत्व की अपेक्षा सभी 
द्रव्य मदृश हैं । 


१. तस्वार्थसूत्र, ५।४०: सोइनन्तसमय: । 

२. उत्तरज्क्षयणाणि, २८८ : 

धम्म॑ अहम्मं आगासं, दव्यं एक्करेक्क पका दम 
अणंताणि य दब्वाणि, कालो पोग्गल जन । 
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लोकवाद 


विश्व के आदि-बिन्दु की जिज्ञासा 


श्रमण भगवान्‌ महावीर के आर्यरोह' नाम का शिष्य था। वह प्रकृति से भद्र, 
मृदु, विनीत और उपशान्त था। उसके क्रोध, मान, माया और लोभ बहुत पतले 
हो चुके थे। वह मुदु-मार्दव सम्पन्त अनगार भगवान्‌ के पास रहता; ध्यान, संयम 
और तपस्या से आत्मा को भावित किए हुए विहार करता। एक दिन की बात है 
वह भगवान्‌ के पास आया, वन्दना की, नमस्कार किया, पर्युपासना करते हुए 
बोला --- 

“भन्ते ! पहले लोक हुआ और फिर अलोक ? अथवा पहले अलोक हुआ और 
फिर लोक २” 

भगवान्‌--रोह ! लोक और अलोक--ये दोनों पहले से हैं और पीछे 
रहेंगे--अनादिकाल से हैं और अनन्त काल तक रहेंगे। दोनों शाश्वत भाव हैँ, 
अनानुपूर्वी हैं। इनमें पौर्वापय (पहले-पीछे का क्रम ) नहीं है । 

रोह--भन्ते ! पहले अजीव हुए और फिर जीव ? अथवा पहले जीव हुए 
और फिर अजीव ? 

भगवान्‌--रोह ! लोक-अलोक की भांति ये भी शाश्वत हैं, इनमें भी पौर्वापये 
नहीं है । 

रोह-- (१) भन्ते ! पहले भव्य हुए और फिर अभव्य ? अथवा पहले अभव्य 
हुए और फिर भव्य ? 

२. भल्ते ! पहले सिद्धि (मुक्ति) हुई और फिर असिद्धि (संसार) ? अथवा 
पहले असिद्धि और फिर सिद्धि ? 

३. भस्ते ! पहले सिद्ध (मुक्त) हुए और फिर असिद्ध (संसारी) ? अथवा 
पहले असिद्ध हुए और फिर सिद्ध ? 

भगवान--रोह ! ये सभी शाश्वत भाव हैं । 


रौह--भन्ते ! पहले मुर्गी हुई और फिर अंडा हुआ ? अथवा पहले अंडा हुआ 
ओऔर फिर मुर्गी ? 

भगवान्‌ू--अंडा किससे पैदा हुआ ? 

रोह-- भन्‍्ते ! मुर्गी से । 

भगवान्‌--रोह ! सुर्गी किससे पैदा हुई ? 

रोह--भन्ते ! अण्डे से । 

भगवान्‌ --इस प्रकार अण्डा और मुर्गी पहले भी हैं और पीछे भी है। दोनों 
शाश्वत भाव हैं| इनमें क्रम नहीं है !' 


लोक-अलोक 

जहां हम रह रहे है वह क्‍या है ? यह जिज्ञासा सहज ही हो आती है । उत्तर 
होता है--लोक है । लोक अलोक के बिना नहीं होता, इसलिए अलोक भी है। 
अलोक से हमारा कोई लगाव नहीं। वह सिर्फ आकाश ही आकाश है । इसके 
अतिरिक्त वहां कुछ भी नहीं है । हमारी क्रिया की अभिव्यक्ति, गति, स्थिति 
और परिणति पदार्थ-सापेक्ष है। ये वही होती हैं, जहां आकाश के अतिरिक्‍त अन्य 
पदार्थ हैं । 

धर्म, अधरं, आकाश, काल, पुदूगल और जीव--इन छहों द्रव्य की सहस्थिति 
है, वह लोक है ।' पंचास्तिकायों का जो सहावस्थान है वह लोक है।' सक्षेप में 
जीव और अजीव की सहस्थिति है, बह लोक है।" 


लोक-अलोक का विभाजक-तत्त्व 


लोक-अलोक का स्वरूप समझने के बाद हमें उनके विभाजक-तत्त्व की समीक्षा 
करनी होगी । उनका विभाग शाश्वत है। इसलिए विभाजक-तत्त्व भी शाश्वत 
होना चाहिए। कृत्रिम वस्तु से शाश्वतिक वस्तु का विभाजन नहीं होता। 
शाश्वतिक पदार्थ दन छठ्ों द्रब्यों के अतिरिक्त और है नटी। आकाश स्वयं 
विभाज्यमान है, इसलिए वह विभाजन का हेतु नही बन सकता । काल परिणमन 
का हेतु है। उसमे आकाश को दिग्रूप करने की क्षमता नही । व्यावहारिक काल 
मनुष्य-लोक के सिवाय अन्य लोकों में नहीं होता । नैश्चयिक काल लोक-अलोक--- 
दोनों में मिलता है । काल वास्तविक तत्त्व नही है। व्यावहा रिक काल सूर्य और चन्द्र 


भगवती, १।६ 

जैन सिद्धान्त दीपिका, १।१३ 
बही, १८ 

« भगवती, १३।४ 

« उत्तरज्ञयणाणि, ३६२ 
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कौ गतिक्रिया से होनेवाला समय-विभाग है। नैश्वयिक काल जीव और अजीव 
की पर्याय मात्र है। जीव और पुदूगल गतिशील और मध्यम परिणाम वाले तत्त्व 
हैं। लोक-अलोक की सीमा-निर्धारण के लिए कोई स्थिर और व्यापक तत्त्व होना 
चाहिए । इसलिए ये भी उसके लिए योग्य नहीं बनते । अब दो द्रव्य शेष रह जाते 
हैं--धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय | ये दोनों स्थिर और श्व्यापक हैं। बस ये 
ही अखंड आकाश को दो भागों में बांटते हैं। यही लोक की प्राकृतिक सीमा है। 
ये दो द्रव्य जिस आकाश-खण्ड में व्याप्त हैं, वह लोक है और शेष आकाश अलोक । 
ये अपनी गति, स्थिति के द्वारा सीमा-निर्धारण के उपयुक्त बनते हैं। ये जहा तक 
हैं बहीं तक जीव और पुदूगल की गति, स्थिति होती है। उससे आगे उन्हें गति, 
स्थिति का सहाय्य नही मिलता, इसलिए वे अलोक में नहीं जा सकते | गति के 
बिना स्थिति का प्रश्त ही क्या ? इससे उनकी नियामकता और अधिक पुष्ट 
हो जाती है । 


लोक-अलोक का परिसाण 


धर्म और अधर्म ससी म हैं---चौदह रज्जू परिमाण परिमित हैं। इसलिए लोक 
भी सीमित है । लोकाकाश असंख्यप्रदेशी है। अलोक अनन्त--असीम है। इसलिए 
अलोकाकाश अनन्तप्रदेशी है । भौतिक विज्ञान के उद्भट पंडित अलबर्ट 
आइन्स्टीन ने लोक-अलोक का जो स्वरूप माना है, वह जैन-दृष्टि से पूर्ण सामंजस्य 
रखता है। उन्होंने लिखा है कि-- “लोक परिमित है। लोक के परे अलोक 
अपरिभित है । लोक के परिमित होने का कारण यह है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक 
के बाहर नही जा सकती । लोक के बाहर उस शक्ति का (द्रव्य का) अभाव है, 
जो गति में सहायक होता है। 

स्कन्धक संत्यासी के प्रश्नों का उत्तर देते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा कि 
क्षेत्र--लोक सानन्‍्त है (सीमित है) । धर्मास्तिकाय, जो गति में सहायक होता है, 
वह लोक-प्रमाण है । इसी लिए लोक के बाहर कोई भी पदार्थ नहीं जा सकता । 


लोक-भलोक का संस्थान 


लोक सुप्रतिष्ठक आकारवाला है! तीन शराबों में से एक शराब ओंधा, दूसरा 
सीधा और तीसरा उसके ऊपर ओंधा रखने से जो आकार बनता है, उसे 
सुप्रतिष्ठक संस्थान या त्रिशरावसंपुटसंस्थान कहा जाता है । 

लोक नीचे विस्तृत है, मध्य में संकरा और ऊपर-ऊपर मृदंगाकार है। इस- 
लिए उसका आकार ठीक त्विशरावसंपुट जैसा बनता है। अलोक का आकार बीच 
में पोलवाले गोले के समान है। अलोकाकाश एकाकार है। उसका कोई विभाग 
नहीं होता है। लोकाकाश तीन भागों में विभकक्‍त है--ऊध्बे लोक, अधो लोक और 
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मध्य लोक ।' लोक चौदह रज्जू लम्बा है। उसमें ऊंचा लोक सात रज्जू से कुछ कम 
है। तिरछा लोक अठारह सौ योजन प्रमाण है। नीचा लोक सात रज्जू से अधिक 
है। 

जिस प्रकार एक ही आकाश धममे-अधर्म के द्वारा लोक और अलोक--इन दो 
भागों में बंठता है, ठीक वैसे ही इनके द्वारा लोकाकाश के तीन विभाग और प्रत्येक 
विभाग की भिन्‍न आकृतियां बनती हैं।' धर्म और अधर्म कहीं विस्तृत है और कहीं 
संकुचित । वे नीचे की ओर विस्तृत रूप से व्याप्त हैं अतः अधोलोक का आकार 
ओंधे किये हुए शराव जैसा बनता है । मध्यलोक में वे कृश रूप में है, इसलिए 
उसका आकार बिना किनारी वाली झालर के समान हो जाता है। ऊपर की ओर 
वे फिर कुछ-कुछ विस्तृत होते चले गए हैं, इसलिए ऊधध्व॑ लोक का आकार ऊर्ब- 
मुख मृदंग जैसा होता है। अलोकाकाश में दूसरा कोई द्रव्य नहीं, इसलिए उसकी 
कोई आकृति नहीं बनती । लोकाकाश की अधिक से अधिक मोटाई सात रज्जू की 
है। लोक चार प्रकार का है--द्रव्यलोक, क्षेत्रलोक, काललोक, भावलोक ।* द्रव्य- 
लोक पंचास्तिकायमय एक है, इसलिए वह सांत है । लोक की परिधि असंख्य 
योजन कोड़ाकोड़ी की है, इसलिए क्षेत्रलोक 'ती सांत हैं ।* 

सापेक्षवाद के आविष्कर्ता प्रो० आइन्स्टीन ने लोक का व्यास एक करोड़ 
अस्सी लाख प्रकाशवर्ष माना है। “एक प्रकाशवर्ष उस दूरी को कहते हैं जो 
प्रकाश की किरण १,८६,००० मील प्रति सेकण्ड से हिसाब से एक वर्ष में तय 
करती है।” 

भगवान्‌ महावीर ने देवताओं की शीघक्रगति* की कत्पनासे लोक की 
मोटाई को समझाया है | जैसे--छह देवता लोक का अन्त लेने के लिए शीघ्ष गति 
से छहों दिशाओं (पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ऊंची और नीची ) में चले । ठीक उसी 
समय एक सेठ के घर में एक हज़ार वर्ष की आयु वाला एक पुत्र जन्मा "उसकी 
आयु समाप्त हो गई । उसके बाद हज़ार वर्ष की आयु वाले उसके बेटे-पोते हुए । 


« भगवती, ११॥१७ 

बही, ११।६ 

वही, १११० 

बही, २।१ 

« वही, २।॥१ 

» एक देवता मेरु पर्वत को चूलिका पर खड़ा है--एक लाख योजन की ऊचाई में खड़ा 
है। नीचे चारों दिशाओं में चार दिक-कुमारिकाएं हाथ में बलिपिण्ड लेकर बहिर्मुखी 

रहकर उस बलिपिण्ड को एक साथ फेकती हैं । उस समय वह देवता वौड़ता है। चारों 

बलिपिण्डों को जमीन पर गिरते से पहले हाथ में ले लेता है । इस गति का नाम 

शीघ्रगति' है । 


हब कुल हाई एल टुए. [० 
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इस प्रकार सात्त पीढ़ियां बीत गईं। उनके नाम, गोत्र भी मिट गए, तब तक वे 
देवता बलते रहे, फिर भी लोक के अन्त तक नहीं पहुंचे । हां, वे चलते-चलते अधिक 
भाग पार कर गए। बाकी रहा वह भाग कम है--वे चले उसका असंख्यातवां 
भाग बाकी रहा है। जितना भाग चलना बाकी रहा है उससे असंख्यात्‌ गुणा 
भाग पार कर चुके हैं। यह लोक इतना बड़ा है। काल और भाव की दृष्टि से 
लोक अनन्त है। ऐसा कोई काल नहीं, जिसमें लोक का अस्तित्व न हो ।' 
लोक पहले था, वर्तमान में है और भविष्य में सदा रहेगा--इसलिए काल- 
लोक अनन्त है । लोक में वर्ण, गन्ध, रस और स्पश की पर्याएं अनन्त हैं तथा 
बादर-स्कन्धों की गुरु-लघु पर्थाएं, सूक्ष्म स्कन्धों और अमूत द्व व्यों की अगुरु-लघू 
पर्याएं अनन्त हैं। इसलिए भाव-लोक अनन्त है। 


लोक-अलोक का पौर्वापर्य 


आये रोह ने पूुछा--भगवत्‌ ! पहले लोक और फिर अलोक बना ? अथवा 
पहले अलोक और फिर लोक बना ? 

प्गवान्‌ ने कहा--रोह ! ये दोनों शाश्वत हैं। इनमें पहले-पीछे का क्रम 
नहीं है ।* 


लोक-स्थिति 


गौतम ने पुछा--भंते ! लोक-स्थिति कितने प्रकार की है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! लोक-स्थिति के आठ प्रकार हैं : 

१. वायु आकाश पर टिकी हुई है। 

२. समुद्र वायू पर टिका हुआ है। 

३. प्रृथ्वी समुद्र पर टिकी हुई है। 

४. त्रस-स्थावर जीव पृथ्वी पर टिके हुए हैं। 

५. अजीव जीव के आश्रित हैं। 

६. सकर्म-जीव कम के आश्रित हैं। 

७. अजीव जीवों द्वारा संगृहीत है । 

८. जीव कर्म-संगृहीत हैं।' 

आकाश, पवन, जल और पृथ्ची--ये विश्व के आधारभूत अंग हैं। विश्व की 
व्यवस्था इन्हीं के आधार-आधेय भाव से बनी हुई है । संसारी जीव और अजीव 


१. भगवती, २।१ : कालतो लोए अण॑ते, भावतों लोए अण॑ंते * 
२. भगवती, १।६ 
३ बही, १॥६ 
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(पुदूगल) में आधार-आधेय भाव और संग्राह्म-सग्राहक भाव--े दोनों हैं। जीव 
आधार है और शरीर उसका आधेय। कर्म संसारी जीव का आधार है और संसारी 
जोव उसका आधेय | 

जीव अजीव (भाषा-वर्गणा, मन-वर्गणा और शरीर-वर्गणा) का संग्राहक है। 
कर्म संसारी जीव का संग्राहक है। तात्पर्य यह है--कर्म से बधा हुआ जीव ही 
सशरीर होता है। वही चलता, फिरता, बोलता और सोचता है । 

अचेतन जगत्‌ से चेतन जगत्‌ की जो विलक्षणताएं हैं, बे जीव और पुद्गल के 
संयोग से होती हैं। जितना भी वैभाविक परिवतंन या दृश्य रूपान्तर है, वह सब 
इन्हीं की समोग-दशा का परिणाम है। जीव और पुदुगल के सिवाय दूसरे द्रब्यों 
का आपस में संग्राह्म-संग्राहक भाव नहीं है । 

लोक-स्थिति में जीव और पुद्गल का संग्राह्म-संग्राहक भाव माना गया है। 
यह परिवर्तन है। परिवर्तन का अर्थ है--उत्पाद और विनाश । 

प्रस्तुत विषय की चर्चा उपनिषद्‌ में भी मिलती है : 

गार्गी ने याज्वल्कय से पुछा---याज्ञवल्क्य ! यह विश्व जल में ओत-प्रोत है, 
परन्तु जल किसमें ओत-प्रोत है ? 

--वायूु में, गार्गी ? 

- वायु किससे ओत-प्रोत है ? 

--अन्तरिक्ष में, अन्तरिक्ष मन्धर्ब-लोक में, गन्धर्व-लोक आदित्य-लोक में, 
आदित्य-लोक चन्द्र-जोक में, चन्द्र-लोक नक्षव-लोक मे, नक्षव-जोक देव-लोक मे, 
देव-लोक इन्द्र-लोक में, इन्द्र-लोक प्रजापति-लोक मे और प्रजापति-लोक ब्रह्म - 
लोक में ओत-प्रोत है। 

“+अहा-लोक किसमे ओत-प्रोत है याज्वल्क्य ? 

--यह अति-प्रश्न है, गार्गी ! तू यह प्रश्त मत कर अन्यथा तेरा सिर कटकर 
गिर पड़ेंगा ।' 


सृष्टिवाद 


सापेक्षदृष्टि के अनुसार विश्व अनादि-अनस्त और सादि-सान्त है, द्रव्य की 
अपेक्षा अनादि-अनन्त है. पर्याय की अपेक्षा सादि-सान्त । लोक मे दो द्रव्य हैं-- 
चेतन और अवेतन । दोनों अनादि है, शाश्वत है। इतका पौर्वापय ( अनुक्तम- 
आनुपूर्वी) सम्बन्ध नहीं है। पहले जीव और बाद मे अजीव अथवा पहले अजीब 
और बाद में जीव--ऐस। सम्बन्ध नहीं होता। अण्डा मुर्गी से पैदा होता है और 
मुर्गी अण्डे से पंदा होती है। बीज वृक्ष से पैदा होता है और वृक्ष बीज से पैदा होता 


१. बृहंदारण्यक उपनिपद्‌, ३।६।१ 
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है--ये प्रथम भी हैं और पश्चात्‌ भी, अनुक्रम सम्बन्ध से रहित शाश्वतज्षाव हैं । 
इनका प्राथम्य और पाश्चात्य भाव नहीं निकाला जा सकता। यह ध्रूत अंश की 
चर्चा है। परिणमन की दृष्टि से जगतू परिवर्तनशील है। परिवतंन स्वाभाविक भी 
होता है और वैभाविक भी । स्वाभाविक परियवतेन सब पदार्थों में प्रतिक्षण होता 
है। वैभाविक परिवर्तन कर्मबद्ध जीव और पुद्गल-स्कन्धों में ही होता है। हमारा 
दुश्य जगत्‌ वही है। 

विश्व के बारे में दर्शन की दो मुख्य धाराएं हैं--अह्ैतबाद और द्वेतवाद। 
अद्वैतवादी दाशनिक चेतन और अचेतन का स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं मानते । वे 
अचेतन या चेतन में से किसी एक के अस्तित्व को ही वास्तिवक मानते हैं । 

सृष्टि के विषय में अद्वैतवाद की तीन मुख्य शाखाएं हैं : 

१. जड़ादवतवाद 

२. चैतन्याद्वैतवाद 

३. जड़-चंतन्याद्वेतवाद 

जड़ाद्वतवाद के अनुसार चेतन तत्त्व की उत्पत्ति अचेतन तत्त्व से हुई है। 
अनात्मवादी चार्वाक और क्रम-विकासवादी वैज्ञानिक इसी अभिमत के समर्थक हैं । 

चैतन्याद्वेत के अनुसार सृष्टि का आदि-कारण ब्रह्म है। वैदिक ऋषि 
कहता है-- 

“असत, अभाव, शून्य में निरस्त समस्त समाज औपधिक नाम-रूप-रहित 
अप्रत्यक्ष ब्रह्म में ही सतृभाव या प्रत्यक्ष माया का प्रपंच प्रतिष्ठित है । इसी सत्‌ 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष माया के प्रपंच में सारी सृष्टि (भव्य) के उपादान-भूत पृथिव्यादि 
पंच सहाभूत निहित है, इसी से उत्पन्न होते हैं। वे ही पांचों महाभूत समस्त 
कार्यों में विद्यमान रहते हैं। समस्त सृष्टि उन्ही महाभूतों में--पीपल के बीज में 
पीपल के वृक्ष की तरह वतंमान रहती है।/' 

ब्रह्म तीनों लोकों से अतीत है । उसने सोचा--'“किस प्रकार मैं इन लोगों में 
पैठ ?' तब वह नाम और रूप से इन लोगों में पंठा । 

जडचैतन्याद्वैत के अनुसार जगत्‌ की उत्पत्ति चेतत और अचेतन--इन दोनों 
गणों में मिश्रित पदार्थ से हुई है। 

जड़ाद्वैतववाद और चैतन्याद्वैतवाद--ये दोनों 'कारण के अनुरूप कार्य होता 
१, अथर्ववेद, १७।१।२।६: 

असति सत्‌ प्रतिष्ठितम्‌--सति भूत॑ प्रतिष्ठितम्‌ 

भूत ६ भव्य आहित, भव्यं भूते प्रतिष्ठितम्‌ । 
२. शतपथ ब्राह्मण, १११।२॥३: 

तद्‌ द्वाभ्यामेव प्रत्यवैद रूपेण चैव नाम्ना च । 
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है'-.इस तथ्य को स्वीकार नहीं करते । पहले में जड़ से चैतन्य, दूसरे में चैतन्य 
से जड़ की उत्पत्ति मान्य है। 

ईँतबादी दर्शन जड़ और चैतन्य दोनों का अस्तित्व स्वतन्त्र मानते हैं। इनके 
अनुसार जड़ से चैतन्य या चैतन्य से जड़ उत्पन्न नहीं होता! कारण के अनुरूप ह्ठी 
कार्य उत्पन्न होने के तथ्य को ये स्वीकार करते हैं। इस अभिमत के अनुसार जड़ और 
चैतन्य के संयोग का नाम सृष्टि है। 

नैयायिक, वैशेषिक और मीमांसक दर्शन सृष्टि-पक्ष में आरम्भवादी हैं। सृष्टि 
के प्रारम्भ में परमात्मा परमाणुओं को संगत करता है, उनके संयोग का आरम्भ 
होने पर ही सृष्टि होती है, इसलिए यह “आरम्भवाद' कहलाता है। 

सांख्य और योग परिणामवादी हैं। उनके अनुसार सृष्टि का कारण 
तिगृणात्मिका प्रकृति है। ईश्वर के द्वारा प्रकृति के क्षुब्ध किये जाने पर त्रिगुण का 
विकास होता है । उससे ही सृष्टि होती है। अनीश्वरवादी सांख्य परिणाम को 
प्रकृति का स्वभाव मानते हैं। परिणामवाद के दो रूप होते हैं--गुण-परिणामवाद 
और ब्रह्म-यरिणामवाद । पहला सांख्यदर्शन तथा माध्वाचार्य का सिद्धान्त है। 
दूसरा सिद्धान्त रामानुजाचार्य का है। वे प्रकृति, जीव और ईश्वर---इन तीन तत्त्वों 
को स्वीकार करते हैं। फिर भी इन सबको ब्रह्मरूप ही मानते हैं--ब्रह्म ही अश 
विशेष में प्रकृति रूप से परिणत होता है और वही जगत्‌ बनता है। 

जैन और बौद्ध दर्शन सृष्टिवादी नहीं हैं। वे परिवतंनवादी हैं । 

बौद्ध दर्शन में परिवर्तन की प्रक्रिया 'प्रतीत्य समुत्पादवाद' है। यह सही अर्थ 
में अहैतुकवाद है । इसमें कारण से कार्य उत्पन्न नहीं होता किन्तु सन्तति-प्रवाह में 
पदार्थ उत्पन्न होते हैं। 

जैन दृष्टि के अनुसार दृश्य विश्व का परिवर्तन जीव और पुद्गल के संयोग 
से होता है। परिवर्तन स्वाभाविक और प्रायोगिक दोनों प्रकार का होता है। 
स्वाभाविक परिवर्तन सूक्ष्म होता है, इसलिए दृष्टिगम्य नहीं होता । प्रायोगिक 
परिवर्तन स्वूल होता है, इसलिए वह दृष्टिगम्य होता है। यही सृष्टि या दृश्य 
जगत्‌ है। वह जीव और पुदुगल की सांयोगिक अवस्थाओं के बिना नही होता । 

बैभाविक पर्याय की आधारभूत शक्ति दो प्रकार की होती है--ओघ और 
समुचित। 'धास में घी है--यह ओघ शक्ति है। 'दूध में घी है'--यह समुचित 
शक्ति है। ओध शक्ति कार्य की नियामक है--कारण के अनुरूप काये पैदा होगा, 
अन्यथा नही। समुचित शक्ति कार्य की उत्पादक है । कारण की समग्रता बनती हैं 
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और कार्य उत्पन्न हो जाता है।' 

जैन-दृष्टि के अनुसार विश्य एक शिल्प-गृह है। उसकी व्यवस्था स्वयं उसी में 
समाविष्ट नियमों के द्वारा होती है। नियम वह पद्धति है जो चेतन और अचेतन- 
पुद्गल के विविध-जातीय संयोग से स्वयं प्रकंट होती है । 

जैन दर्शन जगत्‌ के बारे में वैदिक ऋषि की भांति संदिरध भी नहीं है। वैदिक 
ऋषि कहता है--उस समय प्रलय दशा में असत्‌ भी नहीं था। सत्‌ भी नहीं था। 
पृथ्वी भी नहीं थी। आकाश भी नहीं था। आकाश में विद्यमान सातों भूवन भी 
नहीं थे । 

प्रकृत तत्त्व को कौन जानता है ? कौन उसका वर्णन करता है ? यह सृष्टि 
किस उपादान कारण से हुई ? किस निमित्त कारण से ये विविध सुष्टियां हुईं ? 
देवता लोग इन सृष्टियों के अनन्तर उत्पन्न हुए हैं। कहां से सृष्टि हुई यह कौत 
जानता है ? 

ये नाना सुष्टियां कहां से हुईं, किसने सूष्टियां कीं और किसने नहीं कीं-- ये 
सब वे ही जाने, जो इनके स्वामी परमधाम में रहते हैं। हो सकता है वे भी यह सब 
न जानते हों ।' 

जैन दर्शन के अनुसार चेतन से अचेतन अथवा अचेतन से चेतन की सृष्टि 
नहीं होती । दोनों अनादि अनन्त हैं । 





ज-+++ज-+-+-+ 


१, द्वव्यानुयोगत्कंणा, २।६-१० : 
गुणपर्याययो:. . शक्तिमात्रमोघोदभवादिमा । 
आसलन्‍्नकायंयोग्यत्वान्छक्ति: समुचिता परा ॥ 
ज्ञायमाना तृणत्वेनाज्यशक्तिरनुमानतः । 
कि च॒ दुग्धादि भावेन प्रोक्ता लोकसुखप्रदा |। 
प्राक्‌ पुद्यलपरावर्ते, धर्मशक्ति गंथौधजा । 
अन्त्यावर्ते तथा धयाता शक्ति: समुचितांग्रिनाम्‌ 
काय भेदान्छत्तिभेदी, व्यवहारेण दृश्यते । 
युकूनिशबय नयादेकमनेक:ः कार्यकारणे: ।॥। 
स्वस्वजात्यादि भूयस्यथों ग्रुणपर्यायव्यक्तय: । 

4. ऋग्वेद, १०।१२६, नासदीय सूकत ; 
“नासदासीन्नोसवासीत्तदानी नासीद्रजो नो व्योमा परो यतू। 
“को अद्धा वेद क इह भ्रवोचत्‌ कुत आजाता कुत इय॑ विसूष्टि: ॥ 
अर्वागू देव अस्प विस्जनेनाथा को वेद भत आवधूव |” 
“इुयं विसृष्ठियंत आवभूवष यदि वा दघे यदि बान। 
यो अस्यपाध्यक्ष. परमे व्योमत्ततों अग वेद यदि वा तन बेद ॥” 
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विभिन्‍न दर्शन और दृश्य-जगत्‌ का कारण : 


वाद दृश्य जगत का कारण क्या है ! 
जड़ाइंतवाद जड़पदार्थ 

जड़चैतन्याद्व तवाद जड़-चेतन्ययूक्‍त पदार्थ 
चैतन्याईतवाद ब्रह्म 

(विवर्तबाद) 

आरम्भवाद परमाणु-क्रिया 

परिणामवाद प्रकृति 

प्रतीत्यसमुत्पादवाद अव्याकृत (कहा नहीं जा सकता ) 


सापेक्ष सादि-सान्तवाद जीव और पुद्गल की वेभाविक पर्याय । 
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परिवर्तत और विकास 


जीव और अजीव (धर्म, अधर्म, आकाश, काल और पुदूगल) की समष्टि 
विश्व है । जीव और पुद्गल के संयोग से जो विविधता पैदा होती है, उसका नाम 
है--सूष्टि । 

जीव और पुद्गल में दो प्रकार की अवस्थाएं मिलती हैं--स्वभाव और विभाव 
याविकार | 

परिवर्तन का निमित्त काल बनता है। परिवर्तन का उपादान स्वय द्रव्य होता 
है । धर्म, अधर्म और आकाण में स्वभाव-परिवर्तन होता है। जीव और पुद्गल में 
काल के निर्मित्त से ही जो परिवर्तन होता है वह स्वभाव-परिवर्तन कहलाता है । 
जीव के निमित्त से पुदूगल मे और पुद्गल के निमित्त से जीव में जो परिवर्तन होता 
है, उसे कहते है--विभाव-परिवर्तन । स्थूल-दुष्टि से हमे दो पदार्थ दीखते हैं, एक 
सजीव और दूसरा निर्जीव। दूसरे शब्दों में--जीवतृ-शरीर और निर्जीव-शरीर या 
जीवमुक्त-शरीर । आत्मा अमूर्त है, इसलिए अदृश्य है । पुदूगल मूर्त होने के कारण 
दृश्य अवश्य है पर अचेतन है। आत्मा और पृद्गल दोनों के सयोग से जीवतू- 
शरीर बनता है । पुदुगल के सहयोग के कारण जीव के ज्ञान को क्रियात्मक रूप 
मिलता है और जीव के सहयोग के कारण पृदुगल की ज्ञानात्मक प्रवत्तियां होती 
हैं। सव जीव चेतनायुक्त होते हैं। किन्तु चेतना की प्रवृत्ति उन्ही की दीख पड़ती 
है जो शरीर-सहित होते हैं। सब पुदूगल रूप-सहित हैं, फिर भी चर्मंचक्ष द्वारा वे 
ही दृश्य है, जो जीवयुक्त या जीवमुक्त शरीर हैं। पुद्गल दो प्रकार के होते हैं-- 
जीव-सहित और जीव-रहित । शस्त्र-अहत सजीव और शस्त्न-हत निर्जीव होते हैं। 
जीव और स्थूल शरीर के वियोग के निर्मित्त शस्त्र कहलाते हैं। शस्त्र के द्वारा 
जीव शरीर से अलग होते है । जीव के चले जाने पर जो शरीर या शरीर के पुदूगल 
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स्कन्ध होते हैं---ते जीबमुक्त शरीर कहलाते हैं। खनिज पदार्थ पृथ्वीकायिक जीवों 
के शरीर हैं। पानी अपूकामिक जीवों का शरीर है । अग्नि तैजसकायिक, हवा वागु- 
कायिक, तृण-लता-बुक्ष आदि वनस्पतिकायिक और शेष सब ज़सकायिक जीवों के 
शरीर हैं। 

जीव और शरीर का सम्बन्ध अनादि-प्रवाह वाला है । वह जब तक नहीं दूटत 
तब तक पुद्ूगल जीव पर और जीब पुदूगल पर अपना-अपना प्रभाव डालते रहते 
हैं। वस्तुवृत््या जीव पर प्रभाव डालने वाला कार्मण शरीर है। यह जीव के विकारी 
परिवर्तन का आन्तरिक कारण है । इसे बाह्य स्थितियां प्रभावित करती हैं । 
कार्मण-शरीर कार्मण वर्गणा से बनता है। ये बर्गंणाएं सबसे अधिक सूक्ष्म होती हैं । 
वर्गणा का अर्थ है एक जाति के पृदुयल-स्कन्धों का समूह । ऐसी वर्गणाएं असंख्य 
हैं। प्रत्यक्ष उपयोग की दृष्टि से वे आठ मानी जाती हैं : 


१. औदारिक-वर्गणा ५. कार्मण वर्गणा 

२. वैक्रिय बर्गणा ६. श्वासोच्छवास वर्गणा 
३. आहारक वर्गणा ७. भाषा वर्गंणा 

४. तैजस वर्गणा ८. मन वर्गणा 


पहली पांच वर्गणाओं से पांच प्रकार के शरीरों का निर्माण होता है । शेष 
तीन वर्गणाओं से श्वास-उच्छवास, वाणी और मन की क्रियाएं होती हैं। ये वर्गणाएं 
समूचे लोक में व्याप्त हैं। जब तक इनका व्यवस्थित संगठन नहीं बनता, तब 
तक ये स्वानुकूल प्रवृत्ति के योग्य रहती हैं किन्तु उसे कर नहीं सकती। इनका 
व्यवस्थित संगठन करनेवाले प्राणी हैं। प्राणि अनादिकाल से कार्मण वर्गेणाओं से 
आवेष्टित हैं। प्राणी का निम्ततम विकसित रूप 'निगोद' है ।' निगोद अनादि- 
वनस्पति है । उसके एक-एक शरीर में अनन्त-अनन्त जीव होते हैं। यह जीवों का 
अक्षय कोष है और सबका मूल स्थान है। निगोद के जीव एकेन्द्रिय होते है। जो 
जीव निगोद को छोड़ दूसरी काय में नहीं गए वे 'अव्यवहार-राशि' कहलाते है 
और निगोद से बाहर निकले जीव “व्यवहा र-राशि | अव्यवहार-राशि का तात्पर्य 


अननननननल+. >> + नमन ने _»ग-नतन न मीनानन >ननननननमन-->०. 


१, लोकप्रकाश, ४|३२ : 
अनन्तानामसुमतामेकसूक्ष्मनिगोदिनाम्‌ । 
साधारणं शरीरं यत्‌, स “नियोद' इति स्मृतः !। 
वही, ४६६ : 

फदापि ये न निर्याता बहि: सूध्मनियोदतः । 

अब्यावहारिकास्ते स्यू दंरीजातमृताइव । 

३. वही, ४६४,६५ : 
सूक्ष्माल्तिगोदतोइनादेनिगेता एकशोपि ये । 
पूथिग्यादविव्यवहारज्च, प्राप्तास्ते व्यावहा रिका: । 
सूक्ष्मानादिनिगोदेषु, यान्ति यश्षपि ते पुन:। 
ते प्राप्तभ्यवहारत्वात्‌, तथापि व्यवहारिण: । 
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पह है कि उन जौवों ने अनादि-बनस्पति के सिवाय और कोई व्यवहार नहीं 
पाया। स्त्यानद्धि-निद्रा (घोरतम निद्रा) के उदय से ये जीव अव्यक्त-चेतना 
(जधन्यतम चेतन्य-शक्ति) वाले होते है। इनमें विकास की कोई प्रवृत्ति नहीं 
होती । अव्यवहार-राशि से बाहर निकलकर प्राणी विकास की योग्यता को 
अनुकूल सामग्री पा अभिव्यक्त करता है । विकास की अन्तिम स्थिति है--शरीर 
का अत्यन्त वियोग या आत्मा की बन्धन-मुक्तदशा । यह प्रयत्न-साध्य है। निगोदीय 
जघन्यता स्वभाव-सिद्ध है। 

स्थूल शरीर मृत्यु से छूट जाता है, पर सूक्ष्म शरीर नहीं छूटते । इसलिए फिर 
प्राणी को स्थूल-शरीर बनाता पड़ता है | किन्तु जब स्थूल और सूक्ष्म दोनों प्रकार 
के शरीर छूट जाते है, तब फिर शरीर नही बनता । 

आत्मा की अविकसित दशा में उस पर कबाय का लेप रहता है। इससे उसमें 
स्व-पर की मिथ्या कल्पना बनती है। स्व में पर की दृष्टि और पर मे स्व की दृष्टि 
का नाम है--मिथ्या-दृष्टि | पुदूगल पर है, विजातीय है, वाह्य है। उसमे स्व की 
भावना, आसक्ति या अनुराग पैदा होता है अथवा घृणा की भावना बनती है। ये 
दोनों आत्मा के आवेग या प्रकम्पन हैं अथवा प्रत्येक प्रवृत्ति आत्मा में कम्पन्न पैदा 
करती है। इनसे कार्मण बर्गणाएं संगठित हो आत्मा के साथ चिपक जाती हैं। 
आत्मा को हर समय अनन्त-अनन्त कमं-बर्गणाएं आवेष्टित किए रहती हैं। नई 
कर्म-वर्गणाएं पहले की कर्म-वर्गणाओं से रासायनिक क्रिया द्वारा घुल-मिलकर 
एकमेक बन जाती हैं। सब कर्म-वर्गणाओं की योग्यता समान नहीं होती । कई 
चिकनी होती हैं, कई तीत्र रसवाली और कई मन्द रस वाली ; इसलिए कई छकर 
रह जाती है, कई गाढ़ बन्धन में बंध जाती हैं। कर्म-वर्गणाएं बनते ही अपना 
प्रभाव नहीं डालतीं । आत्मा का आवेष्टन बनने के बाद जी उन्हें नई बनावट या 
नई शक्ति मिलती है, उसका परिपाक होने पर वे फल देने या प्रभाव डालने में 
समर्थ होती है । 

प्रज्ञापता (पद ३५) में दो प्रकार की वेदना बताई हैं 

१. आश्युपगमिकी--अभ्युपगम-सिद्धान्त के कारण जो कष्ट सहा जाता है 
बह आशभ्युपग्िकी वेदना है । 

२. औपक्रमिकी--कर्म का उदय होने पर अथवा उदीरणा द्वारा कर्म के 
उदय में आने पर जो कष्टानुभूति होती है, वह औपक्रमिकी वेदना है । 

उदीरणा जीव अपने आप करता है अथवा इष्ट-अनिष्ट पदगल सामग्री से 
अथवा दूसरे व्यक्ति के द्वारा भी वह हो जाती है। आयुवद के पुरुषार्थ का यही 
निमित्त है। 

वेदना चार प्रकार से भोगी जाती है : 

द्रव्य से--जल-वायु के अनुकूल-प्रतिकूल वस्तु के संयोग से । 
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क्षेत्र ते--शीत-उष्ण आदिअनुकूल-अतिकूल स्थान-के संयोग से । 

काल से--मर्मी में हैजा, सर्दी में बुखार, निमोनिया अथवा अशुभ ग्रहों के 
उदय से । 

भाव से--असात-वेदनीय के उदय से । 

बेदना का मूल असात-बेदनीय का उदय है। जहां भाव से बेदना है वहीं द्रव्य, 
क्षेत्र और काल उसके (बेंदना के) निमित्त बनते हैं। भाव-वेदना के अभाव में 
द्रव्यादि कोई असर नहीं डाल सकते । कर्मे-वर्गणाएं पौद्गलिक हैं, अतएव पुदुगल- 
सामग्री उसके विपाक या परिपाक में निमित्त बनती है। 

धन के पास धन आता है--यहू नियम कर्म-वर्गणाओं पर भी लागू होता है । 
कर्म के पास कर्म आता है। शुद्ध या मुक्त आत्मा के कर्म नहीं लगता। कर्म से 
बंधी आत्मा का कषाय-लेप तीत्र होता जाता है। तीबन्न कषाय तीज कम्पन पैदा 
करता है और उसके द्वारा अधिक कर्म-वर्गणाएं खींची जाती हैं। 

इसी प्रकार प्रवृत्ति का प्रकम्पन भी जैसा तीज़ या मन्द होता है, वैसी ही 
प्रचुर या न्यून मात्रा में उनके द्वारा कर्म-वर्गंणाओं का ग्रहण होता है। प्रवृत्ति सत्‌ 
और असत्‌ दोनों प्रकार की होती है । सत्‌ से सत्‌ कर्म-वर्गंणाएं और असत्‌ से असत्‌ 
कर्म-वर्गंणाएं आकृष्ट होती हैं। यही संसार, जन्म-मृत्यु या भव-परम्परा है। इस 
दशा में आत्मा विकारी रहता है । इसलिए उस पर अनगिनत वस्तुओं और वस्तु- 
स्थितियों का असर होता रहता है। असर जो होता है, उसका कारण आत्मा की 
अपनी विकृत दशा है । विकारी दशा छूटने पर शुद्ध आत्मा पर कोई वस्तु प्रभाव 
नहीं डाल सकती । यह अनुभवसिद्ध बात है---असमभाबी व्यक्ति, जिसमें राग- 
द्ेंष का प्राचुय होता है, को पग-पग पर सुख-दु:ख सताते हैं। उसे कोई भी व्यक्ति 
थोड़े में प्रसन्‍न और थोड़े में अप्रसन्‍न बना देता है। दूसरे की चेष्टाएं उसे बदलने 
में भारी निमित्त बनती हैं। समभावी व्यक्ति की स्थिति ऐसी नहीं होती । कारण 
यही है कि उसकी आत्मा में विकार की मात्रा कम है मा उसने ज्ञान द्वारा उसे उप- 
शान्त कर रखा है। पूर्ण विकास होने पर आत्मा पूर्णतया स्वस्थ हो जाती है, इस- 
लिए पर वस्तु का उस पर कोई प्रभाव नहीं होता । शरीर नहीं रहता तब उसके 
माध्यम से होनेवाली संवेदना भी नहीं रहती । आत्मा सहजवृत्त्या अप्रकम्प है। 
उसमें कम्पन शरीर-संयोग से होता है। अशरीर होने पर वह नहीं होता । 

शुद्ध आत्मा के स्वरूप की पहचान के लिए आठ मुख्य तत्त्व हैं : 


१. अनन्त-ज्ञान ५. सहज-आनन्द 
२. अनन्त-दर्शन ६. अटल-अवगाह 
३. क्षायक-सम्यक्त्व ७. अमूर्तिकपन 

४, लब्धि ८. अगुरु-लघु-भाव 


मुक्त आत्मा का ज्ञान-दर्शन अबाध होता है। उन्हें जानने में बाहरी पदार्थ 
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रक्रावट नहीं डाल सकते । उनकी आत्म-हचि यथार्थ होती है। उसमें कोई विपर्यास 
नहीं होता । उनकी लब्धि---आत्मशक्ति भी अबाध होती है । वे पौदग लिक सुख-दुःख 
की अनुभूति से रहित होती हैं। वे बाह्य पदार्थों को जानती हैं किन्तु शरीर के द्वारा 
होनेवाली उसकी अनुभूति उन्हें नहीं होती | उनमें न जन्म-पृत्यु की पर्याय होती है, 
ने रूप और न गुरु-लध्‌-भाव । 

आत्मा की अनुदबुद्ध-दशा में कमें-वर्गणाएं इन आत्म-शक्तियों को दबाए रहती 
हैं---इन्हें पूर्ण विकसित नहीं होने देतीं। भव-स्थिति पकने पर कर्म-वर्गणाएं 
घिसती-घिसती बलहीन हो जाती हैं। तत्र आत्मा में कुछ सहज बुद्धि जागती है। 
यहीं से आत्म-विकास का क्रम शरू होता है । तव से दृष्टि यथार्थ बनती है, सम्पक्त्व 
प्राप्त होता हैं। यह आत्म-जागरण का पहला सोपान है। इसमे आत्मा अपने रूप 
को 'स्व' और बाह्य वस्तुओं को “पर” जान ही नही लेती किन्तु उसकी सहज श्रद्धा 
भी वैसी ही बत जाती है। इसीलिए इस दशा वाली आत्मा को अन्तर आत्मा, 
सम्पग्दृष्टि या मम्यक्त्वी कहते हैं। इनसे पहले की दशा में वह बहिर आत्मा, 
मिथ्याद्प्टि या मिथ्यात्वी कहलाती है । 

इस जागरण के बाद आत्मा अपनी मुक्ति के लिए आगे बढती है । सम्यग दर्शन 
और सम्यग्‌ ज्ञान के सहारे वह सम्यग्‌ चारित्र का बल बढाती है। ज्यों-ज्यों चरित्र 
का बल बढ़ता है त्यों-त्यों कर्म-बर्गंणाओ का आकर्षण कम होता जाता है। सत्‌ 
प्रवृत्ति या अहिसात्मक प्रवृत्ति से पहले बंधी कमं-वर्गणाएं शिथिल हो जाती हैं। 
चलते-चलते ऐसी विशुद्धि बढ़ती है कि आत्मा शरीर-दशा से भी निरावरण बन 
जाती है। ज्ञान, दर्शन, वीतराग-भाव और शवित का पूर्ण या बाधाहीन या बाह्मय- 
वस्तुओं से अप्रभावित विकास हो जाता है। इस दशा में भव या शेष आयुष्य को 
टिकाए रखने थाली चार वर्गणाए--भवोपग्राही व्गंणाएं बाकी रहती है। जीवन 
के अन्त में ये भी टूट जाती हैं। आत्मा पूर्ण मुक्त या बाहरी प्रभावों से सर्वथा रहित 
हो जाती है। बन्धनमुक्त तुम्बा जैसे पानी पर तैरने लग जाता है वैसे ही बन्धन- 
मुक्त आत्मा लोक के अग्रभाग में अवस्थित हो जाती है । मुक्त आत्मा में वैभाविक 
परिवतेन नहीं होता, स्वाभाविक परिवर्तन अवश्य होता है। बह वस्तुमात्न का 
अवश्यम्भावी धर्म है । 


परिवतंन और विकास की मर्यादा 


सत्य की व्याख्या अनेकान्तदृष्टि से ही हो सकती है । परिवर्तन विश्व-व्यवस्था 
का एक अंग है। किन्तु विश्व-व्यवस्था पर उसका पूर्ण नियन्त्रण नहीं है। विश्व के 
अंचल में शाश्वत तत्त्व भी विद्यमान हैं 

कुछ कार्य प्रवृत्ति-जनित हैं, कुछ नैसगिक है। इस बहुरूपी व्यवस्था के रहस्यों 
को उद्घादित करने के लिए जैन दर्शन ने कुछ सिद्धान्त प्रतिपादित किए हैं, उनका 
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ज्ञान बहुत उपयोगी है । 


असम्भाव्य-कार्य 


१. अजीव को जीव नहीं बनाया जा सकता | 

«» जीव को अजीव नहीं बनाया जा सकता । 

. एक साथ दो भाषा नहीं बोली जा सकतीं । 

» अपने किये कर्मों के फलों को इच्छा-अधीन नहीं किया जा सकता । 

. परमाणु नहीं तोड़ा जा सकता । 

» अलोक मे नहीं जाया जा सकता। 

सर्वेज्ञ या विशिष्ट योगी के सिवाय कोई भी व्यक्ति इत तत्त्वों का साक्षात्कार 


नी #ढ ०2 ७ 0 


नहीं कर सकता : 


१. धर्म (गति-तत्त्व) 

. अधर्म (स्थिति-तत्त्व) 
«» आकाश 

, शरीर-रहित जीव 

- परमाणु 


शब्द 


बी रु ० अछ 2० 


पारमाथिक सत्ता 


१. ज्ञाता का सतत अस्तित्व । 
२. ज्ञेय का स्वतस्त्न अस्तित्व वस्तु-ज्ञान पर निर्भर नहीं है । 
३. ज्ञाता और ज्ञेय में योग्य सम्बन्ध । 


१. 


ठाण, ६॥५॥ 


२. वही, ६।४। 


३. 


स्थाद्वाद मजरी, श्लोक १६ : 
न चास्थिराणां भिन्‍नकालतया(न्योन्याउस म्बद्धानाउच तेषा वाच्यवाचकभावों युज्यते । 


. ठतुलना--बाह्या जगत्‌ वास्तविक नहीं है, उसका अस्तित्व केवल हमारे मन के भीतर या 


किसी अलौकिक शक्ति के मन के भीतर है, यह आदर्शवाद कहलाता है। आदर्शवाद के 
कई प्रकार हैं। परन्तु एक बात थे सभी कहते हैं, वह यह कि मूल वास्तविकता मत है। 
वह चाहे मानव-मन हो या अपीरुषेय-मत और वस्तुत: यदि उसमें वास्तविकता का कोई 
अंश है तो भी वह गोण है। एंग्लस के शब्दों में माक्संवादियों की दृष्टि में---““भौतिक- 
वादी विश्व-दृष्टिकोण प्रकृति को ठीक उसी रूप में देखता है, जिस रूप में वह सचमुच 
पायी जाती है।” बआाह्यजगत्‌ वास्तविक है। हमारे भीतर उसकी चेतना है या नहीं--- 
इस बात से उसकी चेतना स्वतम्त्र है। उसकी यति और विकास हमारे या किसी और 
के मन द्वारा संचालित नहीं होते ! (मास वाद क्या है ? ५,६८५,६६ ले० एनिल वन्से) 
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४, वाणी में ज्ञान का प्रामाणिक प्रतिबिम्ब--विचारों या लक्ष्यों की 
अभिव्यक्तित का यथार्थ साधन । 

५. शेय (संवेद्य या विषय) और ज्ञातृ (संवित्‌ या विषयी) के समकालीन 
अस्तित्व, स्व॑तन्त्र-अस्तित्व तथा पारस्परिक सम्बन्ध के कारण उन्तका विषय- 
विपयीभाव । 


चार सिद्धान्त 


१. पदार्थमात्र परिवर्तनशील है। 

२. सत्‌ का सर्वथा नाश और सर्वथा असत्‌ का उत्पाद नही होता । 

३. जीव और पुद्गल में गति-शक्ति होती है । 

४. व्यवस्था वस्तु का मूलभूत स्वभाव है । 

इनकी जड़वाद के चार सिद्धान्तों से तुलना कीजिए । 

(क) ज्ञाता और ज्ञेय नित्य परिवतेनशील है । 

(ख) सद्‌ वस्तु का सम्पूर्ण नाश नहीं होता--पूर्ण अभाव भे से सद्‌ वस्तु 
उत्पन्न नहीं होती । 

(ग) प्रत्येक वस्तु में स्वभाव-सिद्ध गति-शक्ति किवा परिवर्तन-णक्ति अवश्य 
रहती है । 

(घ) रचना, योजना, व्यवस्था, नियमबद्धता अथवा सुसगति वस्तु का मूल- 
भूत स्वभाव है ।' 


समतध्या और समाधा न 


लोक शाश्वत है या अशाश्वत ? आत्मा शाश्वत है या अशाश्वत ? आत्मा 
शरीर से भिन्‍न है या अभिन्न ? जीवों में जो भेद है, वह कर्मकृत है या अन्यक्ृत ? 
कर्म का कर्ता और भोकता स्वयं जीव है या अन्य कोई ? अनेक समस्याएं हैं, 
जो मनुष्य को संदिरध किये रहती है । 

१. लोक शाश्वत है तों विनाश और परिवर्तन कैसे ? यदि वह आशाश्वत है 
तो भेद--अतीत, अनागत, नवीन, पुरातन आदि-आदि कैसे ? 

२. आत्मा शाश्वत है तो मृत्यु कैसे ? यदि अगाण्वत है तो विभिन्‍न चैतन्य- 
सन्‍्तानों की एकात्मकता कैस ? 

हे. आत्मा शरीर से भिन्‍न है तो शरीर में सुख-दुःख की अनुभूति कैसे ? 
यदि वह शरीर से अभिन्न है तो शरीर और आत्मा--ये दो पदार्थ क्यों ? 

४. जीवों की विचित्नता कर्म-कृत है तो साम्यचाद कैसे ? यदि बह अन्यकृत 


१. जड़वाद, पृ० ६०-६४ 





२०२ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


है ती कर्मबाद क्यों ? 

४. कर्म का कर्त्ता और भोक्‍ता यदि जीव ही है तो बुरे कर्म और उसके फल 
का उपभोग कैसे ?यदि जीव कर्त्ता-भोक्ता नहीं है तो कर्म और कर्म-फल से उसका 
सम्बन्ध कैसे ? इन सबका समाधान करने के लिए अनेकान्त दृष्टि आवश्यक है । 
एकास्तदृष्टि के एकांगी विचारों से इनका विरोध नहीं मिट सकता । 

इन समस्याओं का समाधान जैन दाशनिकों ने इस प्रकार किया है: 

१. लोक शाश्वत भी है और अशाश्वत भी। काल की अपेक्षा लोक शाश्वत है। 
ऐसा कोई काल नहीं, जिसमें लोक का अस्तित्व न मिले । त्िकाल में वह एकरूप नहीं 
रहता, इसलिए वह अशाश्वत भी है। जो एकान्तत: शाश्वत होता है, उसमें परिवर्तन 
नहीं हो सकता, इसलिए बह अशाश्वत है। जो एकान्तत: अशाश्वत होता है, उसमें 
अन्वयी सम्बन्ध नहीं हो सकता । पहले क्षण में होनेबाला लोक दूसरे क्षण अत्यन्त 
उच्छिन्न हो जाए तो फिर 'वर्तमान' के अतिरिक्त अतीत, अनागत आदि का भेद 
नहीं घटता । कोई ध्रुव पदार्थ हो--त्िकाल में टिका रहे, तभी वह था, है और 
रहेगा--यों कहा जा सकता है। पदार्थ यदि क्षण-विनाशी ही हो तो अतीत और 
अनागत के भेद का कोई आधार ही नहीं रहता। इसलिए विभिन्‍न पर्यायों की 
अपेक्षा 'लोक शाश्वत है' यह माने बिना भी स्थिति स्पष्ट नहीं होती । 

२. आत्मा के लिए भी यही बात है । वह शाश्वत और अशाश्वत दोनों है : 

(१) द्रव्यत्व की दृष्टि से शाश्वत है--- 

आत्मा पूर्व और उत्तर सभी क्षणों में रहता है, अन्वयी है, चैतन्य पर्यायों का 
संकलनकर्त्ता है। 

(२) पर्याय की दृष्टि से अशाश्वत है--- 

विभिन्‍न रूपों में---एक शरीर से दूसरे शरीर में, एक अवस्था से दूसरी 
अवस्था मे उसका परिणमन होता है । 

३. आत्मा शरीर से भिन्न भी है, अभिन्‍न भी । स्वरूप की दृष्टि से भिन्‍न है 
और संयोग एवं उपकार की दृष्टि से अभिन्‍त। आत्मा का स्वरूप चैतन्य है और 
शरीर का स्वरूप जड़, इसलिए ये दोनों भिन्‍न है। संसारावस्था में आत्मा और 
शरीर का दूध-पानी की तरह, लोह अग्नि-पिंड की तरह एकात्म्य संयोग होता है, 
इसलिए शरीर से किसी वस्तु का स्पर्श होने पर आत्मा में संवेदद और कर्म का 
विपाक होता है । 

४. एक जीव की स्थिति दूसरे जीव से भिन्‍न है। उसका कारण कर्म अवश्य है, 
किन्तु केवल कर्म ही नहीं । उसके अतिरिक्त काल, स्वभाव, नियति, उद्योग आदि 
अनेक तत्त्व हैं। कम दो प्रकार का होता है--सोपक्रम और निरूपक्रम अथवा 
सापेक्ष और निरपेक्ष । फल-काल में कई कम बाहरी स्थितियों की अपेक्षा नहीं रखते 
और कई रखते हैं, कई कर्म विपाक के अनुकूल सामग्री मिलने पर फल देते हैं और 
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कई उसके बिना भी । कमोदय अनेकविध होता है, इसलिए कर्मवाद का साम्यंवाद 
से विरोध नहीं है। कर्मोदय की सामग्री समान होने पर प्राणियों की स्थिति बहुत 
कुछ समान हो सकती है, होती भी है। जैन सूत्रों मे कल्पातीत देवताओं की समान 
स्थिति का जो वर्णन है, वह आज के इस साम्यवाद से कहीं अधिक रोमांचकारी 
है । कल्पातोत देवों की ऋद्धि, युति, यश, बल, अनुभाव, सुख समान होता है, उनमें 
न कोई स्वामी होता है और न कोई सेवक और न कोई पुरोहित, वे सब अहमिन्द्र--- 
स्वयं इन्द्र है। अनेक देशों में तथा समूचे भू-भाग में भी यदि खान-पान, रहन- 
सहन, रीति-रिवाज समान हो जाएं, स्वामी-सेवक का भेद-भाव मिट जाए, 
राज्य-सत्ता जैसी कोई केन्द्रित गक्ति न रहे तो उससे कमंवाद की स्थिति मे. कोई 
आंच नही आती। रोटी की सुलभता से ही विधमता नही मिटती। प्राणियों में 
विविध प्रकार की गति जाति, शरीर, अद्भीपा जज सम्बन्धी विसदृशता है। उसका 
कारण उनके अपने विचित्न कर्म ही हैं। एक पशु है तो एक मनुष्य, एक दो 
इन्द्रिययाला कृमि है तो एक पांच इन्द्रियवाला मनुष्य ! यह विषमता क्‍यों ? 
इसका कारण स्वोपाजित कर्म के अतिरिक्त और कुछ नहों हो सकता । 

मुक्त आत्माएं कर्म की कर्त्ता, भोक्‍ता कुछ भी नहीं है। बद्ध आत्माएं कर्म 
करती है और उनका फल भोगती हैं। उनके कर्म का प्रवाह अनादि है और वह 
कर्म-मूल नष्ट न होने तक चलता रहता है। आत्मा स्वयं कर्त्ता-भोक्‍्ता होकर भी 
जिन कर्मों का फल अनिष्ट हो, वैसे कर्म क्‍यों करे और कर भी ले तो उनका 
अनिष्ट फल स्वयं क्यों भोगे ? इस प्रश्न के मूल में ही भूल है । आत्मा में क्तु त्व 
शक्ति है, उसी से वह कर्म नही करती, किन्तु उसके पीछे राग-द्वेप, स्वत्व-परत्व की 
प्रबल प्रेरणा होती है। पूर्वकर्मजनित वेगसे आत्मा पूर्णतया दबती नहीं तो 
सब जगह उसे टाल भी नही सकती । एक बुरा कर्म आगे के लिए भी आत्मा में 
बुरी प्रेरणा छोड़ देता है। भोकतृत्व शक्ति की भी यही बात है। आत्मा में बुरा 
फल भोगने की चाह नही होती पर बुरा या भला फल चाह के अनुसार नही मिलता 
बह पहले की क्रिया के अनुसार मिलता है। क्रिया की प्रतिक्रिया होती है--यह 
स्वाभाविक वात है। विष खानेवाला यह न चाहे कि मैं मरूं, फिर भी उसकी मौत 
टल नहीं सकती । कारण कि विष की क्रिया उसकी इच्छा पर निर्भर नही है, वह 
उसे खाने की क्रिया पर निर्भर है। 
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विश्व : विकास ओर ह्वास 


अनादि-अनन्त 


जीवन-प्रवाह के बारे में अनेक धारणाएं हैं। बहुत सारे इसे अनादि-अनन्त 
मानते हैं तो बहुत सारे सादि-सान्त । जीवन-प्रवाह को अनादि-अनन्त माननेवालों 
को उसकी उत्पत्ति पर विचार करने की आवश्यकता नहीं होती । चैतन्य कब, कैसे 
और किससे उत्पन्न हुआ--ये समस्याएं उन्हें सताती हैं जो असत्‌ से सत्‌ की 
की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं। 'उपादान' की मर्यादा को स्वीकार करनेवाले असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति नहीं मान सकते । नियामकता की दृष्टि से ऐसा होना भी नहीं 
चाहिए अन्यथा समझ से परे की अव्यवस्था उत्पन्न हो जाती है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार यह जगत्‌ अनादि-अनन्त है। इसकी मात्रा न घटती है, 
न बढ़ती है, केवल रूपान्तर होता है।' 


विश्व-स्थिति के मूल सूत्र 


विश्व-स्थिति की आधा रभूत दस बातें हैं :' 

१. पुनर्जन्म---जीव मरकर बार-बार जन्म लेते हैं । 

२. कर्मबन्ध--जीव सदा (ग्रवाहरूपेण अनादिकाल से) कर्म बांधते है। 

३. मोहनीय-कमंबन्ध--जीव सदा (प्रवाहरूपेण अनादिकाल से) निरन्तर 
मोहनीय कर्म बांघते हैं । 

४. जीव-अजीव का अत्यन्ताभाव--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा 
कि जीव अजीव हो जाए और बजीव जीव हो जाए । 


१. भगवती, ५८ 
२. ठाणं, १०१ 
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५. त्स-स्थावर-अविच्छेद--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा कि 
सभी ज्ञस जीव स्थावर बन जाएं या सभी स्थावर जीव त्ञस बन जाएं या सभी 
जीव केवल त्रस या केवल स्थावर हो जाएं । 

६. लोकालोक पृथक्‍्व--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा कि 
लोक अलोक हो जाएं और अलोक लोक हो जाए। 

७. लोकालोक-अन्योन्या5प्रवेश--ऐसा न तो हुआ, न भाव्य है और न होगा 
कि लोक अलोक में प्रवेश करे और अलोक लोक में प्रवेश करे । 

८. लोक और जीवों का आधार-आधेय सम्बन्ध--जितने क्षेत्र का नाम 
लोक है, उतने क्षेत्र में जीव है और जितने क्षेत्र मे जीव है, उतने क्षेत्र का नाम 
लोक है। 

९. लोक-मर्यादा--जितने क्षेत्र मे जीव और पुदूगल गति कर सकते हैं 
उतना क्षेत्र 'लोक' है और जितना क्षेत्ष लोक' है उतने क्षेत्ष मे जीव और पुदुगल 
गति कर सकते है । 

१०. अलोक-गति-कारणाभाव--लोक के सब अन्तिम भागों में आबद्ध पाश्वें- 
स्पृष्ट पुद्गल हैं। लोकान्त के पुद्गल स्वभाव से ही रूखे होते है। वे गति में 
सहायता करने की स्थिति में सघटित नही हो सकते । उनकी सहायता के बिना 
जीव अलोक में गति नहीं कर सकते । 


विकास भोर ह्वात्त 


विकास और हास--ये परिवर्तन के मुख्य पहलू है। एकान्तनित्य-स्थिति में 
न विकास हो सकता है और न हास । परिणामी-नित्यत्व के अनुसार ये दोनों हो 
सकते है । डाविन के मतानुसार यह विश्व क्रमशः विकास की ओर बढ़ रहा है। 
जैन-दुष्टि इसे स्वीकार नहीं करती । विकास और ह्ास जीव और पुदूगल--इन 
दो द्वव्यों में होता है। जीव का अन्तिम विकास है--मुक्त-दशा । यहां पहुंचने पर 
फिर हास नहीं होता। इससे पहले आध्यात्मिक क्रम-विकास की जो चौदह 
भूमिकाएं हैं, उनमें आठवी (क्षपक-श्रेणी) भूमिका पर पहुंचने के बाद मुक्त बनने 
से पहले क्षण तक ऋमिक विकास होता है। इससे पहले विकास और हास--ये 
दोनों चलते है। कभी ह्वास से विकास और कभी विकास से ह्वास होता रहता 
है । घिकास-दशाएं ये हैं : 

१. अव्यवहार राशि'***** साधारण-वनस्पति । 

२. व्यवहार राशि'*' *** प्रत्येक-वनस्पति । 

(क) एकेन्द्रिय'"''''साधारण-वनस्पति, प्रत्येक-वनस्पति, प्रथ्वी, पानी, 

तेजस, वायु । 
(ख) द्वीन्द्रिय । 
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(ग) क्ीन्द्रिय । 

(घ) चतुरिन्द्रिय। 

(ड) पंच्रेन्द्रिय'** “*“अमनस्क, समनस्क । 

प्रत्येक प्राणी इन सबकी क्रमशः पार करके आगे बढ़ता है, यह बात नहीं । 
इनका उत्क्रमण भी होता है। यह प्राणियों की योग्यता का क्रम है, उत्करान्ति का 
क्रम नहीं । उत्क्रमण और अपक्रमण जीवों की आध्यात्मिक योग्यता और सहयोगी 
परिस्थितियों के समन्वय पर निर्भर है। 

दार्शनिकीं का ध्ययेवाद' भविष्य को प्रेरक मानता है और व॑ज्ञानिकों का 
'विकासवाद अतीत को। ध्येय की ओर बढ़ने से जीव का आध्यात्मिक विकास होता 
है--ऐसी कुछ दाशंनिकों की मान्यता है । किल्तु ये दार्शनिक विचार भी बाह्य 
प्रेरणा है। आत्मा स्वत: स्फूर्त है। वह ध्येय की ओर बढ़ने के लिए बाध्य नहीं, 
स्वतन्त्र है। ध्येय को उचित रीति समझ लेने के बाद वह उसकी ओर बढ़ने का 
प्रयत्त कर सकती है। उचित सामग्री मिलने पर वह प्रयत्न सफल भी हो सकता 
है। किन्तु 'ध्येय की ओर प्रगति' ने यह सर्वंसामान्य नियम नहीं है । यह काल, 
स्वभाव, नियति, उद्योग आदि विशेष सामग्री-सापेक्ष है। 

वैज्ञानिक विकासवाद बाह्य स्थितियों का आकलन है। अतीत की अपेक्षा 
विकास की परम्परा आगे बढ़ती है, यह निश्चित सत्य नहीं है । किन्हीं का विकास 
हुआ है तो किन्‍्हीं का हास भी हुआ है । अतीत ने नई आकृतियों की परम्परा को 
आगे बढ़ाया है, तो वर्तमान ने पुराने रूपों को अपनी गोद में समेटा भी है। इसलिए 
अकेले अवसर की दी हुई अधिक स्वतन्त्रता मान्य नहीं हो सकती । विकास बाह्य 
परिस्थिति द्वारा परिचालित हो--आत्मा अपने से बाहर वाली शक्ति से 
परिचालित हो तो वह स्वतन्त्र नहीं हो सकती । परिस्थिति का दास बनकर 
आत्मा कभी अपना विकास नही साध सकती । 

पुदूगल की शक्तियों का विकास और छ्वास---ये दोनों सदा चलते हैं। इनके 
विकास्त या ह्वास का निरवधिक चरम रूप नहीं है। शक्ति की दृष्टि से एक 
पौद्गलिक स्कन्ध में अनन्त-गुण तारतम्य हो जाता है। आकार-रचना की दृष्टि 
से एक-एक परमाणु मिलकर अनन्तप्रदेशी स्कन्ध बन जाता है, और फिर वे 
बिखरकर एक-एक परमाणु बन जाते हैं । 

पुदूगल अचेतन है, इसलिए उसका विकास या ह्वास चैतन्य-प्रेरित नहीं 
होता । जीव के विकास या हास की यह विशेषता है। उसमें चैतन्य होता है, इस- 
लिए उसके विकास-ह्ाास में बाहरी प्रेरणा के अतिरिक्त आन्तरिक प्रेरणा भी 
होती है । 

जीव (चैतन्य) और शरीर का लोलीभूत संश्लेष होता है, इसलिए आन्तरिक 
प्रेरणा के दो रूप बन जाते हैं--आत्म-जनित और शरीर-जनित । 
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आत्म-जनित आन्तरिक प्रेरणा से आध्यात्मिक बिकास होता है और शरीर- 
जनित से शारीरिक विकास । 

शरीर पांच हैं ।' उनमें दो सूक्ष्म हैं और तीन स्थूल । सुक्ष्म शरीर स्थूल शरीर 
का प्रेरक होता है। इसकी वर्गंणाएं शुभ और अशुभ दोनों प्रकार की होती हैं । 
शुभ वर्गणाओं के उदय से पौदूगलिक था शारीरिक विकास होता है और अशुभ 
वर्गणाओं के उदय से आत्म-चेतना का ह्रास, आवरण और शारीरिक स्थिति का 
भी ह्वास होता है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार चेतना और अचेतन-पुद्गल-संयोगात्मक सृष्टि का 
विकास ऋ्रमिक ही होता है, ऐसा नहीं है । 


विकास और ह्वास के कारण 


विकास और 'ह्ास का मुख्य कारण है आन्तरिक प्रेरणा या आनन्‍न्तरिक स्थिति 
या आन्तरिक योग्यता और सहायक कारण है बाहरी स्थिति । डाबिन का सिद्धान्त 
बाहरी स्थिति को अनुचित महत्त्व देता है। बाहरी स्थितियां केवल आन्तरिक 
बृत्तियो को जगाती है, उनका नये सिरे से निर्माण नही करतीं । चेतन में योग्यता 
होती है, वही बाहरी ग्थिति का सहारा पा विकसित हो जाती है । 

१. अन्तरग योग्यता और बहिरंग अनुकूलता--कार्य उत्पन्न होता है । 

२. अन्तरग अयोग्यता और बहिरंग अनुकूलता--कार्य उत्पन्न नहीं होता। 

३. अन्तरग योग्यता और बहिरय प्रतिकूलता-- कार्य उत्पन्न नहीं होता । 

४. अन्तरग अयोग्यता और बहिरंग प्रतिकूलनता--कार्य उत्पन्न नहीं होता । 

प्रत्येक प्राणी में दस संज्ञाएं और जीवन-सुख की आकांक्षाएं होती हैं। उसमे 
तीन एषणाएं भी होती हैं : 

१. प्राणैषणा--मैं जीवित रहूं । 

२. पुर्तंषणा--मेरी सन्‍्तति चले। 

३. वित्तेषणा--मैं धनी बनूं । 

अर्थ और काम की इस आन्तरिक प्रेरणा तथा भूख, प्यास, ठंडक, गर्मी आदि- 
आदि बाहरी स्थितियो के प्रहार से प्राणी की बहिर्मुखी वृत्तियों का विकास होता 
है। यह एक जीवनगत-विकास की स्थिति है। विकास का प्रवाह भी चलता है । 
एक पीढ़ी का विकास दूसरी पीढ़ी को अनायास मिल जाता है। किन्तु उद्भिदू- 
जगत्‌ से लेकर मनुष्य-जगत्‌ तक जो विकास है, बह पहली पीढी के विकास की देन 
नहीं है। यह व्यक्ति-विकस की स्व॒तन्त्र गति है। उद्भिदू-जगत से भिन्‍न जातियां 
उसकी शाख्ाएं नहीं किन्तु स्वतन्त्र हैं। उद्भिद जाति का एक जीव पुनर्जेन्म के 
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माध्यम से मनुष्य बन सकता है | यह जातिगत विफास नहीं, व्यक्तिगत 
विकास है। 

विकास होता है, इसमें दोनों विचार एक रेखा पर हैं। किन्तु दोनों की प्रक्रिया 
भिन्‍न है। डाविन के मतानुसार विकास जाति का होता है और जैन दर्शन के 
अनुसार व्यक्ति का। डाविन कौ आत्मा और कर्म की योग्यता ज्ञात होती तो 
उनका ध्यान केवल जाति, जो कि बाहरी वस्तु है, के विकास की ओर नहीं जाता । 
आन्तरिक योग्यता की कमी होने पर एक मनुष्य फिर से उद्भिद्‌ जाति में जा 
सकता है, यह व्यक्तिगत ह्ास है। 


प्राणि-विभाग 

प्राणी दो प्रकार के होते है -->चर और अचर। अचर प्राणी पांच प्रकार के 
होते हैं--प्रथ्वीकाय, अपूकाय, तेजसकाय, वायुकाय और वनस्पतिकाय। चर 
प्राणियों के आठ भेद होते हैं--(१) अण्डज, (२) पोतज, (३) जरायुज, 
(४) रसज, (५) संस्वेदज , (६) सम्मूच्छिम, (७) उद्भिद, (८) उपपातज | 

१. अण्डज--अण्शोें से उत्पन्न होने वाले प्राणी अण्डज कहलाते है। जसे--- 
सांप, केंचुआ, मच्छ, कबूतर, हंस, काक, मोर आदि जन्तु | 

२. पोतज--जों जीव खुले अंग से उत्पन्त होते हैं, वे पोतज कहलाते हैं । 
जैसे--हाथी, नकुल, चूहा, बगुली आदि। 

३. जरायुज--जरायु एक तरह का जाल जैसा रक्‍त एवं मांस से लथड़ा 
हुआ आवरण होता है और जन्म के समय वह बच्चे के शरीर पर लिपटा हुआ 
रहता है। ऐसे जन्म वाले प्राणी जरायुज कहलाते हैं। जैसे--मनुष्य, गौ, भैस, 
ऊठ, घोड़ा, मृग, सिंह, रीछ, कुत्ता, बिल्ली आदि । 

४. रसज--मद्य आदि में जो कृमि उत्पन्न होते हैं, वे रतज कहलाते हैं । 

५. संस्तेदज--संस्वेद में उत्पन्न होनेवाले सस्वेदज कहलाते हैं। जैसे--जं 
आदि। 

६. सम्मूच्छिम--किसी संयोग की प्रधानतया अपेक्षा नही रखते हुए यत्र- 
कुत्न जो उत्पन्न हो जाते हैं, वे सम्मूच्छिम हैं। जंसे--चींटी, मकखी आदि । 

७. उदभिदू--भूमि को भेदकर निकलनेवाले प्राणी उद्भिद्‌ कहलाते है। 
जैसे--टिड्डी आदि । 

८. उपपातज--शब्या एवं कुम्भी में उत्पन्न होने वाले उपपातज हैं। 
जैसे--देवता, नारक़ आदि | 


उत्पत्ति-स्थान 
'सब प्राणी, सब भूत, सब जीव और सब सत्त्व नाना प्रकार की योनियों में 
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उत्पन्न होते हैं और वहीं स्थिति और वृद्धि को प्राप्त करते हैं ! वे शरीर से उत्पन्न 
होते हैं, शरीर में रहते हैं, शरीर में वृद्धि को भाष्त करते हैं और शरीर का ही 
आहार करते है। वे कर्म के अगुगामी हैं । कम ही उनकी उतर्त्पत्ति, स्थिति और यति 
का आदि कारण है। वे कर्म के प्रभाव से ही विभिन्‍न अवस्थाओं को प्राप्त करते 
४१ 

प्राणियों के उत्पत्ति-स्थान ८४ लाख हैं और उनके कुल एक करोड़ साढ़ें 
सत्तानवे लाख (१,९७,५०,००० ) हैं। एक उत्पत्ति-स्थान में अनेक कुल होते हैं। 
जैसे गोबर एक ही योनि है और उसमें कुमि-कुल, कीट-कुल, वृश्चिक-कुल आदि 
अनेक कुल हैं। 








स्थान उत्प्ति कुल 

१. प्ृथ्वीकाय ७ लाख १२ लाख 

२. अप्‌काय ७ लाख ७ लाख 

३. तैजसकाय ७ लाख ७ लाख 

४. वायुकाय ७ लाख ७ लाख 

४५, वनस्पतिकाय २४ लाख २८ लाख 

६. द्वीन्द्रिय २ लाख ७ लाख 

७. त्रीन्द्रिय २ लाख ८ लाख 

८. चतुरिन्द्रिय २ लाख ९ लाख 

९. तियेंअ्चपंचेन्द्रिय ४ लाख जलचर---१२॥ लाख 
खेचर--१२ लाख 
स्थलचर---१० लाख 
उर-परिसपं--९ लाख 
भुज-परिसपं--९ लाख 

१०. मनुष्य १४ लाख १२ लाख 

११. नारक ४ लाख २५ लाख 

१२. देव ४ लाख २६ लाख 


उत्पत्ति-स्थान एवं कुल-कोटि के अध्ययन से जाना जाता है कि प्राणियों की 
विविधता एवं भिन्‍नता का होना असम्भव नहीं ! 


१. सुथगडो, २३।६२: “सब्दे पाणा सब्दे भूता सच्चे जीवा सब्दे सत्ता णाणाविहजोणिया 
जा णाविद्ृसंभवा, णाणाविद्वृक्‍क्रमा सरोशजोणिया सरीरसंभवा सरीरवुष्कमा सरीराहारा 
कुस्मोवसा कम्मनियाणा कम्मगतौया कम्मदोइया कस्मणा चेव विष्परियासमुर्गेति (” 
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अस्थावर-जयत्‌ 


उक्त प्राणी-विभाग जन्म-प्रक्रियरा की थिट से है। गति की दृष्टि से प्राणी दो 
भागों में विभकत होते हैं--स्थावर और त्रस | तस जीवों में गति, आगति, भाषा, 
इच्छा व्यकतीकरण आदि-आदि चैतन्य के स्पष्ट चिह्न प्रतीत होते हैं, इसलिए उनकी 
सचेतनता में कोई सन्देह नहीं होता। स्थावर जीवों में जीव के ध्यावह्ा रिक लक्षण 
स्पष्ट प्रतीत नहीं होते, इसलिए उनकी सजीवता चक्षुगम्य नहीं है। जैन सूत बताते 
हैं--पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु और बनस्पति---ये पांचों स्थावर-काय सजीव हैं। 
इसका आधारभूत सिद्धान्त यह है--हमें जितने पुदुगल दीखते हैं, ये सब जीवतु- 
शरीर या जीव-मुक्त शरीर हैं। जिन पुद्गल-स्कन्धों को जीव अपने शरीर-रूप में 
परिणत कर लेते हैं, उन्हीं को हम देख सकते हैं, दूसरों को नहीं । पांच स्थावर के 
रूप में परिणत पुदुगल दृश्य हैं। इससे प्रमाणित होता है कि वे सजीव हैं। जिस 
प्रकार मनुष्य का शरीर उत्पत्तिकाल में सजीव ही होता है, उसी प्रकार पृथ्वी आदि 
के शरीर भी प्रारम्भ में सजीव ही होते हैं। जिस प्रकार स्वाभाविक अथवा प्रायोगिक 
मृत्यु से मनुष्य-शरीर निर्जीव या आत्म-रहित हो जाता है उसी प्रकार पृथ्वी 
आदि के शरीर भी स्वाभाविक या प्रायोगिक मृत्यु से निर्जीव बन जाते हैं। 

इनकी सजीवता का बोध कराने के लिए पूर्ववर्ती आचार्यों ने तुलनात्मक 
युक्तियां भी प्रस्तुत की हैं। जैसे-- 

१. भनुष्य-शरीर में समानजातीय मांसांकुर पैदा होते हैं, वैसे ही पृथ्वी में भी 
समानजातीय अंकुर पैदा होते हैं इसलिए वह सजीव है। 

२. अण्डे का प्रवाही रस सजीव होता है, पानी भी प्रवाही है, इसलिए सजीव 
है। गर्भकाल के प्रारम्भ में मनुष्य तरल होता है, वैसे ही पानी तरल है, इसलिए 
सजीव है। मृत्र आदि तरल पदार्थ शस्त्न-परिणत होते हैं, इसलिए वे निर्जीब 
होते हैं। 

३. जुगनू का प्रकाश और मनुष्य के शरीर में ज्वरावस्था में होने वाला ताप 
जीव-संयोगी है । वैसे ही अग्नि का प्रकाश और ताप जीव-संयोगी है । आहार के 
भाव और अभाव में होनेवाली वृद्धि और हानि की अपेक्षा मनुष्य और अग्नि की 
समान स्थिति है। दोनों का जीवन वायु-सापेक्ष है। वायु के बिना मनुष्य नहीं 
जीता, बैसे अरिन भी नहीं जीती । मनुष्य में जैसे प्राणवायु का ग्रहण और विषवाय्‌ 
का उत्सगं होता है, वैसे अग्ति में भी होता है। इसलिए वह मनुष्य की भांति सजीव 
है । सूर्य का प्रकाश भी जीव-संयोगी है। सूर्य, 'आतप' नाम कर्मोंदययुक्त पृथ्वी- 
कायिक जीवों का शरीर-पिण्ड है। 

४. वायु में व्यक्त-प्राणी की भांति अनियमित स्वप्रेरित गति होती है। इससे 
उसकी सजेतनता का अनुमान किया जा सकता है। स्थूल पुद्गल-स्कन्धी में अनिय- 
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मित गति पर-प्रेरणा से होती है, स्वयं नहीं । 

ये चार जीव-निकाय हैं। इनमें से प्रत्येक में असंख्य-असंख्य जीव हैं । मिट्टी का 
एक छोटा-सा ढेला, पानी की एक बूंद, अग्नि का एक कण, वायु का एक सुक्ष्म 
भाग--ये सब असंझ्य जीवों के असंख्य शरीरों के पिण्ड हैं। इनके एक जीव का एक 
शरीर अति-सूक्ष्म होता है, इसलिए वह दृष्टि का विषय नहीं बनता । हम इनके 
पिण्डीभूत असंख्य शरीरों को ही देख सकते हैं । 

४. वनस्पति का चैतन्य पूर्ववर्ती निकायों से स्पष्ट है। इसे जैनेतर दार्शनिक 
भी सजीव मानते आए हैं और वैज्ञानिक जगत्‌ में भी इनके चैतन्य सम्बन्धी विविध 
परीक्षण हुए है । बेतार की तरंगों (००5६ ४४४८७) के बारे में अन्वेषण करते 
समय जगदीशचन्द्र वसु को यह अनुभव हुआ कि धातुओं के परमाणु पर भी अधिक 
दबाव पड़ने से रुकावट आती है और उन्हें फिर उत्तेजित करने पर वह दूर हो 
जाती है। उन्होंने सक्ष्म छानबीन के बाद बताया कि धान्य आदि पदार्थ भी थकते 
हैं, चंचल होते हैं, विष से मुरझाते हैं, नशे से मस्त होते हैं और मरते हैं। अन्त में 
उन्होंने यह प्रमाणित किया कि संसार के सभी पदार्थ सचेतन हैं ।' 

वेदान्त की भाषा में सभी पदार्थों में एक ही चेतन प्रवाहित हो रहा है । 

जैन की भाषा में समूचा संसार अनन्त जीवों से व्याप्त है। एक अणुमात्र 
प्रदेश भी जीवों से खाली नहीं है ।' 

वनस्पति की सवेतनता सिद्ध करते हुए उसकी मनुष्य के साथ तुलना की 
गई है। 

जैसे मनुष्य-गरीर जाति (जन्म)-धर्मक है, वैसे वनस्पति भी जाति-धर्मक 
है। जैसे मनुष्य-शरीर बालक, युवक तथा वृद्ध अवस्था प्राप्त करता है, वैसे वनस्पति- 
शरीर भी । जैसे मनुष्य सचेतन है, वैसे बनस्पति भी। जैसे मनुष्य-शरीर छेदन 
करने से मलिन हो जाता है, वैसे वनस्पति का शरीर भी । जैसे मनुष्य-शरीर आहार 
करनेवाला है, वैसे वनस्पति-शरीर भी । जैसे मनृष्य-शरीर अनित्य है, वैसे वनस्पति 
का शरीर भी । जैसे मनुष्य का शरीर अशाश्वत है (प्रतिक्षण मरता है), वैसे 
वनस्पति के शरीर की भी भ्रतिक्षण मृत्यु होती है। जैसे मन॒ुप्य-शरीर में इष्ट और 
अनिष्ट आहार की प्राप्ति से वृद्धि और हानि होती है, वैसे ही वनस्पति के शरीर 
में भी। जैसे मनृष्य-शरीर विविध परिणमनयकत है अर्थात्‌ रोगों के सम्पर्क से 
पाण्डुत्व, वृद्धि, सूजन, कुशता, छिद्र आदि युक्त हो जाता है और औषधि-सेवन से 
कान्ति, बल, पुष्टि आदि युक्त हो जाता है, वैसे वनस्पति-शरीर भी नाना प्रकार 





4. 7९४४०णा5६९४ ॥ (#6 [शाह भात ॥णा-/ शाह. 
२. उत्तरज्ञयणाणि, ३६७८: 
सुहमा सब्वलोगम्मि, लोगदेसे य बायरा । 
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के रौगौं से ग्रस्त हौकर पुष्प, फल और त्वचा-विहीन हो जाता है और औषधि के 
संयोग से पुष्प, फलादि युक्त हो जाता है। अतः वनस्पति चेतनायुक्त है । 

घनस्पति के जीवों में अव्यक्त रूप से दस संज्ञाएं होती हैं। संज्ञा का अर्थ 
है--अनुभव | दस संज्ञाएं ये हैं--- 

आहार-संज्ञा, भय-संज्ञा, मैथुन-संज्ञा, परिग्रह-संज्ञा, क्रोध-संज्ञा, मान-संज्ञा, 
माया-संज्ञा, लोभ-संज्ञा ओघ॑-संज्ञा एवं लोक-संज्ञा। इतको सिद्ध करने के लिए 
टीकाकारों ने उपयुक्त उदाहरण भी खोज निकाले हैं। वृक्ष जल का आहार तो 
करते ही हैं। इसके सिवाय “अमर बेल' अपने आसपास होनेवाले वृक्षों का सार 
खींच लेती है। कई वृक्ष रक्‍्त-शोषक भी होते हैं। इसलिए वनस्पति में आहा र-संज्ञा 
होती है। 'छुई-मुई! आदि स्पर्श के भय से सिकुंड जाती है, इसलिए वनस्पति में 
भय-संज्ञा होती है। 'कुरूबक' नामक वृक्ष स्त्री के आलिंगन से पल्‍लवित हो जाता 
है और 'अशोक' नामक वृक्ष स्त्री के पादघात से प्रमुदित हो जाता हैं, इसलिए 
वनस्पति में मैथुन-संज्ञा है। लताएं अपने तन्तुओं से ब॒क्ष को बींट लेती है, इसलिए 
वनस्पति में परिग्रह-संज्ञा है। 'कोकनद' (रक्‍्तोत्पल) का कंद क्रोध से हुंकार 
करता है। 'सिदती' नाम की बेल मान से झरने लग जाती है। लताएं अपने फलों 
को माया से ढाक लेती हैं। बिल्ब और पलाश आदि वृक्ष लोभ से अपने मूल निधान 
पर फैलते हैं। इससे जाना जाता है कि वनस्पति में क्रोध, मान, माया और लोभ भी 
है। लताएं वक्षों पर चढ़ने के लिए अपना मार्ग पहले से तय कर लेती हैं, इसलिए 
वनस्पति में ओघ-संज्ञा है। राति में कमल सिकुड़ते हैं, इसलिए वनस्पति में लोक- 
संज्ञा है। 

व॒क्षों में जलादि सींचते हैं, वह फलादि के रस के रूप में परिणत हो जाता है, 
इसलिए वनस्पति में उच्छवास का सदभाव है। स्तायविक धड़कनों के बिना रस का 
प्रसार नहीं हो सकता । जैसे मनृष्य-शरीर में उच्छवास से रक्‍त का प्रसार होता है 
और मृत-शरीर में उच्छवास नहीं होता, अत: रक्त का प्रसार भी नहीं होता, इस- 
लिए वनस्पति में उच्छवास है। इस प्रकार अनेक युक्तियों से वनस्पति की सचेतनता 
सिद्ध की गई है। 

. वनस्पतिकाय के दो भेद हैं--साधारण और प्रत्येक । एक शरीर में अनन्त 

जीव होते हैं, वह साधारण-शरीरी, अनन्त-काय या सूक्ष्म-निगोद है। एक शरीर में 
एक ही जीव होता है, वह प्रत्येक-शरीरी है। 


संघीय-जीवन 


साधारण-वनस्पति का जीवन संघ-बद्ध होता है। फिर भी उनकी आत्मिक 
सत्ता पृथक्‌-पृथक्‌ रहती है । कोई भी जीव अपना अस्तित्व नहीं मंवाता। उन एक 
शरीराश्रयी अनन्त जीवों के सूक्ष्म शरीर तैजल और कामंण पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं । 
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उन पर एक-दूसरे का प्रभाव नहीं होता । उनके साम्यवादी जीवन कौ परिभाषा 
करते हुए बताया है कि -- “साधारण वनस्पति का एक जीव जो कुछ आहार आदि 
पुदूगल-समूह का ग्रहण करता है, वह तत्शरीरस्थ शेष सभी जीवों के उपभोग में 
आता है और बहुत सारे जीव जित पुद्गलों का ग्रहण करते हैं, वे एक जीव के उप- 
भोग्य बनते हैं ।/” उनके आहार-विहार, उच्छवास-निश्वास, शरीर-निर्माण और 
मौत--ये सभी साधारण कार्य एक साथ होते हैं।' साधारण जीवों का प्रत्येक 
शारीरिक कार्य साधारण होता है। पृथक्‌-शरीरी मनुष्यों के कृत्रिम संघों में ऐसी 
साधारणता कभी नहीं आती | साधारण जीबों का स्वाभाविक संघात्मक जीवन 
साम्यवाद का उत्कृष्ट उदाहरण है। 

जीव अमूर्त है, इसलिए वे क्षेत्र नहीं रोकते। क्षेत्र-ति रोध स्थूल पौद्गलिक 
वस्तुएं ही करती हैं । सांघारण जीवों के स्थूल शरीर पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं होते । जो- 
जो निजी शरीर है, वे सूक्ष्म होते हैं, इसलिए एक सुई के अग्र भाग जितने से छोटे 
शरीर में अनन्त जीव समा जाते हैं । 

सुई फी नोक टिके उतने 'लक्ष्यपाक' तेल में एक लाख औषधियों की अस्तिता 
होती है। सब औषधियों के परमाणु उसमें मिले हुए होते हैं। इससे अधिक सूक्ष्मता 
आज के विज्ञान में देखिए--- 

रसायनशास्त्र के पंडित कहते हैं कि आल्पीन के सिरे के बराबर बफं के 
टुकड़े में १०,००,००,००,००,००,००,००,०००७ अणु हैं। इन उदाहरणों को 
देखते हुए साधारण जीवों की एक शरीराश्रयी स्थिति में कोई संदेह नहीं होता । 
आग में तपा लोहे का गोला अग्निमय होता है, वैसे साधारण वनस्पति-शरीर 
जीवमय होता है । 


साधारण-वनस्पति जीवों का परिमाण 


लोकाकाश के असंख्य प्रदेश हैं। उसके एक-एक आकाश-प्रदेश पर एक-एक 
निगोद-जीव को रखते चले जाइए । वे एक लोक में नहीं समायेंगे, दो-चार में भी 


जी 


प्रशापना, पद १: 

एक्कस्स 3 ज॑ गहणं, बहुण साहारणाण त॑ चेव । 

ज॑ं बहुपाणं गहणं, समासओ तं पि. एयस्स ॥ 

२. वही, पद १' 

(क) साहारणमाहारो, साहारणमाणुपाणगहणं व । 
साहारण जीवा्ण, साहारण लक्खर्ण एयं ॥ 

(ल) समय बच्छताणं, समय तेसि सरीरनिव्वत्ती । 
समय आभनगाहण, समय उस्सासनिस्सासं ॥ 
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नहीं । बैसे अनन्त लोक आवश्यक होंगे।' इस काल्पनिक संख्या से उनका परिमाणे 
समझिए | उतकी शारीरिक स्थिति संकीर्ण होती है। इसी कारण वे ससीम लोक 
में समा रहे हैं। 


प्रत्येक-बनस्पति 


प्रत्येक-चनस्पति जीवों के शरीर पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं। प्रत्येक जीव अपने 
शरीर का निर्माण स्वयं करता है। उनमें पराश्रयता भी होती है। एक घटक जीव 
के आश्वय में असंब्य जीव पलते हैं। वृक्ष के घटक बीज में एक जीव होता है। उसके 
आश्रय में पत्र, पुष्प और फूल के असंख्य जीव उपजते हैं। बीजावस्था के सिवाय 
वनस्पति-जीव संधातरूप में रहते हैं। श्लेष्म-द्रव्य-मिश्रित सरसों के दाने अथवा 
तिलपपड़ी के तिल एक-रूप बन जाते हैं । तब भी उनकी सत्ता पृथक्‌-पुथक्‌ रहती 
है । प्रत्येक-बनस्पति के शरीरों की भी यद्दी बात है। शरीर की संघात-दशा में भी 
उनकी सत्ता स्वतन्त्र रहती है।' 


प्रत्येक-बनस्पति जीवों का परिमाण 


साधारण-बनस्पति जीवों की भांति प्रत्येक-बनस्पतिं का एक-एक जीव लोक[- 
काश के एक-एक प्रदेश पर रखा जाए तो ऐसे असंब्य लोक बन जाएं। यह लोक 
असंख्य आकाश-प्रदेश वाला है, ऐसे असंढय लोकों के जितने आकाश-प्रदेश होते हैं, 
उतने प्रत्येक-शरीरी वनस्पति जीव हैं ।' 


क्रम-विकासवाद के मूल सूत्र 


डाबिन का सिद्धान्त चार मान्यताओं पर आधारित है-- 
१. पितृ नियम--समान में से समान संतति की उत्पत्ति 


१. प्रज्ञापना, पद १: 
लोगागासपएसे, निमोयजीव ठवेहि एक्केक | 
एवं मविज्जमाणा, हबंति लोया अर्ण ताओ ॥। 
२. बही, पद १ : 
(क) जह सबमलसरिसवाणं, सिलेसमिस्सताणव्दिया वट्टी । 
परेयसरीराणं,, _ तह होंति सरीरसंघाया ॥ 
(था) जहबा तिलपप्पडिया, बहूहि विलेहि संहता संति । 
पत्तेयसरीराणं, तह होंति सरीस्तंधाया ॥ 
है. वही, पद १: 
लोगागासपएसे, परित्त जीव॑ं ठवेहि एक्केक। 
एवं मविज्जमाणा, हवान्ति लोवा असंश्षेज्जा ॥ 
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९. परिवतेन का नियम--निश्चित दशा में सदा परिवर्तन होता है किन्तु 
बह उसके विरुद्ध नहीं होता । वह (परिवर्तन) सदा आगे बढ़ता है, पीछे नहीं 
हंटता । उससे उन्नति होती है, अवनति नहीं होती । 

३. अधिक उत्पत्ति का नियम--यह जीवन-संग्राम का नियम है। अधिक 
होते हैं, वहां परस्पर संघर्ष होते हैं। यह अस्तित्व को बनाये रखने की लड़ाई है। 

४. योग्य-विजय--अस्तित्व की लड़ाई में जो थोग्य होता है विजय उसी के 
हाथ में आती है । स्वाभाविक चुनाव में योग्य को ही अवसर मिलता है। 

प्रकारान्तर से इसका वर्गीकरण यों भी हो सकता है-- 

१. स्वत: परिवर्तन । 

२. वंश-परम्परा द्वारा अगली पीढ़ी में परिवर्तन । 
३. जीवन-संघष में योग्यतम का शेष रहना । 

इसके अनुसार पिता-माता के अर्जित गुण सन्‍्तान मे संक्रान्त होते हैं। वे ही 
गुण वंशानुक्रम से पीढ़ी-दर-पीढ़ी धीरे-धीरे उपस्थित होकर सुदीर्घ काल में सुस्पष्ट 

आकार धारण करके एक जाति से अभिनव जाति उत्पन्न कर देते हैं । 

डाबिन के मतानुसार पिता-माता के प्रत्येक अंग से सूक्ष्मकला या अवयव 
निकलकर शुक्र और शोणित में संचित होते हैं। शुक्क और शोणित से सम्तान का 

शरीर बनता है। अतएव पिता-माता के उपाजित ग्रुण सन्तान में सक्रान्त होते हैं । 
इसमें सत्यांश है, किन्तु बस्तुस्थिति का यथार्थ चित्रण नहीं । एक सन्तति में 
स्वतः बुद्धिगम्थ कारणों के बिना भी परिवर्तत होता है। उस पर माता-पिता का 
भी प्रभाव पड़ता है। जीवन-सम्राम में योग्यतम विजयी होता है, यह सच है किन्तु 
यह उससे अधिक सच है कि परिवर्तन की भी एक सीमा है। वह समानजातीय 
होता है, विजातीय नही । द्रव्य की सत्ता का अतिक्रम नहीं होता, मौलिक गुणों का 
नाश नही होता । 
विकास या नई जाति उत्पन्न होने का अर्थ है कि स्थितियों में परिवतंन हो, 
वह हो सकता है। किन्तु तिमेंड्च पशु, पक्षी या जल-जन्तु आदि से मनृष्य-जाति 
' की उत्पत्ति नही हो सकती । 

प्राणियों की मौलिक जातिया पांच है। वे क्रम-विकास से उत्पन्न नहीं, स्वतन्तत 
हैं। पांच जातिर्या योग्यता की दृष्टि से क्रमश: विकसित हैं। किन्तु पूर्वे-योग्यता से 
उत्तर-योग्यता सृप्ट या विकसित हुई, ऐसा नहीं। पंचेन्द्रिय प्राणी की देह से 
पंचेन्द्रिय प्राणी उत्पन्न होता है । वह पंचेन्द्रिय ज्ञान का विकास पिता से न्यून या 
अधिक पा सकता है । पर यह नही हो सकता कि वह किसी चतुरिर्द्रिय से उत्पन्त 
हो जाए या किसी चतुरिन्द्रिय को उत्पन्त कर दे । सजातीय से उत्पन्न होना और 
सजातीय को उत्पन्न करना, यह गर्भज प्राणियों की निश्चित मर्यादा है । 

विकासवाद जाति-विकास नहीं, किन्तु जाति-विपर्यास मानता है। उसके 
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अनुसार इस विश्व मैं कुछ विशुद्ध तप्त पदार्थ चारों ओर भरे पड़े थे, जिनकी 
गति और उष्णता में क्रमशः कमी होते हुए, बाद में उनमें से सबं ग्रहों और हमारी 
इस पृथ्वी की भी उत्पत्ति हुई। इसी प्रकार, जैसे-जैसे हमारी यह पृथ्वी ठंडी होने 
लगी, वैसे-बैसे इस वायु-जलादि की उत्पत्ति हुई और उसके बाद वनस्पति की 
उत्पत्ति हुई। उद्भिदू-राज्य हुआ । उससे जीव-राज्य हुआ। जीव-राज्य का 
विकासक्रम इस प्रकार माना जाता है--पहले सरीसृप हुए, फिर पक्षी, पशु, बन्दर 
और मनुष्य हुए । 

डाबिन के इस बिलम्बित 'क्रम-विकास-प्रसपंणवाद' को विख्यात प्राणी-तत्त्ववेत्ता 
डी० ब्राइस ते सान्ध्य--प्रिमरोज (इस पेड़ का थोड़ा-सा चारा हालैण्ड से लाया 
जाकर अन्य देशों की मिट्टी में लगाया गया। इससे अकस्मात्‌ दो नई श्रेणियों का 
उदय हुआ ) के उदाहरण से असिद्ध ठहराकर 'प्लुतसञअ्चारवाद' को मान्य ठहराया 
है, जिसका अर्थ हे कि एक जाति से दूसरी उपजाति का जन्म आकस्मिक होता है, 
ऋमिक नहीं । 

विज्ञान का सृष्टि-क्रम असत्‌ से सत्‌ (उत्पादवाद या अहेतुकवाद ) है। यह 
विश्व कब, क्‍यों और कैसे उत्पन्न हुआ, इसका आनुमानिक कल्पनाओं के 
अतिरिक्त कोई निश्चित प्रमाण नहीं मिलता । डाविन ने सिर्फ शारीरिक विवर्तन 
के आधार पर क्रम-विकास का सिद्धान्त स्थिर किया। शारीरिक बिवतेन में वर्ण- 
भेद, संहनन!-भेद, संस्थान -भेद, लम्बाई-चौड़ाई का तारतम्य, ऐसे-ऐसे और भी 
सूक्ष्म-स्थूल-भेद हो सकते हैं। ये पहले भी हुआ करते थे और आज भी होते हैं। ये 
देश, काल, परिस्थिति के भेद से किसी विशेष प्रयोग के बिना भी हो सकते हैं और 
विशेष प्रयोग के द्वारा भी। १७९१ ई० में भेड़ों के झूण्ड में अकस्मात्‌ एक नई 
जाति उन्पन्त हो गई। उन्हें आजकल “अनेकन' भेड़ कहा जाता है। यह जाति- 
मर्यादा के अनुकूल परिवतेत है जो यदा-तदा, यत्‌किचित्‌ सामग्री से हुआ करता 
है । प्रायोगिक परिवर्तन के नित-नए उदाहरण विज्ञान जगत्‌ प्रस्तुत करता ही 
रहता है। 

अभिनव जाति की उत्पत्ति का सिद्धान्त एक जाति में अनेक व्यक्षित प्राप्त 
भिन्‍नताओं की बहुलता के आधार पर स्वीकृत हुआ है। उत्पत्ति-स्थान और कुल- 
कोर्टि की भिन्‍नता से प्रत्येक जाति में भेद-बाहुल्य होता है। उन अवान्तर 


१, सहनत का अर्थ है 'अस्थि-रचना' । अध्थि-रचना छह प्रकार की होती है, अत: संहनन 
के छू भेद हैं---वद्ऋषभनाराज, ऋषभताराच, नाराच, अधेताराज, कीलक और 
सेवार्त । 

२. संस्थान का अय॑ है आक्ृति-रचना । यो तो जितने प्राणी हैं उतनी ही आक्ृतियां हैं, 


लेकिन उनके वर्गीकरण से छह ही प्रकार होते हैं। यथा--समचतुरस्त, न्यश्रोप्परिमण्डल, 
सादि, वामन, कुब्ज और हुण्डक | 
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भैदों कै आधार पर मौलिक जाति की सृष्टि नहीं हौती । एक जाति उससे मौलिक 
श्रेद वाली जाति को जन्म देने में समर्थ नहीं होती । जो जीव जिस जाति में जन्म 
लेता है, बह उसी जाति में प्राप्त ग्रुणों का विकास कर सकता है। जाति के 
विभाजक नियमों का अतिक्रमण नहीं हो सकता। इसी प्रकार जो जीव स्वाजित 
कर्म-पुद्गलों की प्रेरणा से जिस जाति में जन्म लेता है, उसी (जाति) के आधार 
पर उसके शरीर-संहनन, संस्थान, ज्ञान आदि का निर्णय किया जा सकता है, 
अन्यथा नहीं । 

बाहरी स्थितियों का प्राणियों पर प्रभाव होता है। किन्तु उनकी आनुवंशिकता 
में वे परिवर्तन नहीं ला सकतीं । प्रो० डालिगटन के अनुसार--/जीवों की बाहरी 
परिस्थितियां प्रत्यक्ष रूप से उनके विकास-क्रम को पूर्णतया निश्चित नहीं करतीं । 
इससे यह साबित हुआ कि मार्क्स ने अपने और डाबिन के मतों में जो समानान्तरता 
पायी थी, वह बहुत स्थायी और दूरगामी नहीं थी। विभिन्‍न स्वभावों वाले मानव 
प्राणियों के शरीर में बाह्य और आन्तरिक भौतिक प्रभेद मौजूद होते हैं। उसके 
भीतर के भौतिक-प्रभेद के आधार को ही आनुवंशिक या जन्मजात कहा जाता है। 
इस भौतिक आन्तरिक प्रभेद के आधारों का भेद ही व्यक्तियों, जातियों और 
वर्गों के भेदों का कारण होता है। ये सब भेद बाहरी अवयवों में होनेवाले परिवर्तनों 
का ही परिणाम[हैं | इन्हें जीवधारी देह के पहलुओं के सिवाय बाहरी शक्तति नष्ट 
नहीं कर सकती । आनुृवंशिकता के इस असर को अच्छे भोजन, शिक्षा अथवा 
सरकार के किसी भी कार्य से चाहे वह कितना ही उदार या कर क्यों न हो, सुधार 
या उन्‍नत करना कठिन है। आनुवंशिकता के प्रभाव को इस नए आविष्कार के 
बाद 'जेनेटिक्स का विज्ञान! कहा गया ।' 

हमें दो श्रेणी के प्राणी दिखाई देते हैं । एक श्रेणी के गर्भज हैं, जो माता-पिता 
के शोणित, रज और शुक्र बिन्दु के मेल से उत्पन्न होते हैं। दूसरी श्रेणी के 
सम्मूच्छिम हैं जो गर्भाधान के बिना स्व-अनुकूल सामग्री के सान्निध्य मात्र से 
उत्पन्न हो जाते हैं । 

एकेन्द्रिय से चतुरिन्द्रिय के जीव सम्मूच्छिम और तियेञ्च जाति के ही होते 
हैं। पंचेन्द्रिय जीब सम्मूच्छिम और गर्भज दोनों प्रकार के होते हैं। इन दोनों 
(सम्मूच्छिम और गर्भज पंचेन्द्रिय) की दो जातियां हैं-- 

(१) तियंड्च, (२) मनुष्य ।' 

तियंज्च जाति के मुख्य प्रकार तीन हैं-- 
१. विज्ञान और कम्युनिज्म--प्रो& सी ० डी० डालिगंटन 
३. मनृष्य के मल, मुश्न, लटू आदि अशुवि-स्थान में उत्पन्न होने वाले पंचेन्द्रिय जीव संमण्छिम 

मनृष्य कहलाते हैं। (देखें--अ्रज्ञापदा, पद १) ५ 
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4. जलचर--मत्स्य आदि । 

२. स्थलचर--गाय, भैंस आदि । 

(क) उरपरिसृूप---रेंगमे वाले प्राणी--सांप आदि | 

(ख) भुजपरिसृप--भुजा के बल पर चलतेवाले प्राणी--नेबला आदि इसी 
की उपशालाएं हैं। 

३. खेचर--पक्षी । 

सम्मूज्छित जीवों का जाति-विभाग गर्भ-व्युत्कान्त जीवों के जाति-विभाग 
जैसा सुस्पष्ट और संबद्ध नहीं होता। 

आकृति-परिवर्तन और अवयबों की न्यूनाधिकता के आधार पर जातिविकास 
की जो कल्पना है, वह औपचारिक है, तात्विक नहीं | सेव के वृक्ष की लगभग दो 
हजार जातियां मानी जाती हैं। भिन्‍न-भिन्‍न देश की मिट्टी में बोया हुआ बीज 
भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के पौधों के रूप में परिणत होता है। उनके फूलों और फलों में 
वर्ण, गन्ध, रस आदि का अन्तर भी आ जाता है। 'कलम' के द्वारा भी वृक्षों में 
आकस्मिक परिवर्तत किया जाता है। इसी प्रकार तिर्यड्च और मनुष्य के शरीर 
पर भी विभिन्‍न परिस्थितियों का प्रभाव पड़ता है। शीत-प्रधान देश में मनुष्य का 
रंग श्वेत होता है, उष्ण-प्रधान देश में श्याम। यह परिवर्तन मौलिक नहीं है । 
वैज्ञानिक प्रयोगों के द्वारा औपचारिक परिवर्तन के उदाहरण प्रस्तुत किये गए हैं। 
मौलिक परिवतेंन प्रयोगसिद्ध नहीं हैं। इसलिए जातिगत औपचारिक परिवतेन के 
आधार पर कऋ-विकास की धारणा अधिक सुल्यवान नहीं बन सकती । 


शारीरिक परिवर्तन का ह्ास या उल्टा क्रम 


पारिपाश्धिक दातावरण या बाहरी स्थितियों के कारण जैसे विकास या 
प्रगति होती है, वैसे ही उसके बदलने पर ह्वास या पूर्व-गति भी होती है। 
इस दिशा में सबसे आश्चयंजनक प्रयोग हैं म्यूनिख की जन्तुशाला के डा इरेक्टर 
श्री हिजहेक के, जिन्होंने विकासवाद की गाड़ी ही आगे से पीछे की ओर ढकेल 
दी है और ऐसे धोड़े पैदा किये हैं, जैसे कि पन्द्रह हज़ार वर्ष पूर्व होते थे ! 
प्रागतिहासिक युग के इन धोड़ों को इतिहासकार 'टरपन” कहते हैं ।' 
के कितने ही चित्र ओज भी उपलब्ध हैं--कद में नाटा-ठिगना, भूरे बाल, पैर पर 
घारियां और चुहे सा-मुह । यह पश्‌ बड़ा ताकतबर तथा भयानक होता था। अपनी 
जंगलो अवस्था में तो अकसर इनके झुण्ड चरते-चरते यूरोप के एक छोर से दूसरे छोर तक 
पहुंच जाते थे । बठारह॒वीं सदी तक तो इस जाति के पशुओं का पता चलता है, किन्तु 
उसके बाद यह पूरी जाति ही जैसे हमेशा के लिए तिरोहित-सी हो बई। 
सन्‌ १६२६८ में पुरातस्‍्व का शोध-छात्र हिजहेक जब लोह-युगीन मानव के भिति-चित्र 
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इससे जाना जाता है कि शरौर, संहनन, संस्थान और रंग का परिवर्तन होता 
है। उससे एक जाति के अनेक रूप बन जाते हैं, किन्तु मूलभूत जाति नहीं बदलती । 

दो जाति के प्राणियों के संगम से तीसरी एक नई जाति पैदा होती है। उस 
मिश्र जाति में दोनो के स्वभाव मिलते हैं, किन्तु यह भी शारीरिक भेद बाली 
उपजाति है। आत्मिक ज्ञानकृत जैसे ऐन्द्रियिक और मानसिक शक्ति का भेद उनमें 
नहीं होता। जाति-भेद का मूल का रण है---आत्मिक विकास । इन्द्रियां, स्पष्ट भाषा 
और मन, इनका परिवर्तन मिश्रण और काल-क्रम से नहीं होता । एक स्त्ली के गर्भ 
में 'गर्भ-प्रतिबिम्ब' पैदा होता है, जिसके रूप भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के हो सकते हैं । 
अआकृति-भेद की समस्या जाति-भेद में मौलिक नही है। 


प्रभाव के निमित्त 


एक प्राणी पर माता-पिता का, आसपास के वातावरण का, देश-काल की 
सीमा का, खान-पान का और ग्रहों-उपग्रहों का अनुकूल-प्रतिकूल प्रभाव पड़ता है, 
इसमें कोई सन्देह नहीं ! इसके जो निमित्त है उन पर जैन-दृष्टि का क्‍या निर्णय 
है--यह थोड़े में जानना है । 
प्रभावित स्थितियों को वर्गीकृत कर हम दो मान लें-- शरीर और बुद्धि। ये 
सारे निमित्त इन दोनों को प्रभावित करते है। 
प्रत्येक प्राणी आत्मा और शरीर का संयुक्त एक रूप होता है। प्रत्येक प्राणी 
को आत्मिक शक्ति का विकास और उसकी अभिव्यक्ति के निभित्तभूत शारीरिक 
साधन उपलब्ध होते हैं। 
आत्मा सूक्ष्म शरीर का प्रवर्तक है और सूध्म शरीर स्थल शरीर का । बाहरी 
स्थितियां स्थूल शरीर को प्रभावित करती हैं, स्थूल शरीर सुक्ष्म शरीर को और 
सूक्ष्म शरीर आत्मा को--इन्द्रिय, मन या चतन वृत्तियों को । 
देखकर वापस लौटा तो उसके मन में यह प्रश्न उठा कि क्‍या हम बर्तमान घोड़े की नस्ल 
को विकास के उल्टे क्रम पर बदलते हुए 'टरपन' की जाति मे परिवर्तित नही कर सकते । 
प्रश्न क्या था, मानो एक चुनौती थी । उसने तुरस्त ही 'टरपन' जाति के पशुओं के 
अस्थिपजर तथा गृफा-चित्नों का गहन अध्ययन प्रारम्भ कर दिया । कई दर्ष तक वह 
इधर-उधर “टरपन' सम्बन्धी सही जानकारी प्राप्त करने के लिए हो मारा-मारा फिरता 
रहा । आखिर पन्द्रह वर्ष के कठोर परिश्रम के बाद उसने यह प्रता लगा लिया कि 
'टरपन' एशिया के जंगली घोड़ी और आइसलेड के पालतू धोड़ों के बहुत निकट का जन्तु 
रहा होगा । अतः उसने इन्ही के सक्रमण द्वारा नई नस्ल पैदा करना शुरू किया। उसे 
प्रपने प्रयोग में सफलता भी मिली । इस परीक्षण की पांचवीं पीढ़ी का पश्‌ बिलकुल 


प्रागैतिहासिक युग के 'टरपन' के समान था और इस नयी नस्ल के सतरह जानवर उससे 
अभी तक पैदा कर लिए हैं। --लव ०, जून १९५३ 
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शरीर पौद्गलिक होते हैं--सुक्ष्म शरीर सूक्ष्म वर्गणाओं का संगठन होता है 
और स्थूल शरीर स्थूल बर्गंणाओं का। 

१. आनुवंशिक समानता का कारण है---वर्ग णा का साम्य | जन्म के आरम्भ- 
काल में जीव जो आहार लेता है, बह उसके जीवन का मूल आधार होता है। वे 
बर्गंणाएं मातृ-पितृ सात्म्य होती हैं, इसलिए माता और पिता का उस पर प्रभाव 
होता है। सन्‍्तान के शरीर में मांस, रक्त और मस्‍्तुलूंग (भेजा )--ये तीन अंग 
माता के और हाड़, मज्जा और केश-दाढ़ी-रोम-तख-+ये तीन अंग पिता के होते 
हैं।' बगंणाओं का साम्य होने पर भी आन्तरिक योग्यता समान नहीं होती । 
इसलिए माता-पिता से पुत्र की रुचि, स्वभाव, योग्यता भिन्‍न भी होती हैं। यही 
कारण है कि माता-पिता के गुण-दोषों का सन्‍्तान के स्वास्थ्य पर जितना प्रभाव 
पड़ता है, उतना बुद्धि पर नहीं पड़ता । 

२. वातावरण भी पौद्गलिक होता है। पुदूगल पुदूगल पर असर डालते हैं। 
शरीर, भाषा और मन की वर्गणाओं के अनुकूल वातावरण की वर्गणाएं होती हैं, 
उन पर उनका अनुकूल प्रभाव होता है और प्रतिकूल दशा में प्रतिकूल । आत्मिक- 
शक्ति विशेष जागृत हो तो इसमें अपवाद भी हो सकता है। मानसिक-शक्ति 
वर्गणाओं में परिवर्तत ला सकती है । कहा भी है--- 

“चित्तायतं धातुबद्धं शरीरं, स्वस्थे चित्ते बुद्धयः प्रस्फुरन्ति । 
तस्माच्चित्तं सर्बथा रक्षणीयं, चित्ते नष्टे बुद्धयों यान्ति नाशम्‌ ।/” 

--यह धातुबद्ध शरीर चित्त के अधीन है। स्वस्थ चित्त में बुद्धि की स्फुरणा 
होती है। इसलिए चित्त को स्वस्थ रखना चाहिए। चित्त नष्ट होने पर बुद्धि नष्ट 
हो जाती है । 

इसका तात्पर्य यह है कि पवित्न और बलवान्‌ मन पवित्त बर्गणाओं को ग्रहण 
करता है, इसलिए बुरी वर्मणाएं शरीर पर भी बुरा असर नहीं डाल सकतीं । 

३. खान-पान और औषधि का असर भी भिन्न-भिन्न प्राणियों पर भिन्‍न- 

6 अन्त प्रकार का होता है । इसका कारण भी उनके शरीर की भिन्‍न-भिन्‍न वर्गंणाएं 
हैं। वर्गंणाओं के वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श में अनन्त प्रकार का वँचित्य और 
तरतमभाव होता है । एक ही रस का दो व्यवित दो प्रकार का अनुभव करते हैं। 
यह उनका बुद्धि-दोष या अनुभव-शक्ति का दोष नहीं किन्तु इस भेद का आधार 
उनकी विभिन्‍त वर्गणाएं हैं। अलग-अलग परिस्थिति में एक ही व्यक्ति को इस भेद 
का शिकार होता पड़ता है। 

खान-पान, औषधि आदि का शरीर के अवयबों पर असर होता है। शरीर के 
अवयव इन्द्रिय, मन और भाषा के साधन होते हैं, इसलिए जीव की प्रवृत्ति के ये 


१. भगवती, १७ 


विश्व : विकास और ह्वास : २२१ 


भी परस्पर कारण बनते हैं। ये बाहरी वर्गणाएं आन्तरिक योग्यता को सुधार या 
बिगाड़ नहीं सकतीं और न बढ़ा-घटा भी सकतीं। किन्तु जीव की आन्तरिक 
योग्यता की साधनभूत आन्तरिक वर्गणाओं में सुधार या बिगाड़ ला सकती हैं। 
यह स्थिति दोनों प्रकार की वर्गंणाओं के बलाबल पर निर्भर है। 

४. ग्रह-उपग्रह से जो रश्मियां निकलती हैं, उनका भी शारीरिक वर्गणाओं 
के अनुसार अनुकूल या प्रतिकूल प्रभाव होता है। विभिन्‍न रंगों के शीशों द्वारा 
सूय-रश्मियों को एकत्रित कर शरीर पर डाला जाए तो स्वास्थ्य या मन पर उनकी 
विभिन्‍न प्रतिक्रियाएं होती हैं। संगठित दशा में हमें तत्काल उनका असर मालूम 
पड़ता है । असंगठित दशा और सूक्ष्म रूप में उनका जो असर हमारे ऊपर होता है, 
उसे हम पकड़ नहीं सकते । 

ज्योतिविद्या में उल्कता की और योग-विद्या में विविध रंगों की प्रतिक्रिया भी 
उतकी रश्मियों के प्रभाव से होती है। 

यह बाहरी असर है। अपनी आन्तरिक वृत्तियों का भी अपने पर प्रभाव पड़ता 
है। ध्यान या मानसिक एकाग्रता से चंचलता की कमी होती है, आत्म-शक्ति का 
विकास होता है। मन की चंचलता से जो शक्ति बिखर जाती है, वह ध्यान से 
केन्द्रित होती है। इसी लिए आत्म-विकास में मन-गरुप्ति, वचन-ग्रुप्ति और काय- 
गुप्ति का बड़ा महत्त्व है। 

मानसिक अनिष्ट-चिन्तन से प्रतिकूल वर्ग णाएं गृहीत होती हैं, उनका स्वास्थ्य 
पर हानिजनक प्रभाव होता है। प्रसन्‍त दशा में अनुकूल वर्गणाएं अनुकूल प्रभाव 
डालती हैं । 

क्रोध आदि वर्गंणाओं की भी ऐसी ही स्थिति है। ये वर्गणाएं समूचे लोक में 
भरी पड़ी हैं। इनकी बनावट अलग-अलग ढंग की होती है और उसके अनुसार ही 
ये निमित्त बनती हैं । 
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जीवन-निर्माण 


संसार का हेतु 


जीव की वैभाविक दशा का नाम संसार है। संसार का मूल कर्म है। कर्म के मूल 
राग, द्वेष हैं। जीव की असंयममय प्रवृत्ति रागमूलक या द्वेषमूलक होती है। उसे 
समझा जा सके या नहीं, यह दूसरी बात है। जीव के फंसानेवाला दूसरा कोई नहीं । 
जीव भी कर्मजाल को अपनी ही अज्ञान-दशा और आशा-वबांछा से रच लेता 
है। कर्म व्यक्तिरूप से अनादि नहीं है, प्रवाहरूप से अनादि है। कर्म का प्रवाह 
कब से चला, इसकी आदि नहीं है। जब से जीव है तबसे कर्म है। दोनों अनादि 
हैं। अनादि का आरम्भ न होता है और न बताया जा सकता है । एक-एक कर्म की 
अपेक्षा सब कर्मों की निश्चित अवधि होती है। परिपाक-काल के बाद वे जीव से 
विलग हो जाते हैं। अतएवं आत्मा की कमं-मुक्ति में कोई बाघा नहीं आती। 
आत्म-संयम से नए कर्म चिपकने बन्द हो जाते हैं। पहले चिपके हुए कमें तपस्या 
के द्वारा धीमे-धीमे निर्जीर्ण हो जाते हैं; नए कर्मों का बन्ध नहीं होता, पुराने कर्म 
टूट जाते हैं। तब वह अनादि प्रवाह रुक जाता है--आत्मा मुक्त हो जाती है। 
यह प्रक्रिया आत्म-साधको की है। आत्म-साधना से विमुख रहनेवाले नए-नए 
कर्मों का संचय करते हैं। उसी के द्वारा उन्हें जन्म-मृत्यु के अविरल प्रवाह में बहना 
पड़ता है। 


सृक्ष्म शरीर 


सूक्ष्म शरीर दो हैं--तैजस और कार्मण। तैजस शरीर तैजस परमाणुओं से 
बना हुआ विद्युत-शरीर है । इससे स्थूल शरीर में सक्रियता, पाचन, दीप्ति और 
तेज बना रहता है। कार्मण शरीर सुख-दुख के निमित्त बननेवाले कर्म-अशुओं के 
समूह से बनता है। यही शेष सब शरीरों का जन्म-मरण की परम्परा का मूल 


कारण होता है। इससे छुटकारा पाए बिना जीव अपनी असली दशा में नहीं 
पहुंच पाता । 


गर्भ 


प्राणी की उत्पत्ति का पहला रूप दूसरे में छिपा होता है, इसलिए उस दशा 
का लाम 'गर्भ' हो गया । जीवन का अन्तिम छोर जैसे मौत है, वैसे उसका आदि 
छोर गर्भ है। मौत के बाद क्या होगा--यह जैसे बज्ञात रहता है वैसे ही गर्भ से 
पहले क्‍या था--यह अज्ञात रहता है। उन दोनों के बारे में विवाद है। गर्भ प्रत्यक्ष 
है, इसलिए यह निवधिवाद है। 

मौत क्षण भर के लिए आती है । गर्भ महीनों तक चलता है। इसलिए जैसे 
मौत अन्तिम दशा का प्रतिनिधित्व करती है, बैसे गर्भ जीवन के आरम्भ का पूरा 
प्रतिनिधित्व नही करता । इसीलिए प्रारम्भिक दशा का प्रतिनिधि शब्द और 
चुनना पड़ा | वह है--जन्म' । 'जन्म' ठीक जीवन की आदि रेखा का अर्थ देता 
है। जो प्राणी है, वह जन्म लेकर ही हमारे सामने आता है। जन्म की प्रणाली सब 
प्राणियों की एक नही है। भिन्‍न-भिन्‍न प्राणी भिन्‍न-भिन्‍न ढंग से जन्म लेते हैं। 
एक बच्चा मां के पेट में जन्म लेता है और पौधा मिट्टी में। बच्चे की जन्म-प्रक्रिया 
पौधे की जन्म-प्रक्रिया से भिन्‍न है। बच्चा स्त्री और पुरुष के रज तथा वीर्य के 
संयोग से उत्पन्न होता है। पौधा बीज से पैदा हो जाता है। इस प्रक्रिया-भेद के 
आधार पर जैन आगम के दो विभाग करते हँ--गर्भ और मम्मूर्न | स्त्री-पुरुष 
के संयोग से होनेवाले जन्म को गर्भ और उनके संयोग-निरपेक्ष जन्म को सम्मूछेन 
कहा जाता है। साधारणतया उत्पत्ति और अभिव्यक्ति के लिए गर्भ शब्द का 
भयोग सब जीवों के लिए होता है। स्थानाग में बादलों के गर्भ बतलाए है।' 
किन्तु जन्म-भेद की प्रक्रिया के प्रसंग में गर्भ का उक्त विशेष अर्थ मे प्रयोग हुआ 
हैं। चेतन्य-विकास की दृष्टि से भी “गर्भ को विशेष अर्थ में रूढ़ करना आवश्यक 
है । एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और माता-पिता के संयोग-निरपेक्ष 
जन्म पानेवाले प्राणी-वर्गों में मानसिक विकास नहीं होता । माता-पिता के संयोग 
से जन्म पानेवाले जीवों में मानसिक विकास होता है। इस दृष्टि सं समनस्क जीव 
की जन्म-प्रक्रिया गर्भ! और अमनस्क जीवों की जन्म-प्रक्रिया 'सम्मूछेन'--ऐसा 
विभाग करना आवश्यक था| जन्म-विभाग के आधा र पर चैतन्य-विकास का सिद्धान्त 
स्थिर होता है--गर्भज समनस्क और सम्मूछेन अमनस्क । 





थृ. ठाणं, ४॥६४१ : 
चत्तारि दगगब्भा पण्णत्ता, तंजहा--हेमगा, अब्भसंथडा, सीतोसिणा,पंचरूविया । 
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गर्भज जीवों के मनुष्य और पंचेन्द्रिय तिर्यओ्च--ये दो वर्ग हैं। मनुष्य गर्भज 
ही होते हैं। तियंध्च गर्भज भी होते हैं और सम्मूछेत भी । 

मानृपी गर्भ के चार विकल्प हैं---स्त्री, पुरुष, नपुंसक और बिम्ब | ओज की 
मात्ना अधिक, वीर्य की मात्रा अल्प, तब स्त्री होती है। ओज अल्प और वीर्य अधिक, 
तत्र पुरुष होता है । दोनों के तुल्य होने पर नपुंसक होता है । वायु के दोष से ओज 
गर्भाशय में स्थिर हो जाता है, उसका नाम “बिम्ब' है ।' वह गर्भ पहीं, किन्तु गर्भ 
का आकार होता है। वह भात्तंव की निर्जीव परिणति होती है। ये निर्जीव बिम्ब 
जैसे मनुष्य जाति में होते हैं, वैसे ही पशु-पक्षी जाति में भी होते हैं। निर्जीब 
अण्डे जो आजकल प्रचुर मात्रा में पैदा किये जाते हैं, की यही प्रक्रिया हो सकती है। 


गर्भाधान की कृत्रिम पद्धति 


गर्भाधान की स्वाभाविक पद्धति स्त्री-पुरुष का संयोग है। कृत्रिम रीति से भी 
गर्भाधान हो सकता है। स्थानांग' में उसके पांच कारण बतलाए हैं।' उन सब का 
सार कृत्रिम रीति से वीय॑-प्रक्षेप है। गर्भाधान के लिए मुख्य बात वीयें और आत्तंव 
के सयोग की है। उसकी विधि स्वाभाविक और कहृत्रिम--दोनो प्रकार की हो 
सकती है । 


गर्भ की स्थिति 


तियेच्च की गर्भ-स्थिति जघन्य अन्तर-मुहर्त्त और उत्कृष्ट आठ वर्ष की है।' 
मनुष्य की गर्भ-स्थिति जधन्य अन्तर्‌-मुहुत्ते और उत्कृष्ट बारह वर्ष की है। काय- 
भवस्थ की गर्भ-स्थिति जचन्य अन्तर्‌-मुह॒त्तं और उत्कृष्ट चौबीस वर्ष की है ।' गर्भ 
में बारह वर्ष बिता मर जाता है और फिर जन्म ले और बारह वर्ष वहां रहता 
है--इस प्रकार काय-भवस्थ अधिक से अधिक चौबीस वर्ष तक गर्भ में रह जाता 
है ।' 
योनिभूत वीर्य की स्थिति जघन्य अन्तर्‌-मुहूत्त और उत्कृष्ट बारह मुहूत्त की 
होती है । 
१. स्थानाग वृत्ति,पत्र २७३ : 
स्त्रिया ओजसा समायोगो वातवशेन तत त्थिरीमवनलक्षण: स्द्योज: सामायोगस्तस्मिन्‌ 
सत्ति बिम्ब तत्न गर्भाशये प्रजायते । 
« ठाणं, ५॥१०३ 
«. भगवतो, २।५ 
. वही, २५ 
« वही, २।५ 
बही, २६, वृत्ति 


अति का न | आए 
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शर्स-संख्या 


एक स्त्री के गर्भ में एक-दो यावत्‌ नौ लाख तक जीव उत्पन्न हो सकते हैं। 
किन्तु वे सब तिष्पत्न नहीं होते । अधिकांश निष्पन्न हुए बिना ही मर जाते हैं।' 


शर्भ-प्रवेश की स्थिति 


गौतम स्वामी ने पूछा--भगवन्‌ ! जीव गर्भ में प्रवेश करते समय स-इन्द्रिय 
होता है अथवा अनू-इन्द्रिय ? 

भगवान्‌ बोले--गौतम ! स-इन्द्रिय भी होता है और अन्‌.इन्द्रिय भी । 

गौतम ने फिर पूछा--यह कैसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ ते उत्तर दिया--द्रव्य इन्द्रिय की अपेक्षा वह अन्‌-इन्द्रिय होता है 
और भाव-इन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय ।* 

इसी प्रकार दूसरे प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बताया--अर्भ में प्रवेश 
करते समय जीव स्थूल-शरीर (औदारिक, वैक्रिय, आहारक ) की अपेक्षा अ-शरीर 
और सूक्ष्म-शरीर (तंजस, कार्मण) की अपेक्षा स-शरीर होता है ।' 

गर्भ में प्रवेश पाते समय जीव का पहला आहार ओज और वबीरय॑ होता है । 
गर्भ-प्रविष्ट जीव का आहार मां के आहार का ही सार-अंश होता है। उसके 
कवल-आहार नहीं होता । वह समूचे शरीर से आहार लेता है और समूचे शरीर से 
परिणत करता है। उसके उच्छुवास-निः:श्वास भी सर्वात्मना होते हैं। उसके आहार 
परिणमन, उच्छवास-नि:श्वास बार-बार होते हैं।* 


$ 


बाहूरी स्थिति का प्रभाव 


गर्भ में रहे हुए जीव पर बाहरी स्थिति का आश्चर्यकारी प्रभाव होता है। 
किसी-किसी गर्भगत जीव में वैक्रिय-शबित (विविध रूप बनाने की सामर्थ्य ) होती 
है । वह शत्तु-सैन्य को देखकर विविध रूप बना उससे लड़ता है। उसमें अर्थ, राज्य- 
भोग और काम की प्रबल आकांक्षा उत्पन्न हो जाती है। कोई-कोई धामिक प्रवचन 
सुन विरक्‍्त बन जाता है। उसका घ॒र्मानुराग तीव्र हो जाता है।" 

एक तीसरे प्रकार का जन्म है। उसका नाम है--उपपात | स्वर्ग और नरक 
में उत्पन्त होनेवाले जीव उपपात जन्‍्मवाले होते हैं। वे निश्चित जन्मकक्षों में 
१. भगवती, २५ 
» वही, १॥७ 
* वही, १॥७ 


, बही, १७ 
- वही, १७७ 
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उत्पन्न होते हैं और अन्तर्‌-मुहृत्त में युवा बन जाते हैं । 


जन्म के प्रारम्भ में 


तीन प्रकार से पैदा होनेवाले प्राणी अपने जन्म-स्थानों में आते ही सबसे पहले 
आहार लेते हैं।वे स्व-प्रायोग्य पुदूयलों का आकर्षण और संग्रह करते हैं। 
सम्मूच्छेनज प्राणी उत्पत्ति-क्षेत्र के पुदूगलों का आहार करते हैं। गर्भज प्राणी का 
प्रथम आहार रज-वीयें के अणुओं का होता है। देवता अपने-अपने स्थान के पुद्गलों 
का संग्रह करते हैं। इसके अनन्तर ही उत्पन्न प्राणी पौद्गलिक शक्तियों का 
ऋ्रमिक निर्माण करते हैं। वे छह हैं--अहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास, 
भाषा और मन | इन्हें पर्याप्ति कहते हैं। कम से कम चार पर्याप्तियां प्रत्येक प्राणी 


में होती है। 


जन्म 

लोक शाश्वत है, संसार अनादि है, जीव नित्य है। कर्म की बहुलता है, जन्म- 
मृत्यु की बहुलता है, इसीलिए एक परमाणु मात्र भी लोक में ऐसा स्थान नहीं, 
जहां जीव न जन्मा हो और न मरा हो। 

ऐसी जाति, योनि, स्थान या कुल नहीं, जहां जीव अनेक बार या अनन्त बार 
जन्म धारण न कर चुके हों । 

जब तक आत्मा कर्म-मुक्त नहीं होती, तब तक उप्तकी जन्म-म रण की परम्परा 
नहीं रुकती । मृत्यु के बाद जन्म निश्चित है । जन्म का अर्थ है उत्पन्त होना। सब 
जीवों का उत्पत्ति-क्रम एक-सा नहीं होता । अनेक जातियां हैं, अनेक योनियां हैं और 
अनेक कुल हैं । प्रत्येक प्राणी के उत्पत्ति-स्थान में बर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श का 
कुछ न कुछ तारतम्य होता ही है। फिर भी उत्पत्ति की प्रक्रियाएं अनेक नहीं हैं। 
सब्र प्राणी तीन प्रकार से उत्पन्न होते हैं।अतएवं जन्म के तीन प्रकार बतलाए 
गए हैं--प्रम्मूच्छ न, गर्भ और उपपात। जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत नहीं होता 
और जो गर्भ धारण नहीं करते, उन जीवों की उत्पत्ति को 'सम्म्च्छंन' कहते हैं। 
कई चतुरिन्द्रिय तक के सब जीव सम्म्‌ च्छंन जन्मवाले हीते हैं। कई तिय॑ऊच-- 
पंचेन्द्रिय तथा मनुष्य के मल, मूत्र, श्लेष्म आदि चौदह स्थानों में उत्पन्न होने- 
वाले पड्चेन्द्रिय मनुष्य भी सम्मृच्छंनज होते हैं। स्त्री-पुरुष के रज-वीयें से जिनकी 
उत्पत्ति होती है, उनके जन्म का नाम गर्भ! है। भण्डज, पोतज और जरायुज 
पंचेन्द्रिय प्राणी गर्भज होते हैं। जिनका उत्पत्ति-स्थान नियत होता है, उनका 
जन्म 'उपपात' कहलाता है। देव और नारक उपपात जन्मा होते हैं। नारकों के 
लिए कुम्भी (छोटे मुंह की कुण्डें) और देवता के लिए शय्याएं नियत होती हैं । 
प्राणी सचित्त और अवित्त दोनों प्रकार के शरीर में उत्पन्न होते हैं। 
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प्राण और पर्याप्ति 


आहार, चिन्तन, जल्पन, आदि सब कियाएं प्राण और पर्याप्ति--इन दोनोंके 
सहयोग से होती हैं। जैसे--बोलने में प्राणी का आत्मीय प्रयत्न होता है, वह प्राण 
है। उस प्रयत्न के अनुसार जो शक्ति भाषा-योग्य पुद्गलों का संग्रह करती है, वह 
भाषा-पर्याप्ति है। आहार-पर्याप्ति और आयुष्य-प्राण, शरी र-पर्याप्ति और काम- 
प्राण, इन्द्रिय-पर्याप्ति और इन्द्रिय-प्राण, श्वासोच्छवास पर्याप्ति और श्वासोच्छूवास 
प्राण, भाषा-पर्याप्ति और भाषा-प्राण, मन-पर्याप्ति और मन-प्राण--ये परस्पर 
सापेक्ष हैं। इससे हमें यह निश्चय होता है कि प्राणियों को शरीर के माध्यम से 
होनेवाली जितनी क्रियाएं हैं, वे सन आत्म-शक्ति और पौदगलिक-शक्ति दोनों के 
पारस्परिक सहयोग से ही होती हैं । 


प्राण-शक्ति 
प्राणी का जीवन प्राण-शक्ति पर अवलम्बित रहता हे। प्राण-शक्तियां दस 


हैं-- 

१, स्पर्श न-इन्द्रिय-प्राण । 

२. रमसन-इन्द्रिय-प्राण । 

३. प्राण-इन्द्रिय-प्राण। 

४. चक्ष्‌-इन्द्रिय-प्राण । 

५. थोत्न-इन्द्रिय-प्राण । 

६. मन-प्राण 

७. वचन-प्राण । 

८. काय-प्राण। 

९. श्वासोच्छबास-प्राण 

१०. आयुष्य-्प्राण । 

प्राण-शक्तियां सब जीवों में समान नही होती । फिर भी कम से कम चार तो 
प्रत्येक प्राणी में होती ही हैं। 

शरीर, श्वास-उच्छूवास, आयुष्य और स्पर्शन इस्द्रिय, इन जीवन-शक्तियों 
में जीवन का मौलिक आधार है । प्राण-शक्ति और पर्याप्त का कार्य-का रण सम्बन्ध 
है। जीवन-शक्ति को पौदृगलिक शक्ति की अपेक्षा रहती है। जन्म के पहले क्षण में 
प्राणी कई पौदूगलिक शक्तियों की रचना करता है। उनके द्वारा स्वथोग्य पुदूगलों 
का ग्रहण, परिणमन और उत्सर्जन होता है। उनकी रचना प्राण-शक्ति के अनुपात 
पर होती है । जिस प्राणी में जितनी प्र।ण-शक्ति की योग्यत्ता होती है, वह उतनी 
ही पर्याप्तियों का निर्माण कर सकता है। पर्याप्ति-रचना में प्राणी को अन्तर- 
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मुहूर्त का समय लगता है। यद्यपि उनकी रचना प्रथम क्षण में ही प्रारम्भ हो जाती 
है पर आहार-पर्याप्ति के सिवाय शेष सबों की समाप्ति अन्तर्‌-मुहत्त से पहले नहीं 
होती । स्वयोग्य पर्याप्तियों की परिसमाप्ति न होने तक जीव अपर्याप्त कहलाते हैं 
और उसके बाद पर्याप्त । उनकी समाप्ति से पूर्व ही जिनकी मृत्यु हो जाती है, वे 
अपर्याप्त कहलाते हैं । यहां इतना-सा जानना आवश्यक है कि आहार, शरीर और 
इन्द्रिय-- इन तीन पर्याप्तियों की पूर्ण रचना किए बिना कोई प्राणी नहीं मरता । 


जीवों के चौदह भेद और उनका आधार 
जीवों के निम्तोक्त चौदह भेद है--- 


सूक्ष्म एकेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
बादर एकेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
द्वीन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
त्रीरिद्रय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
चतुरिन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
असंज्ञी पञ्चेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 
संज्ञी पल्चेन्द्रिय के दो भेद अपर्याप्त और पर्याप्त 


पर्याप्त और अपर्याप्त की संक्षिप्त चर्चा करने के बाद अब हमें यह देखना 
चाहिए कि जीवों के इन चौदह भेदों का मूल आधार क्या है ? पर्याप्त और अपर्याप्त 
“-दोनो जीवों की अबस्थाएं हैं । जीवों की जो श्रेणियां की गई हैं उन्हीं के आधार 
पर ये चौदह भेद बनते हैं। इनमें एकेन्द्रिय जीवों के सिवाय सूक्ष्म और बादर ऐसा 
भेद-करण और किसी का नहीं है । क्योंकि एकेन्द्रिय के सिवाय और कोई जीव 
सूक्ष्म नहीं होते। सूक्ष्म की कोटि में हम उन जीवों को परिगणित करते हैं, जो 
समूचे लोक में जमे हुए होते हैं; जिन्हें अग्नि जला नहीं सकती; तीक्ष्ण से तीक्षण 
शस्त्न छेद नही सकते; जो अपनी आयु से जीते हैं और अपनी मौत से मरते हैं, 
और जो इन्द्रियों द्वारा नहीं जाने जाते ।' प्राचीन शास्त्नो मे 'सर्व जीवमयं जगत्‌' 
इस सिद्धान्त की स्थापना हुई, वह इन्हीं जीवों को ध्यान मे रखकर हुई है। कई 
भारतीय दार्शनिक परम ब्रह्म को जगत्‌-व्यापक मानते हैं, कई आत्मा को सब्वेब्यापी 
मानते हैं और जैन-दुष्टि के अनुसार इन सूक्ष्म जीवों से समूचा लोक व्याप्त है। 
सबका तात्पयं यही है कि चेतन-सत्ता लोक के सब भोगों में है । कई कृमि, कीट 
सूक्ष्म कहे जाते हैं किन्तु बस्तुतः वे स्थूल हैं।वे आंखों से देखे जा सकते हैं । 
साधारणतया न देखे जाएं तो सूक्ष्म-दर्शक-यन्त्रों से देखेजा सकते हैं | अतएब 


१. प्रज्ञापा, पद १: 
सुहुमा आणागेज्झ्ा चक्बुफास न ते यंति । 
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धनमें सूक्ष्म जीवों की कोई श्रेणी नहीं । बादर एकेन्द्रिय के एक जीव का एक 
शरीर हमारी दृष्टि का विषय नहीं बनता। हमें जो एकेन्द्रिय शरीर दीखते 
हैं, वे असंख्य जीवों के, असंख्य शरीरों के पिण्ड होते है। सचित्त सिट्टी का एक 
छोटा-सा रज-कण, पानी की एक बूद या अग्नि की एक चिनगारी--ये एक जीव 
के शरीर नहीं हैं। इनमें से प्रत्येक में अपनी-अपनी जाति के असंख्य जीव होते हैं 
और उनके असंड्य शरीर पिण्डीभूत हुए रहते हैं तथा उस दशा में दृष्टि के 
विषय भी बनते हैं । इसलिए वे बादर हैं। साधारण वनस्पति के एक, दो, तीन या 
चार जीवों का शरीर नहीं दीखता क्योंकि उनमे से एक-एक जीव में शरीर- 
निष्पादन की शक्ति नहीं होती । वे अनन्त जीव मिलकर एक शरीर का निर्माण 
करते हैं। इसलिए अनन्त जीवों के शरीर स्थून परिणतिमान होने के कारण दुष्टि- 
गोचर होते है। इस प्रकार एकेन्द्रिय के सूक्ष्---अपर्याप्त और पर्याप्त, बादर--- 
अपर्याप्त और पर्याप्त--ये चार भेद होते हैं। इसके बाद चतुरिन्द्रिय तक के सब 
जीवों के दो-दो भेद होते हैं।पंचेन्द्रिय जीवों के चार विभाग हैं। जैसे एकेन्द्रिय 
जीवों की सूकम और बादर---ये दो प्रमुख श्रेणियां है, वैसे पंचेन्द्रिय जीव समनस्क 
और अमनस्क--इन दो भागों में बंटे हुए है । चार-इन्द्रिय तक के सब जीव 
अमतस्क होते हैं ॥ इसलिए मन की लब्धि या अनुपलब्धि के आधार पर उनका 
कोई विभाजन नही होता | सम्मूच्छ॑नज पचेन्द्रिय जीवो के मन नहीं होता । गर्भज 
और उपपातज पंचेन्द्रिय जीव समतस्क्र होते हैं। अतएव असंजी-पंचेन्द्रिय अपर्याप्त 
और पर्याप्त, संज्ञी-पंचेन्द्रिय अपर्याप्त और पर्याप्त--ये चार भेद होते हैं। संसार 
के प्राणी मात्र इन चौदह वर्गों में समा जाते है। इस वर्गोकरण से हमें जीवों के 
ऋमिक विकास का भी पता चलता है। एक इन्द्रिय वाले जीवों से दो इन्द्रिय वाले 
जीव, दो इन्द्रिय वालों से तीन इन्द्रिय बाले जीव--यों क्रमश: पूर्व-अणी के जीवो 
से उत्तर-श्रेणी के जीव अधिक विकसित हैं। 


इन्द्रिय-ज्ञान और पांच जातिया 


इन्द्रिय-ज्ञान परोक्ष है। इसलिए परोक्ष-ज्ञानी को पौद्गलिक इन्द्रियों की 
अपक्षा रहती है। किसी मनुष्य की आंख फूट जाती है, फिर भी बह चतुरिन्द्रिय 
नहीं होता। उसकी दर्शन-शक्ति कहीं नहीं जाती किन्तु आंख के अभाव में उसका 
उपयोग नहीं होता । आंख में विकार होता है, दीखना बन्द हो जाता है। उसकी 
उचित चिकित्सा हुई, दर्शन-शक्ति खुल जाती है। यह पौद्गलिक इन्द्रिय (च्षु) 
के सहयोग का परिणाम है । कई प्राणियों में सहायक इन्द्रियों के बिना भी उसके 
शान का आभास मिलता है, किन्तु बह उनके होने पर जितना स्पष्ट होता है 
उतना स्पष्ट उनके अभाव में नहीं होता । वनस्पति में रसन आदि पांचों इन्द्रियों 
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के चिह्न मिलते हैं।' उनमें भावेन्द्रिय का पूर्ण विकास और सहायक इन्द्रिय का 
सद्भाव नहीं होता, इसलिए वे एकेन्द्रिय ही कहलाते हैं। उक्त विवेचन से दो 
निष्कर्ष मिकलते हैं। पहला यह कि इन्द्रिय ज्ञान चेतन-इन्द्रिय और जड़-इन्द्रिय 
दोनों के सहयोग से होता है। फिर भी जहां तक ज्ञान का सम्बन्ध है--उसमें 
चेतन-इन्द्रिय की प्रधानता है। दूसरा निष्कर्ष यह है कि प्राणियों की एकेन्द्रिय, 
द्वीन्द्रिय, त्वीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और पंचेन्द्रिय--ग्रे पांच जातियां बनने में दोनों 
प्रकार की इन्द्रियां कारण हैं। फिर भी यहां द्रव्येन्द्रिय की प्रमुखता है। एकेन्द्रिय 
में अतिरिक्त भावेन्द्रिय के चिह्न मिलने पर भी वें शेष बाह्य इन्द्रियों के अभाव में 
पंचेन्द्रिय नहीं कहलाते । 


मानस-ज्ञान और संज्ञी-असंज्ञी 


इन्द्रिय के बाद मन का स्थान है । यह भी परोक्ष है। पौद्गलिक मन के बिना 
इसका उपयोग नहीं होता । इन्द्रिय ज्ञान से इसका स्थान ऊंचा है । प्रत्येक इन्द्रिय 
का अपना-अपना विंषय नियत होता है, मन का विषय अनियत । वह सब विषयों 
को ग्रहण करता है। इन्द्रिय-ज्ञान वातंमानिक होता है, मांनव-ज्ञान त्रैंकालिक । 
इन्द्रिय-जान में तक-वितक नहीं होता । मानस-ज्ञान आलोचनात्मक होता है।'* 

मानस प्रवृत्ति का प्रमुख साधन मस्तिष्क है। कान का पर्दा फट जाने पर 
कर्णेन्द्रिय का उपयोग नहीं होता, वैसे ही मस्तिष्क की विकृति हो जाने पर मानस- 
शक्ति का उपयोग नहीं होता । मानस-ज्ञान गर्भज और उपपातज पंचेन्द्रिय प्राणियों 
के ही होता है। इसलिए उसके द्वारा प्राणी दो भागों में बंद जाते हैं---संशी और 
असंज्ञी या समनस्क और अमनस्क । द्वीन्द्रिय आदि प्राणियों भें आत्म-रक्षा की 
भावना, इष्ट-प्रवृत्ति, अनिष्ट-निवृत्ति, आहार-भय आदि संज्ञाएं, संकुचन, प्रसरण, 
शब्द, पलायन, आगति, गति, आदि-नचेष्टाएं होती हैं--ये मन के कार्य हैं। तब 
फिर वे असंज्ञी क्‍यों ? बात सही है । इष्ट-प्रवुत्ति और अनिष्ट-निवृत्ति का संज्ञान 
मानस-ज्ञान की परिधि का है, फिर भी वह सामान्य है--नगण्य है, इसलिए उससे 
कोई प्राणी संजशी नहीं बनता । एक कौड़ी भी धन है पर उससे कोई धनी नहीं 
कहलाता । संज्ञी वही होते हैं जिनमें दीघेकालिकी संज्ञा मिले; जो भूत, वर्तमान 


१. विशेषावश्यक भाष्य गाथा, १०३, बृत्ति-- 
एकेन्द्रियार्णा तावच्छोत्नादिद्रव्येन्द्रियाभावेषपि भावेन्द्रियज्ञानं किडिचिद दृश्यते एवं । धनेस्प- 
त्यादिषु स्पष्टतल्लिद्धोपलम्भात्‌ । 

२. अत्याणंतरचारि, नियत जचितं तिकालविसयं तु । 
अत्येय. पड़पण्णे, विणियोग इंदियं लहई।॥। 
अर्थान्तरचारी सर्वायंग्राही, नियत, तैकालिक और संप्रधारणात्मक ज्ञान सन है । वर्तमाने, 
प्रतिचियत अर्थग्राही शान इन्द्रिय है : ' 
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और भविष्य की ज्ञान-शृंखला को जौड़ सके ।' 


इन्द्रिय और मन 


पूर्व पंक्तियों में इन्द्रिय और मन्र का संक्षिप्त विश्लेषण किया। उससे उन्हीं 
का स्वरूप स्पष्ट होता है। संज्ञी और असंज्ञी के इन्द्रिय और मन का क्रम स्पष्ट 
नही होता । असज्ञी संज्ञी के इन्द्रिय-शञान में कुछ तरतम रहता है या नहीं ? मन से 
उसका कुछ सम्बन्ध है या नहीं ? इसे स्पष्ट करना चाहिए। असंज्ञी के केवल 
दन्द्रिय-ज्ञान होता है, संज्ञी के इन्द्रिय और मानस-- दोनों ज्ञान होते हैं। इन्द्रिय-ज्ञान 
की सीमा दोनों के लिए एक है। किसी रंग को देखकर संज्ञी और असंज्ञी चक्षु के 
द्वारा सिर्फ इतना ही जानेंगे कि यह रंग है । इन्द्रिय-ज्ान में भी अपार तरतम होता 
है। एक प्राणी चक्ष्‌ के द्वारा जिसे स्पष्ट जानता है, दूसरा उसे बहुत स्पष्ट जान 
सकता है। फिर भी अपरुक रंग है, इससे आगे नहीं जाना जा सकता । उसे देखने के 
पश्चात्‌ यह ऐसा क्‍यों ? इससे क्या लाभ ? यह स्थायी है या अस्थायी ? कैसे 
बना ? आदि-आदि प्रएन या जिज्ञासाएं मन का कार्य है। असज्ञी के ऐसी जिज्ञासाएं 
नहीं होतीं। उनका सम्बन्ध अप्रत्यक्ष धर्मों से होता है। इन्द्रिय-ज्ञान में प्रत्यक्ष धर्म 
से एक सूत भी आगे बढ़ने की क्षमता नही होती । सज्ञी जीवों मे इन्द्रिय और मन 
दोनो का उपयोग होता है। मन-इन्द्रिय-ज्ञान का सहचारी भी होता है और उसके 
बाद भी इन्द्रिय द्वारा जाने हुए पदार्थ की विविध-अवस्थाओं को जानता है। मन 
को मनन या चिन्तन स्वतन्त्र हो सकता है किन्तु बाह्य विषयों का पर्यालोचन 
इन्द्रिय द्वारा उनका ग्रहण होने के बाद ही होता है, इसलिए संज्ञी-ज्ञान में इन दोनों 
का गहरा सम्बन्ध है। 


जाति-स्मृति 


पूरव॑जन्म की स्मृति (जाति-स्मृति) 'मति' का ही एक विशेष प्रकार है। इसस 
पिछले नौ सभनस्क जीवन की घटनावलियां जानी जा सकती हैं। पूर्वजन्म में 
घटित धटना के समान घटना घटने पर वह पूर्व-परिचित-सी लगती है। ईहा, 
अपोह, मार्गणा और गवेषणा करने से चित्त की एकाग्रता और शुद्धि होने पर 
पूर्व जन्म की स्मृति उत्पन्न होती है। सब समनस्क जीवों को पृ्व॑जन्म की स्मृति 
नही होती, इसकी कारण-मीमांसा करते हुए एक आचाय॑ ने लिखा है-- 
जायमाणस्स ज॑ दुकखं, मरमाणस्स वा पुणो। 
तेण दुक्‍लेण संमूढो, जाइं सरइन अध्पणों ॥” 
--व्यक्ति 'मृत्यु' और 'जन्म' की बेदना से सम्मूढ़ हो जाता हे; इसलिए 


१. नंदी, सूत्र ४१ 
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साधारणंतया उसे जाति कौ स्मृति नहीं द्वोती | 

एक ही जीवन में दुःख-व्यग्रदशा (सम्मोह-दशा) में स्मृति-भ्र श हो जाता है, 
तब वैसी स्थिति में पूर्वजन्म की स्मृति लुप्त हो जाएं, उसमें कोई आश्चर्य की 
बात नहीं । 

पूर्वजन्म के स्मृति-साधन मस्तिष्क आदि नहीं होते, फिर भी आत्मा के 
दृढ़-संस्कार और ज्ञान-बल से उसकी स्मृति हो आती है। इसी लिए ज्ञान दो प्रकार 
का बतलाया है---इस जन्म का ज्ञान और अगले जन्म का ज्ञान । 


अतीन्द्रियज्ञान-योगीज्ञान 


अतीन्द्रिय ज्ञान इन्द्रिय और मन दोनों से अधिक महत्त्वपूर्ण है । वह प्रत्यक्ष है, 
इसलिए इसे पौदूगलिक साधनों---शारीरिक अवयवों के सहयोग की अपेक्षा नहीं 
होती । यह आत्ममात्रापेक्ष' होता है। हम जो त्वचा से छते हैं, कानों से सुनते हैं, 
आंखों से देखते हैं, जीभ से चखते हैं, वह वास्तविक प्रत्यक्ष नहीं। हमाराकज्ञान 
शरीर के विभिन्‍न अवयवों से सम्बन्धित होता है, इसलिए उसकी नैश्वथिक सत्य 
(निरपेक्ष) तक पहुंच नहीं होती। उसका विषय केवल व्यावहारिक सत्य 
(सापेक्ष सत्य) होता है । उदाहरण के लिए स्पर्शन-इन्द्रिय को लीजिए। हमारे 
शरीर का सामान्य तापमान ९७या ९८ डिग्री होता है। उससे कम तापमान बाली 
वस्तु हमारे लिए ठंडी होगी। जिसका तापमान हमारी उष्मा से अधिक होगा, वह 
हमारे लिए गर्म होगी । हमारा यह ज्ञान स्वस्थिति-स्पर्शों होगा, वस्तु-स्थिति-स्पर्शी 
नही । इसी प्रकार प्रत्येक वस्तु के वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, शब्द और संस्थान का 
ज्ञान सहायक-सामग्री-सापेक्ष होता है । अतीन्द्रिय ज्ञान परिस्थिति की अपेक्षा से 
मुक्त होता है। उसकी ज्ञप्ति में देश, काल और परिस्थिति का व्यवधान या विपर्यास 


नही आता । इसलिए उससे वस्तु के मौलिक रूप की सही-सही जानकारी 
मिलती है। 


१. भगवती, १/१ 
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आत्मवाद 


दो प्रवाह : आत्मवाद और अनात्मवाद 


ज्ञान का अंश यत्किचित्‌ मावा में प्राणी-मात्त में मिलता है। मनुष्य सर्वोत्कृष्ट 
प्राणी हैं। उनमें बौद्धिक विकास अधिक होता है । बुद्धि का काम है-- 
सोचना, समझना, तत्त्व का अन्वेषण करना। उन्होंने सोचा, समझा, तत्त्व का 
अन्वेषण किया । उसमें से दो विचार-प्रवाह निकले--क्रियावाद और अक्रियाबाद । 

आत्मा, कर्म, पुनर्जन्म, मोक्ष पर विश्वास करनेवाले 'क्रियावादी और इन 
पर विश्वास नहीं करनेवाले 'अक्रियावादी' कहलाए । क्रियावादी वर्ग ने संयमपूर्वक 
जीवन बिताने का, धर्माचरण करने का उपदेश दिया और अक्िियावादी वर्ग ने 
सुखपूर्वंक जीवन बिताने को ही परमार्थ बतलाया | क्रियावादियों ने---'शा रीरिक 
कंष्टों को समभाव से सहना महाफल है, 'आत्महित कष्ट सहने से सधता है'-- 
ऐसे वाक्यों की रचता की और अकिियाबादियों के मन्तव्य के आधार पर-- 
थआावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेतू, ऋणं क्ृत्वा घृतं पिवेत्‌--जैसी युक्तियों का सृजन 
हुआ । 

क्रियावादी वर्ग ने कहा--“जो रात या दिन चला जाता है, वह फिर वापस 
नहीं आता । अधर्म करने वाले के रात-दिन निष्फल होते हैं, धर्म निष्ठ व्यक्ति के 
वे सफल होते हैं। इसलिए धर्म करने में एक क्षण भी प्रमाद मत करो। क्योंकि 
यह जीवन कुश के तोक पर टिकी हुई हिम की बूंद के समान क्षणभंगुर है। यदि 
इस जीवन को व्यर्थ गंवा दोगे तो फिर दीघंकाल के बाद भी मनुष्य-जन्म मिलना 
बड़ा दुर्लभ है। कर्मों के विपाक बड़े निबिड़ होते हैं। अत: समझो, तुम क्‍यों नहीं 
समझतें हो ? ऐसा सद्‌-विवेक बार-बार नहीं मिलता । बीती हुई रात फिर लौटकर 
नहीं आती और न मानव-जीवन फिर से मिलना सुलभ है। जब तक बुढ़ापा न 
सताए, रोग घेरा न डाले, इन्द्रियां शक्तिहीन न बनें तब तक धर्म का आचरण कर 
लो। नहीं तो फिर मृत्यु के समय वैसे ही पछताना होगा, जैसे साफ-सुथरे राज- 


भाग को छोड़कर ऊबड़-खाबड़ मार्ग में जानेंचाला गाड़ीवान्‌ रथ कौ धुरी टूट जाने 
पर पछताता है।' 

अक़्ियावादियों ने कहा--“यह सबसे बड़ी मूखंता है कि लोग दृष्ट सुलों कौ 
छोड़कर अदृष्ट सुख को पाने की दौड़ में लगे हुए हैं। ये कामभोग हाथ में 
आये हुए हैं, प्रत्यक्ष हैं। जो पीछे होनेवाला है न जाने कब बया होगा ? परलोक 
किसने देखा है--कौन जानता है कि परलोक है या नहीं ? जन-समूह का एक बड़ा 
भाग सांसारिक सुखों का उपभोग करने में व्यस्त है, तव फिर हम क्‍यों न करें ? 
जो दूसरों को होगा वही हमको भी होगा । हे प्रिये ! चिन्ता करने जैसी कोई बात 
नहीं, खूब खा-पी, आनन्द कर, जो कुछ कर लेगी, वह तेरा है। मृत्यु के बाद आना- 
जाना कुछ भी नहीं है। कुछ लोग परलोक के दु:खों का वर्णन कर-कर जनता को 
प्राप्त सुखों से विमुख किए देते हैं। पर यह अतात्त्विक है।' 

क्रियावाद की विचारधारा में वस्तु-स्थिति स्पष्ट हुई । लोगों ने संयम सीखा । 
त्याग-तपस्था को जीवन में उत्तारा । 

अक्रियाबाद की विचार-प्रणाली से बस्तु-स्थिति ओझल रही। लोग भौतिक 
सुखों की ओर मुड़े । 

क्रियावादियों ने कहा---“सुकृत और दुष्कृत का फल होता है। शुभ कर्मों का 
फल अच्छा और अशुभ कर्मों का फल बुरा होता है। जीव अपने पाप एवं पुण्य 
कर्मों के साथ ही परलोक में उत्पन्न होते हैं।' पुण्य और पाप दोनों का क्षय होने 
से असीम आत्म-सुखमय मोक्ष मिलता है। 

फलस्वरूप लोगों में धर्मरचि पैदा हुई । अल्प-इच्छा, अल्प-आरम्भ और अल्प- 
परिग्रह का महत्त्व बढ़ा । अहिसा, सत्य, अचौय॑, ब्रह्म चर्य और अपरिग्रह--इनकी 
उपासना करने वाला महान्‌ समझा जाने लगा। 

अक्रियाबादियों ने कहा---सुकृत और दुष्कृत का फल नहीं होता। शुभ कर्मों 
के शुभ और अशुभ कर्मों के अशुभ फल नहीं होते । आत्मा परलोक में जाकर 
उत्पन्न नहीं होता । 

फलस्वरूप लोगों में सन्देह बढ़ा । भौतिक लालसा प्रबल हुई। महा-इच्छा, 
महा-आरम्भ और महा-परिग्रह का राहु जगत्‌ पर छा गया । 

क्रियावादी की अन्तर्‌-दुष्टि अपने किये कर्मों को भोगे बिना छूटकारा नहीं -- 
इस पर लभी रहती है।' वह जानता है कि कमें का फल भुगतना होगा, इस जन्म 


१. वशाश्रुतस्कन्ध, ६: सुचिण्णा कस्मा सुच्चिण्णा फला भवन्ति, दुच्चिण्णा कम्मा दुच्चिण्णा 
फला भवन्ति, सफले कलल्‍लाणपावए पच्चायंति जीवा'*' 

२. वही, ६: णो सुच्चिष्णा कम्मा सुच्चिण्णा फला भवन्ति, जो दुष्चिवण्णा कम्मा दुच्चिण्णा 
फला भवन्ति, अफले कल्‍लाणपाजए णो पचष्चायंति जीवा''* 

३, उत्तरज्ययणाणि, ४|३ : कडाण कम्माण न सोक्ख अत्थि । 
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मैं नहीं तो अगले जन्म में । किन्तु उसका फल चखे बिना मुक्ति नहीं । इसलिए 
यथासम्भव पाप-कर्म से बच। जाए, यही श्रेयस्‌ है। अन्तर्‌-दुष्टिवाला व्यक्ति मृत्यु 
के समय भी धबराता नहीं, दिव्यानन्द के साथ मृत्यु को वरण करता है। 

अक्रियाबादी का दुष्टि बिन्दु 'हत्थागया इमे कामा--ये काम हाथ में आए 
हुए हैं--जैसी भावना पर टिका हुआ होता है। वह सोचता है कि इन भोग-साधनों 
का जितना अधिक उपभोग किया जाए, वही अच्छा है। मृत्यु के वाद कुछ होना- 
जाना नही है। इस प्रकार उसका अन्तिम लक्ष्य भौतिक सुखोपभोग ही होता है । 
बहु कर्म-बन्ध से निरपेक्ष होकर त्रत्त और स्थावर जीवों की सार्थक और निरभेक 
हिंसा से सकुचाता नहीं। वह जब कभी रोग-म्रस्त होता है, तब अपने किए कर्मों 
को स्मरण कर पछताता है । परलोक से डरता भी है। अनुभव बताता है कि 
भर्मास्तिक रोग और मृत्यु के समय बड़े-बड़े नास्तिक कांप उठते हैं। वे नास्तिकता 
को तिलाजलि दे आस्तिक बन जाते हैं । अन्तकाल में अक्रियावादी को यह सन्देह 
होने लगता है--“मैने सुना कि नरक है ? जो दुराचारी जीवों की गति है, जहां 
क्र कमंवाल अज्ञानी जीवो को प्रमाढ़ वेदना सहनी पड़ती है। यह कही सच तो 
नही है ? अगर सच है तो मरी क्‍या दशा होगी ? ' इस प्रकार वह संकल्प-विकल्प 
की दशा में मरता हे । 

क्रियावाद का निरूपण यह रहा कि आत्मा के अस्तित्व में सन्देह मत करो। 
वह अमृत है, इसलिए इन्द्रियग्राह्म नहीं है। वह अमृत है इसलिए नित्य है। अमू्त 
पदार्थ मात्र अविभागी नित्य होते है। आत्मा नित्य होने के उपरान्त भी स्वक्ृत 
अज्ञान आदि दोषों के बन्धन में बधा हुआ है । वह बन्धन ही संसार (जन्म-मरण ) 
का मूल हैं । 

अक्रियावाद का सार यह रहा कि यह लोक इतना ही है, जितना दृष्टिगोचर 
होता है। इस जगत्‌ मे केवल पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाश--ये पांच 
महाभूत ही हैं । इनके समुदाय से चेतन्य यथा आत्मा पैदा होती है। भूतों का नाश 
होने पर उसका भी नाश हो जाता है--जीवात्मा कोई स्वतन्त् पदार्थ नही है। 
/जस प्रकार अरणि की लकड़ी से अग्नि, दूध से घी और तिलों से तैल पैदा होता 
है, बस ही पंच भूतात्मक शरीर से जीव उत्पन्न होता है। शरीर नष्ट होने पर 
आत्मा जैसी कोई वस्तु नही रहती। 

इस प्रकार दोनों प्रवाहो से जो धाराएं निकलती हैं, वे हमारे सामने हैं। हमें 
इनको अथ से इति तक परखना चाहिए क्योंकि इनसे केवल दाशनिक दृष्टिकोण 
ही नही बनता, किन्तु बेयक्तिक जीवन से लेकर सामाजिक, राष्ट्रीय एवं धामिक 
जीवन की नीव इन्हीं पर खड़ी होती है। क्रियातादी और अक्रियाबादी का जीवन- 
पथ एक नहीं हो सकता । क्रियावादी के प्रत्येक कार्य में आत्म-शुद्धि का खयाल 
होगा, जबकि अक्रियावादी को उसकी चिन्ता करने की कोई आवश्यकता नही 
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होती। आज बहुत सारे क्रियाबादी भी हिसा-बहुल विचारधारा में बह चले हैं। 
जीवन की क्षणभंगुरता को बिसार कर महारम्भ-और महापरिस्रह में फंसे हुए हैं । 
जीवन-व्यवहार में यह समझना कठिन हो रहा है कि कौन क्रियावादी है और कौन 
अक़ियाबादी ? अक्रियावादी सुदूर भविष्य की न सोचें तो कोई आश्चर्य नहीं । 
क्रियावादी आत्मा को भुला बैठें, आगे-पीछे न देखें तो कहना होगा कि वे केवल 
परिभाषा में क्रियाबादी हैं, सही अर्थ में नहीं । भविष्य को सोचने का अर्थ वर्तमान 
से आंखें मूंद लेता नहीं है। भविष्य को समझने का अर्थ है वर्तमान को सुधारना। 
आज के जीवन की सुखमय साधना ही कल को सुखमय बना सकती है। विषय- 
बासनाओं में फंसकर आत्म-शुद्धि की उपेक्षा करना क्रियावादी के लिए प्राण-घात 
से भी अधिक भयंकर है । उसे आत्म-अन्वेषण करना चाहिए । 

आत्मा और परलोक की अन्वेषक परिषद्‌ के सदस्य सर ओलिवर लॉज ने 
इस अन्वेषण का मूल्याकन करते हुए लिखा है कि--हमें भौतिक ज्ञान के पीछे 
पड़कर पारभौतिक विषयों को नहीं भूल जाना चाहिए। चेतन जड़ का कोई गुण 
नहीं, परन्तु उसमें समायी हुई अपने को प्रदर्शित करनेवाली एक स्वतन्‍्त्र सत्ता है। 
प्राणीमात्न के अन्तर्गत एक ऐसी वस्तु अवश्य है जिसका शरीर के नाश के साथ 
अन्त नही हो जाता । भौतिक और पारभौतिक संज्ञाओं के पारस्परिक नियम क्या 
हैं, इस बात का पता लगाना अब अत्यन्त आवश्यक हो गया है।” 


आत्मा क्यों ? 


अक्ियावादी कहते हैं--“जो पदार्थ प्रत्यक्ष नहीं, उसे कैसे माना जाए ? आत्मा 
इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नहीं, फिर उसे क्यों माना जाए ?' क्रियावादी कहते 
हैं---पदार्थों को जानने का साधन केवल इन्द्रिय और मन का प्रत्यक्ष ही नहीं, इनके 
अतिरिक्त अनुभव-प्रत्यक्ष, योगी -प्रत्यक्ष अनुमान और आगम भी हैं। इन्द्रिय और 
मत से क्या-क्या जाना जाता है ? इनकी शक्ति अत्यन्त सीमित है। इनसे अपने 
दो-चार पीढ़ी के पूर्वज भी नहीं जाने जाते तो क्या उनका अस्तित्व भी न माना 
जाए ? इन्द्रियां सिर्फ स्पर्श, रस, गन्ध, रूपात्मक सूते द्रव्य को जातती हैं। मन 
इन्द्रियों का अनुगामी है। वह उन्हीं के द्वारा जाने हुए पदार्थों के विशेष रूपों को 
जानता है, चिन्तन करता है| मूर्त के माध्यम से वह अमूते वस्तुओं को भी जानता 
है । इसलिए विश्ववर्तोी सब पदार्थों को जानने के लिए इन्द्रिय और मन पर ही 
निर्भर हो जाना नितान्त अनुचित है। आत्मा शब्द, रूप, रस, गन्ध और स्पर्श 
नहीं है।' वह अरूपी सत्ता है।' 


१. आयारो, ५१३६ 
२. वहीं, ४१३७ 





आत्मवाद : २३७ 


अडूपी तत्त्व इन्द्रियों से नहीं जाने जा सकते। आत्मा अमूर्त है इसलिए इन्द्रिय 
के द्वारा न जाना जाए, इससे उसके अस्तित्व पर कोई आंच नहीं आती। ड्न्द्रिय 
द्वारा अरूपी आकाश को कौन-कब जान सकता है ? अरूपी की बात छोड़िए, अणु 
था आणविक सूक्ष्म पदार्थ, जो रूपी हैं, वे सभी कोरी इन्द्रियों से नहीं जाने जा 
सकते । अतः इन्द्रिय-प्रत्यक्ष को एकमात्र प्रमाण मानने से कोई तथ्य नहीं 
निकलता । 

सार की भाषा में अनात्मवाद के अनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष 
नहीं, इसलिए वह नहीं । 

अध्यात्मवाद के अनुसार आत्मा इन्द्रिय और मन के प्रत्यक्ष नहीं इसलिए वह 
नहीं, यह मानना तर्क-बाधित है क्योंकि वह अमूर्तिक है, इसलिए इन्द्रिय और 
मन के प्रत्यक्ष हो ही नही सकती । 


भारतीय दर्शन में आत्मा के साधक तर्क 


किसी भी भारतीय व्यक्ति को आम के अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं है क्योकि 
वह प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष-सिद्ध वस्तु के विषय में सन्देह नहीं होता। जिन देशों में आम 
नहीं होता, उन देशों की जनता के लिए आम परोक्ष है। परोक्ष वस्तु के विषय में 
या तो हमारा ज्ञान ही नहीं होता, यदि सुन या पढ़कर ज्ञान होता है तो वह साधक- 
बाधक तकों की कसौटी से कसा हुआ होता है। साधक प्रमाण बलवान होते है 
तो हम परोक्ष वस्तु के अस्तित्व को स्वीकार कर लेते है। और बाधक प्रमाण 
बलवान होते हैं तो हम उसके अस्तित्व को नकार देते हैं । 

भारत में जैसे आम प्रत्यक्ष है, वैसे ही आत्मा प्रत्यक्ष होती तो भारतीय 
दर्शन का विकास आठ आना ही हुआ होता। आत्मा प्रत्यक्ष नहीं है। उसका 
चिन्तन, मन्धन, मनन और दर्शन भारत में इतना हुआ है कि आत्मवाद भारतीय 
दर्शन का प्रधान अंग बन गया। यहां अनात्मवादी भी रहे है, किन्तु आत्मवादियों 
की तुलना में आटे में नमक जितने ही रहे हैं। अनात्मवादियों की संख्या भले कम 
रही हो, उनके तके कम नहीं रहे हैं। उन्होंने समय-समय पर आत्मा के बाधक-तर्क 
प्रस्तुत किए हैं। उनके विपक्ष में आत्मवादियों द्वारा आत्मा के साधक-तक॑ प्रस्तुत 
किए गए। संक्षेप में उनका वर्गीकरण इस प्रकार किया जा सकता है-- 


१. स्व-संवेदन 


अपने अनुभव से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध होता है। “मैं हुं, 'मैं सुदवी हूं', 'मैं 
दुःखी हूं --यह अनुभव शरीर को नहीं होता, किन्तु उसे होता है जो शरीर से 
भिन्‍न है। शंकराचार्य के शब्दों में--स्वोप्यात्माउस्तित्वं प्रत्येत्ति न नाहमस्मीति' 
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“-सबको यहू विश्वास होता है कि “मैं हुं'। यह विश्वास किसी को नहीं होता कि 
'मैं नहीं हूं ।' 


२. नत्पम्ताभाव 


इस ताकिक नियम के अनुसार चेतन और अचेतन में ल्ैकालिक विरोध है। 
जैन-आचार्यों के शब्दों में 'न कभी ऐसा हुआ है, न हो रहा है और न होगा कि जीव 
अजीव बन जाए और अजीव जीव बन जाए ।' 


है. उपादान कारण 


इस लाकिक नियम के अनुसार जिस वस्तु का जैसा उपादान कारण होता है, 
यह उसी रूप में परिणत होती है। अचेतन के उपादान चेतन में नहीं बदल सकते । 


४. सत्‌-प्रतिपक्ष 


जिसके प्रतिपक्ष का अस्तित्व नहीं है उसके अस्तित्व को ताकिक समर्थन नहीं 
मिल सकता। यदि चेतन नामक सत्ता नहीं होती तो “न चेतन-अचेततन'-- इस 
अचेतन सत्ता का नामकरण और बोध ही नहीं होता । 


४. बाीधक-प्रताण का अभाव 


अनात्मवादी--आत्मा नहीं है, क्योंकि उसका कोई साधक प्रमाण नहीं 
मिलता । 

आत्मवादी--आत्मा है क्योंकि उसका कोई बाधक प्रमाण नहीं मिलता । 
६. सत्‌ का निषेध 

जीव यदि न हो तो उसका निषेध नहीं किया जा सकता। असत्‌ का निषेध 
नहीं होता । जिसका निषेध होता है, वह अस्तित्व में अवश्य होता है । 

निषेध चार प्रकार के हैं--- 

१. संयोग, 

- २. समवाय, 

३. सामान्य, 

४. विशेष | 

'मोहन घर में नहीं है' यह संयोग-प्रतिषेघ है। इसका अथं| यह नहीं कि 
मोहन है ही नहीं, किन्तु 'वह घर में नहीं है---यह 'गृह-संयोग' का प्रतिषेध है । 
खरगोश के सींग नहीं होते ---यह समवाय-प्रतिषेध है। खरगोश भी होता है और 
सींग भी । इनका प्रतिषेघ नहीं है। यहां केवल खरगोश के सींग ---इस समवाय 
का प्रतिषेध है । 
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'दूसरा चांद नहीं है! इसमें चन्द्र के स्वंथा अभाव का प्रतिपादन नहीं, किन्तु 
उसके सामानन्‍्य-मात्न का निषेध है । 'मोती घड़े-जितने बड़े नहीं हैं ---इसमें मुक्ता 
का अभाव नहीं, किन्तु घर जितने बड़े ---यह जो विशेषण है उसका प्रतिषेध है। 

आत्मा नहीं है, इसमें आत्मा का निषेध नहीं, किन्तू उसका किसी के साथ होने 
वाले संयोग का निषेध है । 


इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का बैकल्य 

यदि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष नही होने मात्र से आत्मा का अस्तित्व नकारा जाए तो 
प्रत्येक सूक्ष्म, व्यवहित और विप्रक्ृष्ट (दूरस्थ) वस्तु के अस्तित्व का अस्वीकार 
करना होगा। इन्द्रिय-अ्त्यक्ष से मूर्त तत्त्व का ग्रहण होता है। आत्मा अमूर्त तत्त्व 
है, इसलिए इन्द्रियां उसे नहीं जान पातीं। इससे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का वैकल्य सिद्ध 
होता है, आत्मा का अनस्तित्व सिद्ध नही होता । 


८. गुण द्वारा गुणी का प्रहण 

चैतन्य गुण है और चेतन गुणी । चैतन्य प्रत्यक्ष है, चेतन प्रत्यक्ष नही है। 
परोक्ष गुणी की सत्ता प्रत्यक्ष गुण से प्रमाणित हो जाती है। भौंहारे मे बैठा आदमी 
प्रकाश को देखकर सूर्योदय का ज्ञान कर लेता है। 


९. विशेष गुण द्वारा स्वतन्त्र अस्तित्व का बोध 
वस्तु का अस्तित्व उसके विशेष गुण द्वारा प्विद्ध होता है। स्वतन्त्र पदार्थ वही 
होता है, जिसमें ऐसा ल्िकालवर्ती गुण मिले जो किसी दूसरे पदार्थ में न मिले । 
आत्मा में चेतन्य नामक विशेष गुण है। बह दूसरे किश्वी भी पदार्थ में व्याप्त 
नहीं है, इसलिए आत्म! का दूसरे सभी पदार्थों से स्व॒तन्ज्न अस्तिर्व है । 


१०. संशय 


जो यह सोचता है कि 'मैं नहीं हूं' वही जीव है । अचेतन को अपने अस्तित्व के 
विषय में कभी संशय नही होता । 'यह है या नही' ऐसी ईहा या विकल्प चेतन के 
ही होता है। सामने जो लम्बा-चौड़ा पदार्थ दीख रहा है, 'वह खंभा है या आदमी,' 
यह विकल्प स्चेतन व्यक्ति के ही मन मे उठता है। 


११. द्रव्य की त्रं कालिकता 


जो पहले-पीछे नही है, वह मध्य में नही ही! सकता। जीव एक स्वतन्त्न द्रव्य 
है, वहू यदि पहले न हो और पीछे भी न हो तो वर्तमान में भी नहीं हो सकता । 
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१२. संकलनात्मक शान 

इन्द्रियों का अपना-अपना निश्चित विषय होता है । एक इन्द्रिय दूसरी इन्द्रिय 
के विषय को नहीं जान सकती | इन्द्रियां ही ज्ञाता हों, उनका प्रवर्तक आत्मा- 
शाता न हो तो सब इन्द्रियों के विषयों का संकलनात्मक ज्ञान नहीं हों सकता । फिर 
मैं स्पशे, रस, गंध, रूप और शब्द को जानता हूं, इस प्रकार संकलनात्मक ज्ञान किसे 
होगा ? ककड़ी को चबाते समय स्पर्श, रस, गंध, रूप और शब्द--इन पांचों को 
जान रहा हूं, ऐसा ज्ञान होता है । 


१३. स्प्रृति 
इन्द्रियों के नष्ठ हो जाने पर भी उनके द्वारा जाने हुए विषयों की स्मृति 
रहती है। आंख से कोई वस्तु देखी, कान से कोई वस्तु सुनी, संयोगवश आंख फूट 
गई और कान का पर्दा फट गया, फिर भी दृष्ट और श्रुत की स्मृति रहती है। 
संकलनात्मक ज्ञान और स्मृति--ये मत के कार्य हैं। मन आत्मा के बिना 
चालित नहीं होता । आत्मा के अभाव में इन्द्रिय और मन--दोनों निष्क्रिय हो 
जाते हैं। अतः दोनों के ज्ञान का मूल स्रोत आत्मा है । 


१४. ज्ञेय और ज्ञाता का पृथम्त्व 


जैय, इन्द्रिय और आत्मा--ये तीनों भिन्‍न हैं। आत्मा ग्राहक है, इन्द्रियां 
ग्रहण के साधन हैं और पदार्थ ग्राह्म है। लोहार सण्डासी से लोहपिण्ड को पकड़ता 
है। लोहपिण्ड ग्राह्म है, सण्डासी ग्रहण का साधन है और लोहार ग्राहक है । ये 
तीनों पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। लोहार न हो तो सण्डासी लोहपिण्ड को नहीं पकड़ सकती | 
आत्मा के चले जाने पर इन्द्रिय और मन अपने विषय को ग्रहण नही कर पाते । 


१५. पूर्व-संस्कार की स्मृति 

इस प्रकार भारतीय आत्मवादियों ने बहुमुखी तकों हारा आत्मा और 
पुन त्म का समर्थन किया है। 

आत्मा चेतनामय अरूपी सत्ता है। उपयोग (चेतना की क्रिया) उतका लक्षण 
है। ज्ञान-दर्शन, सुख-दुःख आदि द्वारा वह व्यक्त होता है। वह विज्ञाता है। वह 
शब्द, रूप, गन्ध, रस और स्पर्श नहीं है। वह लम्बा नहीं है। छोटा नहीं है, टेढ़ा नहीं 
है, गोल नहीं है, चौकोना नहीं है, मंडलाऋार नहीं है) वह हल्का नहीं है, भारी 
नही है, स्त्री और पुरुष नहीं है ।' वह ज्ञानमय असंख्य प्रदेशों का पिण्ड है। कल्पना से 
उसका माप किया जाए तो वह असंख्य परमाणु जितना है। इसलिए वह ज्ञानमय 
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असंख्य प्रदेशों का पिण्ड है । 

चहू अछूप है, इसलिए देखा नहीं जाता । उसका चेतना गुण हमें मिलता है । 
गुण से शुणी का ग्रहण होता है। इससे उसका अस्तित्व हम जान जाते हैं। 

यहू एकान्तत: वाणी द्वारा प्रतिपाद्च' और तके द्वारा गम्य नहीं है ।' 


जैन-दुष्टि से आत्मा का स्वरूप 


१. जीव स्वरूपत: अनादि-अनन्त और नित्य-अनित्य--- 

जीव अनादि-निधन (न आदि और न अन्त) है। अविनाशी और अक्षय है। 
द्रब्य नय की अपेक्ष से उसका स्वरूप नष्ट नहीं होता, इसलिए नित्य और पर्याय- 
नय की अपेक्षा से भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं में वह परिणन होता रहता है, इसलिए 
अनित्य है। 

२. संसारी जीव और शरीर वा अभेद-- 

जैसे पिजड़े से पक्षी, घड़े से बेर और गंजी से आदमी भिन्न नहीं होता, वैसे 
ही संसारी जीव शरीर से भिन्‍न नहीं होता । 

जैसे दूध और पानी, तिल और तेल, कुसुम और गन्ध--ये एक लगते हैं, वैसे 
ही संसार दशा में जीव और शरीर एक लगते हैं । 

३. जीव का परिमाण-- 

- जीव का शरीर के अनुसार संक्रोच और विस्तार होता है। जो जीव हाथी 
के शरीर में होता है वह कुन्थु के शरीर में भी उत्पन्त हो जाता है। संकोच और 
बिस्तार--दोनों दशाओं में प्रदेश-संख्या, अवयव-संख्या समान रहती है। 

५. आत्मा और काल की तुलना--अना दि-अनन्त की दृष्टि से-- 

जैसे काल अनादि और अविनाशी है, वैसे ही जीव भी तीनो कालों में अनादि 
और अविनाशी है। 

४. आत्मा और आकाश की तुलना--अमूर्त की दृष्टि से-- 

“ जैसे आकाश अमूर्त है फिर भी वह अवगाह-गुण से जाना जाता है, बैसे ही 
जीव अमूतं है और वह विज्ञान-गुण से जाना जाता है । 

. ६. जीव और ज्ञान आदि का आधा र-आधंय सम्बन्ध--- 

जैपे पृथ्वी सब द्रव्यों का आधार है, वैसे ही जीव ज्ञान आदि गणों का 
आधार है। हे 

७. ,जीव और आकाश की तुलना--नित्य की दृष्टि से-- * 

जैसे आकाश तीनो कालों मे अक्षय, अनप्त और अतुल होता है, बैसे ही जीव 


१. आयारो, ५१३८ : अपयस्स पय णत्थि । 
२. वही ५१२२-१२४ 
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भी तीनों कालों में मविनाशी-अवस्थित होता है। ४ 

८, जीव और सोने की तुलचा---नित्य-अनित्य की दृष्टि से-- 

जैसे सोने के मुकुट, कुण्डल आदि अनेक रूप बनते हैं तब भी बह सोना ही 
रहता है, केवल नाम और रूप में अन्तर पड़ता है। ठीक उसी प्रकार चारीं गतियों 
में भ्रमण करते हुए जीव की पर्याएं बदलती हैं--रूप और नाम बदलते हैं--जीव 
द्रष्य बना का बता रहता है। 

९. जीव की कर्मकार से तुलना--कतृं त्व और भोकतृत्व की दृष्टि से-- 

जैसे कर्मका र कार्य करता है और उसका फल भोगता है, वैसे ही जीव स्वर्य 
कर्म करता है और उसका फल भोगता है। 

१०. जीव और सूर्य की तुलना--भवानुया यित्व की दृष्टि से--- 

जैसे दिन में सूर्य यहां प्रकाश करता है, तब दीखता है और रात्त को दूसरे 
क्षेत्र में चला जाता है--प्रकाश करता है, तब दीखता नहीं वैसे ही वर्तमान शरीर 
में रहता हुआ जीव उसे प्रकाशित करता है और उसे छोड़कर दूसरे शरीर में जा 
उसे प्रकाशित करने लग जाता है । है 

११. जीव का ज्ञान-गुण से ग्रहण-- 

जैले कमल, चन्दन आदि की सुगन्ध का रूप नहीं दीखता, फिर भी वह प्राण 
के द्वारा ग्रहण होती है, वैसे ही जीव के नहीं दीख ने पर भी उसका ज्ञानगुण के द्वारा 
ग्रहण होता है । 

भंभा, मृदंग आदि के शब्द सुने जाते है, किन्तु उनका रूप नही दीखता, वैसे 
ही जीव नहीं दीखता तब भी उसका ज्ञान-एण के द्वारा ग्रहण होता है । 

१२. जीव का चेष्टा-विशेष द्वारा ग्रहण--- 

जैसे किसी व्यक्ति के शरीर में पिशाच घुस जाता है, तब यद्यपि वह नहीं 
दीखता, फिर भी आकार और चेष्टाओं द्वारा जान लिया जाता है कि यह पुरुष 
पिशाच से अभिभूत है, वैसे ही शरीर के अन्दर रहा हुआ जीब हास्य, नाच, 
सुख-दुःख, बोलना-चलना आदि-आदि विविध चेष्ठाओं हारा जाना जाता है। 

१३. जीव के कर्म का परिणमन-- 

जैसे खाया हुआ भोजन अपने आप सात धातु के रूप में परिणत होता है, 
वैसे ही जीव द्वारा ग्रहण किये हुए कर्म-योग्य पुदगल अपने आप कर्म रूप में 
परिणत हो जाते हैं। 

१४. जीव और कर्म का अत्ादि सम्बन्ध और उसका उपाय द्वारा 
विसम्बन्ध--- 

जैसे सोने और मिट्टी का संयोग अनादि है, वैसे ही जीव और कर्म का संयोग 
(साहचर्य) भी अनादि है। जैसे अग्नि आदि के द्वारा सोना मिट्टी से पृथक होता 
है, वैसे ही जीव भी संवर-तपस्था आदि उपायों के हारा कर्म से पृथक्‌ हो जाता है। 
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(१५) जीव और कर्म के सम्बन्ध में पौर्वापय नहीं-- 
जैसे मुर्गी और अण्डे में पौर्वापय नही वैसे ही जीव और कर्म में भी पौबपय॑ 
नहीं है । दोनों अनादि-सहगत हैं। 


भारतीय दर्शन में आत्मा का स्वरूप 


जैन दशेन के अनुसार आत्मा चैतन्य स्वरूप, परिणामी स्वरूप को बक्षुण्ण 
रखता हुआ विभिन्न अवस्थाओं में परिणत होनेवाला, कर्त्ता और भोकता, स्वयं 
अपनी सत्‌-असत्‌ प्रवृत्तियों से शुभ-अशुभ कर्मों का संचय कंरतेवाला और उनका 
फल भोगनेवाला, स्वदेह-यरिमाण, न अणु, न विभु (सर्वव्यापक) किन्तु मध्यम 
परिमाण का है। 

बौद्ध अपने को अनात्मबादी कहते हैं। वे आत्मा के अस्तित्व को वस्तु-सत्य 
नहीं, काल्पनिक-संज्ञा (नाम) मात्र कहते हैं। क्षण-क्षण नष्ट और उत्पन्न होने 
वाले विज्ञान (चेतना) और रूप (भौतिक तत्त्व, काया) के संघात संसार-यात्रा 
के लिए काफी हैं। इनसे परे कोई नित्य आत्मा नही है। बौद्ध अनात्मवादी होते 
हुए भी कर्म, पुरर्जन्म और मोक्ष को स्त्रीकार करते हैं। आत्म! के विपय मे प्रशन 
पूछे जाने पर बौद्ध मौन रहे हैं। इसका कारण पूछने पर बुद्ध कहते है कि-- “यदि 
मैं कहूं आत्मा है तो लोग शाश्वतवादी वन जाते है, यदि यह कहूं कि आत्मा नहीं 
है तो लोग उच्छेदवादी हो जाते हैं। इसलिए उन दोनों का निराकरण करने के 
लिए मैं मौन रहता हूं ।/” 

नागार्जुन लिखते हैं--“बुद्ध ने यह भी कहा कि आत्मा है और आत्मा नही है 
यह भी कहा है । तथा बुद्ध ने आत्मा और अनात्मा किसी का भी उपदेश नहीं 

किया ।”! 

बुद्ध ने आत्मा क्या है, कहां पे आया है और कहां जाएगा--इन प्रश्नों को 
अव्याकृत कहकर दुःख और दुःख-नि रोध--हन दो तत्वों का ही मुख्यतया उपदेश 
किया । बुद्ध ने कहा, “तीर से आहत पुरुष के घाव को ठीक करने की बात सोचनी 
चाहिए। तीर कहा से आया, किसने मारा आदि-आदि प्रश्न करना व्यर्थ है। 

बुद्ध का यह 'मध्यम-मार्ग' का दृष्टिकोण है। कुछ बौद्ध मन को भौतिक तत्त्वों 
से अलग स्वीकार करते है। 


पे. साध्यमकारिका, १८/१० . 
अस्तीति शाश्वतग्राही, नास्तीत्युच्छेददर्शनम्‌ । 
तस्मादस्तित्व-नास्तित्वे, नाभ्रीयेत विचद्धग, ॥ 
२ माध्यमक्रारिका, १६६: 
आत्मेत्यपि प्रज्ञापित-मनात्मत्यपि देशितम्‌ । 
बृद्धैनत्मा नचानात्मा, कश्चिदित्यपि देशितम 
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तैयायिकों के अनुसार ऑत्मा नित्य और विभ्‌ है। इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुथ्थ- 
दु:ख, ज्ञान--ये उसके लिड्ड हैं। इनसे हम उसका अस्तित्व जानते हैं । 

सांख्य आत्मा को नित्य और निष्किय मानते हैं, जैसे--- 

“अमूर्तश्चेतनो भोगी, नित्य: सर्वंगतो$क्रिय: । 
अकर्त्ता निर्गुण: सूक्ष्म;, आत्मा कपिलदशेने ॥।/! 

सांख्य जीव को कर्ता नहीं मानते, फल-भोक्‍्ता मानते हैं। उनके मतानुसार 
कतृ -शक्ति प्रकृति है। 

वेदान्ती अन्त:करण से परिवेष्टित चैतन्य को जीव बतलाते हैं। उसके अनुसार 
--एक एवं हि भूतात्मा, भूते-भूते व्यवस्थित:--स्वभावत: जीव एक है, परन्तु 
देहादि-उपाधियों के कारण नाना प्रतीत होता है। 

परन्तु रामानुज-मत में जीव अनन्त हैं, वे एक-दूसरे से सर्वथा प्रथक हैं। 

वैशेषिक सुख-दुःख आदि की समानता की दृष्टि से आत्मैक्यवादी' और 
व्यवस्था की दृष्टि से आत्मा-नैक्यवादी है।' * 

उपनिषद्‌ और गीता के अनुसार आत्मा शरीर से विलक्षण', मन से भिन्न, 
विभु--व्यापक" और अपरिणामी है ।' वह वाणी द्वारा अगम्य है ।" उसका विस्तृत 
स्वरूप नेति-नेति के द्वारा बताया है। वह न स्थूल है, न भणु है, न क्षुद्र है, न 
विशाल है, न अरुण है, न द्रव है, न छाया है, न तम है, न वायु है, न आकाश है, न 
संघ है, न रस है, न गन्ध है, न नेत्र है, न कर्ण है, न वाणी है, न मन है, न तेज है, 
न प्राण है, न मुख है, न अन्तर है, न बाहर है।'* 
वशेषिक सूत्र, ३३२।१९। 
यही, ३॥२।२० : व्यवस्थातो नाना । 
कठोपनिषद्‌, २१५।१८ : न हन्यते हन्पमाने शरीरे । 
(क) बही, २।३।७!८० : 
इन्द्रियों से मन श्रेष्ठ या उत्कृष्ट है। मत से बूद्धि, बुड्धि से मद्दत्तत््व, महत्त्व से अव्यवर्त, 
और अत्यक्त से पुरुष श्रेष्ठ है । वह व्यापक तथा अलिख्ू है । 
(ख) वही, ११३।१०, ११ : पुरुष से पर (श्रेष्ठ था उत्कृष्ट) और कोई कुछ नही है । 
वह सूक्ष्मता की पराकाष्ठा है । 
. ईशा-उपनिषद्‌ : 

ईशावास्यमिदं स्व । यत्‌ किठ्च जगत्या जगत्‌ । 

- गीता, २२५ 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २।४। 
. बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४।४५।१५ : स एस नेति तेति। 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ३८.८: 
अस्थूल मन एवं हस्वमदीष॑मलोहितमस्नेहमच्छायमतमो$वाय्बनाकाश-मसजू मरसमगरन्धम- 
चक्षृष्कमओोत्रमबाग5श्नो ध्तेजस्कमप्राणममुखमनन्त रमवा हा म्‌ । 


या दण दर 


हर 


कि झा. 


आत्मवाद ; २४५ 


संक्षेप में--- 

बौद्ध--आत्मा स्थायी नहीं, चेतना का प्रवाहमात्र है । | 

न्याय बैशेषिक--आत्मा स्थायी किन्तु चेतना उसका स्थायी स्वरूप नहीं । 
गहरी नींद में वह चेतनाविहीन हो जाती है। 

वैशेषिक--मोक्ष में आत्मा की चेतना नष्ट हो जाती है। 

सांख्य--आत्मा स्थायी, अनादि, अनन्त, अविकारी, नित्य और चित्स्वरूप 
है। बुद्धि अचेतन है--प्रकृति का विवरत्त है। 

भीमांसक --आत्मा में अवस्था-भेद-कृत भेद होता है, फिर भी बह नित्य है । 

जैन--आत्मा परिवतंन-युकत, स्थायी और चित्स्वरूप है | बुद्धि भी चेतन 
है। गहरी नींद या मूर्च्छा मे चेतना होती है, उसकी अभिव्यक्ति नहीं होती, सूक्ष्म 
अभिव्यक्ति होती भी है। मोक्ष में चेतना का सहज उपयोग होता है। चेतना की 
भावुत-दशा में उसे प्रवृत्त करना पड़ता है--अनावृत-दशा में वह सतत प्रवृत्त 
रहती है । 


औपनिषदिक आत्मा के विविध रूप और जेन-दृष्टि से तुलना 


औपनिषदिक सृष्टि-क्रम में आत्मा का स्थान पहला है । आत्मा' शब्द-वाच्य 
ब्रह्म से आकाश उत्पन्न हुआ। भाकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से पानी, 
पानी से पृथ्वी, पृथ्वी से औषधियां, औषधियों से अन्न और अन्न से पुरुष उत्पन्न 
हुआ | वह यह पुरुष अन्न-रसमय ही है--अन्न और रस का विकार है ।' इस अन्न 
रसमय पुरुष की तुलना औदारिक शरीर से होती है। इसके सिर आदि अंगोपांग 
माने गए है। प्राणमय आत्मा (शरीर) अन्नमय कोष की भांति पुरुषाकार है । 
किन्तु उसकी भांति अंगोपांग वाला नही है । पहले कोश की पुरुषाकारता के 
अनुसार ही उत्तरवर्ती कोश पुरुषाकार है। पहला कोश उत्तरबर्ती कोश से पूर्ण, 
व्याप्तया भरा हुआ हैं।' इस प्राणमय शरीर की तुलना श्वासोच्छवास-पर्याप्ति 
से की जा सकती है! 

प्राणमय आत्मा जैसे अन्तमय कोश के भीतर रहता है, बैसे ही मनोमय आत्मा 
प्राणमय कोश के भीतर रहता है।* 

इस मनोमय शरीर की तुलना मन:पर्याप्ति से हो सकती है। मनोमय कोश के 
भीतर विज्ञानमय कोश है |" 


« तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २।१॥१। 
« वही, २२१॥ 
« वही, २।२॥१। 
« बही, २३१ 
« बहीं, २/४१॥ 
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निश्चयात्मिका बुद्धि जो है, वही विज्ञान है। बहू अन्तःकरण को अध्यवसाय 
रूप धर्म है। इस निश्चयात्मिका बुद्धि से उत्पन्त होनेवाला आत्मा विज्ञानमय है। 
इसकी तुलना चाव-मत, चेतन-मन से होती है । विज्ञानमय आत्मा के भीतर 
आनन्दमय आत्मा रहता है।' इसकी तुलना आत्मा की सुखानुभूति कौ दशा से हो 
सकती है। 


सजीव और निर्जीव पदार्थ का पृथवकरण 


प्राणी और अप्राणी में क्या भेद है ? यह प्रश्न कितनी बार हृदय को आंदो- 
लित नहीं करता । प्राण प्रत्यक्ष नहीं हैं। उनकी जानकारी के लिए किसी एक 
लक्षण की आवश्यकता होती है। यह लक्षण पर्याप्ति है। पर्याप्ति के द्वारा प्राणी 
बिसदुश द्र॒व्यों (पुदूगलों) का ग्रहण, स्वरूप में परिणमत और विसज॑न करता है । 


जीव शा 
| 
१, प्रजनन-शक्ति (संतति-उत्पादन ) प्रजनन-शक्ति नहीं । 
२. वृद्धि बुद्धि नहीं ।* 


१. तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २।५॥१॥ 

२. पंचास्तिकाय, १२६, १३०: 
ण॒ हि इन्दियाणि जीवा, काया पुण छप्पयारपण्णति । 
ज॑ हवदि-तेसु णाण, जीवोत्तिय त परूवन्ति ॥ 
जाणादि पस्सदि सव्ब, इच्छदि सुखं विभेदि दुक्खादो । 
कुब्यदि हिंदमहिंदं वा, भुंजदि जीवों फल तेसिं॥ 

३. वहीं, 
सुह दुःख जाणणा वा, हिंदपरियम्म॑ं च अहिद भीसत्त । 
जस्स ण विज्जदि णिच्चं, त॑ं समणा विति अजीब ॥॥ 

४, हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १, पृ० ४१, ५० : 
(क) इंत्रिम उद्भिज अपने आप बढ़ जाता है। फिर भी सजीव पौधे की बढ़ती और 
इसकी बढ़ती में गहरा अन्तर है। सजीव पौधा अपने आप ही अपने कलेबर के भीतर होने 
वाली स्वाभाविक प्रक्रियाओं के फलस्वरूप बढ़ता है । 
इसके विपरीत “'जड़ पदार्थ से तैयार किया हुआ उद्भिज बाहरी क्रिया का ही 
परिणाम है। 
(ख) सजीब पदार्थ बढ़ते हैं और निर्जोब नहीं बढ़ते, लेकिन क्या चीनी का 'रवा' चीनी 
के संपूषत धोल में रखे जाने पर नही बढ़ता ? यही बात पत्थरों और कुछ चट्टढ़ों के 
बारे में भी कही जा सकती है, जो पृथ्वी के नीचे से बढ़कर छोटे या बड़े आकार ग्रहण कर 
लेते हैं। एक ओर हम आम की गृठली से एक पतली शाखा निकलते हुए देखते हैं और इसे एक 
छोदे पौधे भौर अन्त में एक पूरे वृक्ष के रूप में बढ़ते हुए पाते हैं, और दूस री ओर एक्र -पिल्‍्ले 
को धीरे-धीरे बढ़ते हुए देखते हैंऔर एक दिन बह पूरे कुत्ते के बराबर हो जाता है। 


आरंमबाद' : - २४ज+ 


३. आहार-ग्रहण ।' 
स्वरूप में परिणमत 
विसर्जन ** 


४. जागरण, नींद, परिश्रम 


५. आत्मरक्षा के लिए प्रयत्न 


६. भय-त्रास' 


| « 

| « 
विश्ञाम 

| * 

| 


भाषा अजीव में नहीं होती किन्तु सब जीवो में भी नहीं होती--त्नस जीवों में 
लेकिन इन दोनों प्रकार के बढ़ाव मे अन्तर है | चीनी के रवे या पत्थर का बढ़ाव उनकी 
सतह पर अधिकाधिक नए पर्त के जमाव होने की वजह से होता हैं। परन्तु इसके विपरीत 
छोटे पेड़ या पिल्‍ले अपने शरीर के भीतर खाद्य पदार्थों के ग्रहण करने से बढ़कर पूरे 
डीलडौल के हो जाते हैं। अतएद पशुओ और पौधों का बढ़ाव भीतर से होता है और 
निर्जीव पदार्थों का बढ़ाव यदि होत। है तो बाहर से । 

१-२ हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १, पृ० ४२ : 

प्राणी सजीव और अजीव दोनो प्रकार का आहार लेते हैं । किन्तु उसे लेने के बाद वह्‌ 
सब अजीब हो जाता है । अजीव-पदार्थों को जीव स्वरूप में कैसे परिवर्तित करते हैं, यहू 
आज भी विज्ञान के लिए रहस्य है। वैज्ञानिकों के अनुसार वृक्ष निर्जीव पदार्थों से बना 
आहार लेते हैं । वह उसमें पहुंचकर सजीव कोष्ठो का रूप घारण कर लेता है। वे 
निर्जीव पदार्थ सजीव बन गए इसका श्रेय 'क्लोरोफिल' को है। वे इस रहस्यमय पद्धति 
को नही जान सके है, जिसके द्वारा 'कलोरोफिल' निर्जीव को सजीब में परिवर्तित कर देता 
है। जैन-दृष्टि के अनुसार निर्जीव आहार को स्वरूप में परिणत करने वाली शक्ति 
आहार-पर्याप्ति है। वह जीवन-शवित की आधार-शिला होती है भौर उसी के सहकार से 
शरीर आदि का निर्माण होता है । 
--लण्जावती की पत्तियां स्पर्श करते ही मूच्छित हो जाती हैं। आप जानते हैं कि आकाश 
में विद्युत्‌ का प्रहार होते ही खेतो में चरते हुए मृगो का झुण्ड भयभोत होकर तितर-बितर 
हो जाता है | वाटिका में विहार करते हुए विहंगों में कोलाहल मच जाता है और खाट 
पर सोया हुआ अबोध बालक चौंक पड़ता है। परन्तु खेत की मेड़, वाटिका के फब्वारे 
तथा बालक की खाट पर स्पष्टतया कोई प्रभाव नही पड़ता । ऐसा क्‍यों होता है, क्या 
कभी आपने इसकी ओर ध्यान दिया ? इन सारी घटनाओं को जड़ में एक ही रहस्य है 
और यह भी सजीव प्रकृति की प्रधानता है। यह जीवों की उत्तेजना शक्ति और प्रतिक्रिया 
है। यह गुण लज्जावती, हरिण, विहृग, बालक अथवा अन्य जीवों में उपस्थित है, परन्तु 
किसी में कम, किसी में अधिक । आधात के अतिरिक्त, अन्य अनेक कारणों का भी 
प्राणियों पर प्रभाव पड़ता है । 
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हौती है, स्वावर जौबों में नहीं हौती--इसलिए यह जीव का व्यापक लक्षण नहीं 
बनता । 

गति जीव और अजीब दोनों में होती है किन्तु इच्छापूर्वक या सहेतुक गति- 
आगति तथा गति-आगति का विज्ञान केवल जीवों में होता है, अजीव पदार्थ में 
नहीं । 

अजीव के चार प्रकार--धर्म, अधर्म, आकाश और काल गतिशील नही हैं, 
केवल पुदूगल गतिशील हैं । उसके दोनों रूप परमाणु और स्कन्ध (परमाणु 
समुदय) गतिशील हैं। इनमें नैसगिक और प्रायोगिक--दोनों प्रकार की गति 
होती है। स्थूल-स्कन्ध-प्रयोग के बिना गति नहीं करते । सुक्ष्म-स्कन्ध स्थूल-प्रयत्त 
के बिना भी गति करते हैं। इसलिए उनमें इच्छापूर्वक गति और चैतन्य का भ्रम 
हो जाता है। सूक्ष्म-वायु के द्वारा स्पष्ट पुद्गल स्कन्धों में कम्पन, प्रकम्पन, चलन, 
क्षोभ, स्पन्दन, घट्टन, उद्दीरणा और विचित्र आक्ृतियों का परिणमन देखकर 
विभंग-अज्ञानी (पारद्रष्ठा मिथ्यादुष्टि) को ये सब जीव हैं'-- ऐसा भ्रम हो 
जाता है। 

अजीव में जीव या अणु में कीटाणु का भ्रम होने का कारण उनका गति और 
आकृति सम्बन्धी साम्य है । 

जीवत्व की अभिव्यक्ति के साधन उत्थान, बल, वीर्य हैं। वे शरी र-सापेक्ष हैं । 
शरीर पौद्गलिक है। इसलिए चेतन द्वारा स्वीकृत पुदूगल और चेतन-मुक्त पुदूगल 
में गति और आकृति के द्वारा भेद-रेखा नहीं खींची जा सकती ।' 


जीवन के व्यावहारिक लक्षण 


सजातीय-जन्म, वृद्धि, सजातीय-उत्पादन, क्षत-संरोहण (घाव भरने की 
शक्ति) और अनियमित तियंगू-गति--ये जीवों के व्यावहारिक लक्षण हैं। एक 
मशीन खा सकती है, लेकिन खाद्य रस के द्वारा अपने शरीर को बढ़ा नही सकती। 
किसी हद तक अपना नियंत्रण करने वाली मशीनें भी हैं। टारपिडो में स्वयं- 
चालक शक्ति है, फिर भी वे नतो सजातीय यन्त्र की देह से उत्पन्न होते हैं 
और न किसी सजातीय यन्त्र को उत्पन्त करते हैं। ऐसा कोई यन्त्र नहीं जो 
अपना घाव खुद भर सके या मनृष्यक्ृत नियमन के बिना इधर-उधर घूम सके--- 
तियंगू-गति कर सके । एक रेलगाड़ी पटरी पर अपना बोझ लिए पवन-बेग से दौड़ 
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१. हिन्दी विश्वभारती, खण्ड १,१० १३५: 
सोडियम धातु क॑ टुकड़े पानी में तैरकुआ कीड़ों की तरह तीन्नता से इधर-उधर दौढ़ते हैं 
और शीघ्र ही रासायनिक किया के कारण समाप्त होकर लप्त हो जाते हैं । 


आत्मवाद : २४९ 


सकती है पर उससे कुछ दूरी पर रेंगने वाली एक चींटीं को भी बह नहीं मार 
सकती । चीटी में चेतना है, बह इधर-उधर घूमती है । रेलगाड़ी जड़ है, उसमें बह 
शक्ति नहीं । यन्त्र-क्रिया का नियामक भी चेतनावान्‌ प्राणी है। इसलिए यन्त्र और 
प्राणी की स्थिति एक-सी नहीं है। ये लक्षण जीवधारियों की अपनी विश्वेषताएं 
हैं। जड़ में ये नहीं मिलती । 


जीव के नैश्चयिक लक्षण 


आत्मा का नैश्वयिक लक्षण चेतना है। प्राणी मात्न में उसका न्यूनाधिक मात्रा 
में सदभाव होता है। यद्यपि सत्ता रूप मे चैतन्य शक्षित सब प्राणियों के अनन्त 
होती है, पर विकास की अपेक्षा वह सब में एक-सी नही होती । ज्ञान के आवरण 
की प्रबलता एवं दुर्बलता के अनुसार उसका विकास न्यून या अधिक होता है। 
एकेन्द्रिय वाले जीवो में भी कम से कम एक (स्पर्शन) इन्द्रिय का अनुभव मिलेगा । 
यदि वह न रहे, तब फिर जीव और अजीव में कोई अन्तर नहीं रहता । जीव और 
अजीब का भेद बतलाते हुए शास्त्रों में कहा है-- केवलज्ञान (पूर्ण ज्ञान) का 
अनन्तवां भाग तो सब जीवों के विकसित रहता है। यदि वह भी आवृत हो जाए 
तो जीव अजीव बन जाए।' 


मध्यम और विराद्‌ परिमाण 


उपनिषदो में आत्मा के परिमाण की विभिन्‍न कल्पनाएं मिलती हैं । यह 
मनोमय पुरुष (आत्मा) अन्तर हृदय में चावल या जौ के दाने जितना है।' 

यह आत्मा प्रदेश-मात्र (अंगूठे के सिरे से त्जनी के सिरे तक की दूरी 
जितना) है।' 

यह आत्मा शरीर-ब्यापी है।' 

यह आत्मा सर्व-व्यापी है।* 

हृदय-कमल के भीतर यह मेरा आत्मा पृथ्वी, अन्तरिक्ष, चुलोक अथवा इन 
सब लोकों की अपेक्षा बड़ा है ।" 

जीव संख्या की दृष्टि से अनन्त है । प्रत्येक जीव के प्रदेश या अविभागी अवयव 
असंख्य है। जीव असंख्य-प्रदेशी हैं। अतः व्याप्त होने की क्षमता की दृष्टि से लोक 


बृहदारण्पयक उपनिषद्‌, ५६१ : यथा ब्रीहि वां यवो वा । 

छात्दो ग्य उपनिषद्‌, ५१५।१ : प्रदेशमात्तम्‌ । 

कौबीतकी उपनिषद्‌, ३५।४॥२० : एप प्रज्ञात्मा इदं-शरो रमनुप्रविष्ट: । 
मुण्डक उपनिषद्‌, १॥९।६: स्वंगतम्‌ । 

छान्‍्दोग्य उपनिषव्‌, ३॥१४।३॥ 


रू न उ+द्०८:0 


२४० : जैन दर्शन : सनन और मीमांसा 


के समात विराट है।' केवली-समुद्धात' की प्रक्रिया में आत्मा कुछ समय के लिए 
व्यापक बन जाती है। 'मरण-समुद्घात' के समय भी आंशिक व्यापंकता होती है ।' 

प्रदेश-संख्या की दृष्टि से धरम, अधर्भ, आकाश और जीव--गे चार समतुल्य 
हैं। अवगाह की दृष्टि से सम नहीं हैं। धर्म, अधर्म और आकाश स्वीकारात्मक 
और. क्रिया-प्रतिक्रियात्मक प्रवृत्ति शून्य हैं,इसलिए उनके परिभाण में कोई परि- 
बर्तन नहीं होता । संसारी जीवों में पुद्‌गलों का स्वीकरण और उतकी क्रिया- 
प्रतिक्रिया--ये दोनों प्रवृत्तियां होती हैं, इसलिए उनका परिमाण सदा समान नहीं 
रहता । वह संकुचित या विकसित होता रहता है । फिर भी अणु जितना संकुचित 
और लोकाकाश जितना विकसित (केवली समुद्धात के सिवाय) नहीं होता, इस- 
लिए जीव मध्यम परिमाण की कोटि के होते हैं । 

संकोच और बिकोच जीवों की स्वभाव-प्रक्रिया नहीं है--वे कार्मण शरी र- 
सापेक्ष होते है। करम-युक्‍त दशा में जीव शरीर की मर्यादा में बंधे हुए होते हैं, 
इसलिए उनका परिमाण स्वतन्त्र नही होता । का्मण शरीर का छोटापन और 
मोटापन गति-चतुष्टय-सापेक्ष होता है। मुक्त-दशा में संकोच-विकोच नहीं, वहां 
चरम शरीर के ठोस (दो तिहाई) भाग में आत्मा का जो अवगाह होता है, वही 
रह जाता है । 

आत्मा के संकोच-विकोच की दीपक के प्रकाश से तुलना की जा सकती है। 
खुले आकाश में रखे हुए दीपक का प्रकाश अमुक परिमाण का होता है। उसी दीपक 
को यदि कोठरी में रख दें तो वही प्रकाश कोठरी में समा जाता है। एक घड़े के 
नीचे रखते हैं तो घड़े मे समा जाता है । ढकनी के नीचे रखते हैं तो ढकनी में समा 
जाता है। उसी प्रकार कार्मण शरीर के आवरण से आत्म-प्रदेशों का भी संकोच 
और विस्तार द्वोता रहता है । 

जो आत्मा बालक-शरीर में रहती है, वही आत्मा युवा-शरीर में रहती है और 
बही वुद्ध-शरीर में। स्थूल-शरीर-व्यापी आत्मा कृश-शरीर-व्यापी हो जाती है। 
कृश-शरी र-व्यापी आत्मा स्थूल-शरीर-व्यापी हो जाती है। 

इस विषय में एक शंका हो सकती है कि आत्मा को शरीर-परिमाण मानने से 
बहू अवयव-सहित हो जाएगी और अवयव-सहित हो जाने से वह अनित्य हो 
जाएगी, क्योंकि जो अवयव-सहित होता है, वह विशरणशील--अनित्य होता है । 
घड़ा अवयव-सहित है, अतः अनित्य है। इसका समाधान यह है कि यह कोई नियम 
नहीं कि जो अवयब-सहित होता है, वह विशरणशील ही होता है। जैसे घड़े का 
आकाश, पट का आकाश इत्यादिक रूपता से आकाश सावयव है और नित्य है, 





१. भगवती, २।१० : जीवत्थिकाए--लोए, लोयमेसे, खोयप्पमाणे । 
२, पही, ६।६॥१७॥ 
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वैसे ही आत्मा भी सावयव और नित्य है और जौ अवयव किसी कारण से इकट्ठे 
होते हैं, वे ही फिर अलग हो सकते हैं। इसके अतिरिक्त जो अविभागी अवयब हैं, 
वे अवयथी से कभी पृथक नहीं हो सकते । 

विश्व की कोई भी वस्तु एकान्त रूपसे नित्य और अनित्य नहीं है, किन्तु 
नित्यानित्य है। आत्मा नित्य भी है, अनित्य भी है। आत्मा का चैतन्य स्वरूप 
कदापि नहीं छूटता, अतः आत्मा नित्य है। आत्मा के प्रदेश कभी संकुचित रहते हैं, 
कभी विकसित रहते हैं, कभी सुख में, कभी दुःख में--इत्यादिक कारणों से तथा 
पर्यायान्तर से आत्मा अनित्य है। अतः स्याद्वाद दृष्टि से सावयवता भी आत्मा के 
शरीर-परिमाण होने में बाधक नहीं है । 


बद्ध और मुक्त 


आत्मा दो भागों में विभकत है--बद्ध आत्मा और मुक्त आत्मा । कर्म -बन्धन 
टूटने से जिनका आत्मीय स्वरूप प्रकट हो जाता है, वे मुक्त आत्माएं होती हैं। वे 
भी अनन्त हैं। उतके णरीर एवं शरीर-जन्य क्रिया और जन्म-मृत्यु आदि कुछ भी 
नही होते । वे आत्म-रूप हो जाते हैं। अतणव उन्हें सत्‌-चित्‌ृ-आनन्द कहा जाता 
है। उनका निवास ऊंचे लोक के चरम भाग में होता है। वे मुक्त होते ही वहां 
पहुंच जाते हैं। आत्मा का स्वभाव ऊपर जाने का है। बन्धन के कारण ही वह 
तिरछा या नीचे जाता है। ऊपर जाने के बाद वह फिर कभी नीचे नहीं आता । 
वहां से अलोक में भी तहीं जा सकता। वहां गति-तत्त्व (धर्मास्तिकाय ) का अभाव 
है। दूसरी श्रेणी की जो संसारी आत्माएं है, वे कर्म-बद्ध होने के कारण अनेक 
योनियों में परिभ्रमण करती हैं, कर्म करती हें और उनका फल भोगती है । ये मुक्त 
आत्माओं से अनन्तानन्त गुनी होती है। मुक्त आत्माओं का अस्तित्व पृथक्‌-पृथक 
होता है तथापि उनके स्वरूप में पूर्ण समता होती है । ससारी जीवों में भी स्वरूप 
की दृष्टि से ऐक्य होता है किन्तु वह कर्म से आवुत रहता है और कमंकृत भिन्‍नता से 
बे विविध वर्गों में बंट जाते हैं, जैसे पृथ्वीकायिक जीव, अपूकायिक जीव, 
तेजस्कायिक जीव, वायुकायिक जीव, वनस्पतिकायधिक जीव, त्रसकायिक जीव | 
जीवों के ये छुह निकाय, शारीरिक परमाणुओ की भिन्‍तता के अनुसार रचे गए हैं। 
सब जीवों के शरीर एक-से नही होते । किन्‍्हीं जीवों का शरीर पृथ्वी होता है तो 
किन्हीं का पाती । इस प्रकार पृथक्‌ू-पृथक परमाणुओं के शरीर बनते हैं। इनमें 
पहले पांच निकाय 'स्थावर' कहलाते हैं। त्रस जीव इधर-उधर घूमते हैं, शब्द 
करते हैं, चलते-फिरते हैं, संकुचित होते है, फैल जाते हैं, इसलिए उनकी चेतना में 
कोई सन्देह नही होता । स्थावर जीवों में ये बातें नहीं होती अत: उनकी चेत्तनता 
के विषय में सन्देह होता कोई आश्चयं की बात नहीं । 
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जीव-परिभाण 


जीवों के दो प्रकार हैं-“-मुक्त और संसारी। मुक्त जीव अनस्त हैं। संसारी 
जीवों के छह निकाय हैं। उनका परिमाण निम्न प्रकार है-- 
» पृथ्वीकाय---असंख्य जीव 
« अप्काय--असंख्य जीव 
» तैजसूकाय---असंख्य जीव 
» वायुकाय--असंख्य जीव 
» वनस्पतिकाय--अनन्त जीव 
» त्रसकाय--असंख्य जीव 

श्रसकाय के जीव स्थूल ही होते हैं। शेष पांच निकाय के जीव स्थल और सूक्ष्म 
दोनों प्रकार के होते हैं। सूक्ष्म जीवों से समूचा लोक भरा है। स्थूल जीव आधार 
बिना नहीं रह सकते । इसलिए वे लोक के थोड़े भाग में हैं । 

एक-एक काय में कितने जीव हैं, यह उपमा के द्वारा समझाया गया है--- 

एक हरे आंवले के समान मिट्टी के ढेले में जो पृथ्वी के जीव हैं, उन सब म॑ से 
प्रत्येक का शरीर कबूतर जितना बड़ा किया जाय तो वे एक लाख योजन लम्बे- 
चौड़े जम्बूद्वीप में नहीं समाते ।' 

पानी की एक बुंद में जितने जीव हैं, उन सब में से प्रत्येक् का शरीर सरसों के 
दाने के समान बनाया जाए तो वे उक्त जम्बूद्वीप में नहीं समाते ।* 

एक जिनगारी के जीवों में से प्रत्येक के शरीर को लीख के समान किया जाए 
तो बे भी जम्बूद्वीप में नहीं समते ।* 

नीम के पत्ते को छूने वाली हवा में जितने जीव हैं, उत सब में से प्रत्येक 
के शरीर को खम-खस के दाने के समान किया जाए तो बे जम्बूद्वीप में तहीं 
समाते ।* 
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शरीर और आत्मा 


शरीर और आत्मा का क्या सम्बन्ध है? मानप्तिक विवारों का हमारे 


बृ, अह्ष्मलगपमाणे पुढवीकाएं, हृवति जे जीवा ॥ 
ते पारेबयमित्ता जबदीवे ने माइंति ॥ 
२ एगम्प्ि दगबिन्दुस्मि, जे जिणवररेंहि पण्णत्ता। 
ते जद सरिसवर्मित्ता, जम्बदीवे न माइति ॥। 
३. वरद्वितन्दुलमित्ता तेऊ जीवा जि्णेहि पण्णत्ता 
मत्यपलिक्ख पम्माणा, अम्बूदीवे ने माइंति॥ 
४ जे लिवपत्तफरिसा बाऊ जीवबा जिणेहि पण्णतता । 
ते जइ खसबसमित्ता, जम्बूदीवे न माइंति ॥ 


आत्मवाद : २४३ 


शरीर तथा मस्तिष्क के साथ क्‍या सम्बन्ध हैं ?--इस प्रश्न के उत्तर में तीन बाद 
प्रसिद्ध हैं-- 
१. एकपाक्षिक-क्रियावाद (भूत चैतन्यवाद )। 
२. मनोदैहिक-सहचरवाद । 
३. अन्योन्याश्रयवाद । 
भूत चैतन्यवादी केवल शारीरिक व्यापारों को ही मानसिक व्यापारों का 
कारण मानते हैं। उतकी सम्मति में आत्मा शरीर की उपज है। मस्तिष्क की 
विशेष कोष्ठ-क्रिया ही चेतना है। ये प्रकृतिवादी भी कहे जाते हैँ। आत्मा को 
प्रकृति-जन्य सिद्ध करने के लिए थे इस प्रकार अपना अभिमत प्रस्तुत करते हैं। 
पाचन आमाशय की क्रिया का नाम है, श्वासोच्छवास फेफड़ों की क्रिया का ताम 
है, वैसे ही चेतना (आत्मा) मस्तिप्क की कोष्ठ-क्रिया का नाम है। यह भूत- 
चैतन्यवाद का एक संक्षिप्त रूप है। आत्मवादी इसका निरसन इस प्रकार करते 
हैं--चेतना मस्तिष्क के कोष्ठ की क्रिया है।' इसमें दृगर्थक क्रिया शब्द का 
समानार्थेक प्रयोग किया गया है। आमाशय की क्रिया और मस्तिष्क की क्रिया में 
बड़ा भारी अन्तर है। क्रियाशब्द का दो बार का प्रयोग विचार-भेद का द्योतक 
है। जब हम यह कहते है कि पाचन आमाशय की क्रिया का नाम है, तब पाचन 
और आमाशय की क्रिया में भेद नही समझते । पर जब मस्तिष्क की कोष्ठ-क्रया 
का विचार करते हैं, तब उस क्रिया-मात्र को चेतना नहीं समझते। चतना का 
विचार करते हैं तब मस्तिष्क की कोष८्ठ-क्रिया का किसी प्रकार का ध्यान नहीं 
आता। ये दोनों घटनाएं सर्वंथा विभिन्‍न हैं। पाचन से आमाशय की क्रिया का 
बोध हो आता है और आमाणशय की क्रिया से पाचन का। पाचन और आमाशय 
की क्रिया--ये दो घटनाएं नहीं, एक ही क्रिया के दो नाम हैं। आमाशय, हृदय 
और मस्तिष्क तथा शरीर के सारे अवयव चेतनाहीन तत्त्व से बने हुए होते है। 
चेतनाहीन से चेतना उत्पन्न नही हो सकती | इसी आशय को स्पष्ट करते हुए 
पादरी बटलर ने लिखा है--“आप हाइड्रोजन तत्त्व के मृत परमाणु, ऑक्सीजन 
तत्त्व के मृत परमाणु, कार्बन तत्त्व के मृत परमाणु, नाइट्रोजन तत्त्व के मृत परमाणु, 
फासफोरस तत्त्व के मृत परमाणु तथा बारुद की भांति उन समस्त तत्त्वों 
के मृत परमाणु जिनसे मस्तिष्क बना है, ले लीजिए। विचारिए कि ये परमाणु 
पृथक्‌-पृथक्‌ एवं ज्ञान-शून्य हैं, फिर विचारिए कि ये परमाणु साथ-साथ दौड़ रहे 
हैं और परस्पर मिश्चित होकर जितने प्रकार के स्कन्ध हो सकते हैं, बना रहे हैं। 
इस शुद्ध यान्दिक क्रिया का चित्र आप अपने मन में खीच सकते हैं। क्या यह 
आपकी दुष्टि, स्वप्त या विचार में आ सकता है कि इस यान्त्रिक क्रिया का इन 
मृत परमाणुओं से बोध, विचार एवं भावनाएं उत्पन्न हो सकती हैं ? क्‍या फांसों 
के खटपटाने से होमर कवि या बिलयर्ड खेल की गेद के खनखनाने से गणित 
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डिफरेनेशियल कैल्कुलस (7)$27८४४, €-शॉ९प्रोए5) निकल सकता है ? ** आप 
मनुख्य की जिज्ञासा का--परमाणुओं के परस्पर सम्मिश्रण की यास्त्रिक क्रिया से 
ज्ञान की उत्पत्ति कैसे ही गई ?--सन्तोषभद उत्तर नहीं दे सकते ।' 

पाचन और श्वांसोश्छबास की किया से चेतना की तुलना भी तूटिपूर्ण है | 
ये दोनों क्रियाएं स्वयं अवेतन हैं। अचेतन मस्तिष्क करी क्रिया चेतना नहीं हो 
सकती । इसलिए यह मानना होगा कि चेतना एक स्व॒तन्त्र सत्ता है, मस्तिष्क की 
उपज नहीं | शारीरिक व्यापारों को ही मानसिक व्याप्तारों के कारण माननेवालों 
के दूसरी आपत्ति यह आती है कि--मैं अपनी इच्छा के अनुसार चलता 
हुँ--मेरे भाव शारीरिक परिवतेतों को पैदा करनेवाले हैं" इत्यादि प्रयोग नहीं 
किये जा सकते । 

'मनोदैहिक-सहच रवाद' के अनुसार मान सिक तथा शारीरिक व्यापार परस्पर 
सहकारी हैं, इसके सिवाय दोनों में किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं। इस बाद का 
उत्तर अन्योत्याश्रयवाद है । उसके अनुसार शारीरिक क्रियाओं का मानसिक 
व्यापारों पर एवं मानसिक व्यापारों का शारीरिक क्रियाओं पर असर होता 
है। जैसे-- 

१. मस्तिष्क की बीमारी से मानसिक शक्ति दुबंल हो जाती है । 

२. मस्तिष्क के परिमाण के अनुसार मानसिक शक्ति का विकास होता है। 

साधारणतया पुरुषों का दिमाग ४६ से ५० या ५२ औंस तक का और स्त्रियों 


. “३6 ४0०ए 06699 ॥907090॥ ॥075, १007 ४6७४ 0%98श॥ 8(0॥5, 
जग्परा 86880 ९870७णा क्वाणा$, #0प्रा' 0080 वा7080॥ ४(0ग5, ए०पा 
0680 ए059॥0:00$ द्वा0705 ॥6 ॥॥ 0 075 6९४० 8५ हा2॥5 
्ी 50 ण जाग (6 एाक्षाका 5 शणिगरार्त॑,. पगबट्ठात० (धढात 
इ९फ़ह्ाध8 था।े 5९४75$९९६४५, 0095270९ वीशा 7ण्राह 08006 बाते 
शणिपरं॥8 ॥।' ग्रा॥/406 एण्राण्ातशांगा$, व॥8 8 8 एप्राशए 
गरध्टोब्रांप्बो एा0०255 5 5९९4०७ ०३ धाह गराधात॑, क0[ ९] ए0प्र 502 0: 
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का ४४-४८ औंस तक का होता है। देश-विशेष के अनुसार इनमें कुछ न्यूनाखिकता 
भी पायी जाती है। अपवादरूप असाधारण मानसिक शक्ति वालों का दिमाग 
औसत परिमाण से भी नीचे दर्जे का पाया गया है। पर साधारण नियमानुसार 
दिमाग के परिमाण और मानसिक विकांस का सम्बन्ध रहता है। 

३. ब्राह्मीधुत आदि विविध औषधियों से मानसिक विकास को सहारा 
मिलता है। 

४. दिमाग पर आघात होने से स्मरण-शक्ति क्षीण हो जाती है। 

५. दिमाग का एक विशेष-भाग मानसिक शक्ति के साथ सम्बन्धित है, 


उसकी क्षति से मानस-शक्ति में हानि होती है। 


मानसिक क्रिया का शरीर पर प्रभाव 

१. निरन्तर चिन्ता एवं दिमागी परिश्रम से शरीर थक जाता है। 

२. सुख-दुख का शरीर पर प्रभाव होता है। 

३. उदासीन-वुत्ति एवं चिन्ता से पाचन-शक्ति मन्द हो जाती है, शरीर 

कृश हो जाता हे। क्रोध आदि से रक्त विषाक्त बन जाता है। 

इन घटनाओं के अवलोकन के बाद शरीर और मन के पारस्परिक सम्बन्ध 
के बारे में सन्देह का कोई अवकाश नहीं रहता | इस प्रकार अन्योन्या श्रयवादी 
मानसिक एवं शारीरिक सम्बन्ध के निणंय तक पहुंच गए । दोनों शक्तियों का 
पृथक्‌ अस्तित्व स्वीकार कर लिया । किन्तु उनके सामने एक उलझन अब तक भी 
मौजूद है। दो विसदृश पदार्थों के बीच कार्य-का रण का सम्बन्ध कैसे ? इसका वे 
अभी समाधान नही कर पाए हैं। 


दो विसदृश पदार्थों (अरूप और सरूप) का सम्बन्ध 


आत्मा और शरीर--ये विजातीय द्रव्य हैं । आत्मा चेतन और अरूप है, 
शरीर अचेतन और सरूप। इस दशा में दोनो का सम्बन्ध कैसे हो सकता है ? 
इसका समाधान जैन दर्शन में यों किया गया है। संसारी आत्मा सूक्ष्म और स्थूल, 
इन दो प्रकार के शरीरों से वेष्टित रहता है। एक जन्म से दूसरे जन्म में जाने के 
समय स्थल शरीर छूट जाता है, सूक्ष्म शरीर नहीं छूटता । सुक्ष्म-शरीरधारी जीवों 
को एक के बाद दूसरे-तीसरे स्थूल शरीर का निर्माण करना पड़ता है। सूक्ष्म 
शरीरधारी जीव ही दूसरा शरीर धारण करते हैं, इसलिए अमूतं जीव मूर्त शरीर 
में कंसे प्रवेश करते हैं--यह्‌ प्रश्न ही नहीं उठता । सूक्ष्म शरीर और आत्मा का 
सम्बन्ध अपश्चानुपूर्वी है। अपश्चानुपूर्वी उसे कहा जाता है, जहां पहले-पीछे का 
कोई विभाग नही होता--पौर्वापर्य नहीं निकाला जा सकता | तात्पर्य यह हुआ कि 
उनका सम्बन्ध अनादि है। इसीलिए संसार-दशा में जीव कथड्नचित्‌ मूर्त भी है। 
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उनका असूर्त रूप विदेहदशा में प्रकट होता है। यह स्थिति बनने पर फिर उनका 
मूर्ते दृब्य से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । किन्तु संसार-दशा में जीव और पुदुयल 
का कभंचित्‌ सादृश्य होता है, इसलिए उनका सम्बन्ध होना असम्भव नहीं । 
अमू्त के साथ मूर्त का सम्बन्ध नहीं हो सकता'--यह्‌ तक॑ प्रस्तुत किया जाता है, 
यह उचित है। इनमें क्रिया-प्रतिक्रियात्मक सम्बन्ध नहीं हो सकता । 

अरूप (ब्रह्म) का सरल्‍ूप (जगत्‌) के साथ सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा 
सकता । अरूप ब्रह्म के रूप-प्रणणन की वेदान्त के लिए एक जटिल समस्या है। 
संगति से असंगति (ब्रह्म से जगत्‌ ) और असंगति से फिर संगति की ओर गति 
क्‍यों होती है ? यह उसे और अधिक जटिल बना देती है। 

अमूर्त आत्मा का मूर्त शरीर के साथ सम्बन्ध की स्थिति जैन दर्शन के सामने 
बैसी ही उलझन भरी है। किन्तु वस्तुव॒त्या वह उससे भिन्‍न है। जैन-दृष्टि के 
अनुसार अरूप का रूप-प्रणयन नहीं हो सकता । ससारी आत्माएं अरूप नहीं होतीं । 
उनका विशुद्ध रूप अमू्त होता है किन्तु संसार दशा में उसकी प्राप्ति नही 
होती । उनकी अरूप-स्थिति मुक्त-दशा में बतती है। उसके बाद उनका सरूप के 
घात-प्रत्याघातों से कोई लगाव नहीं होता । 


विज्ञान और आत्मा 


बहुत से पश्चिमी वैज्ञानिक आत्मा को मन से अलग नहीं मानते। उनकी 
दृष्टि में मन और मस्तिष्क-क्रिया एक है। दूसरे शब्दों में मन और मस्तिष्क 
पर्यायवाची शब्द हैं। पावलोफ ने इसका समर्थन किया है कि स्मृति मस्तिष्क 
(सेरेब्रम) के करोड़ों सेलों ((2॥५) की क्रिया है। बगेसां जिस युक्ति के बल 
पर आत्मा के अस्तित्व की आवश्यकता अनुभव करता है, उसके मूलभूत तथ्य 
स्मृति को 'पावलोफ' मस्तिष्क के सेलों ((७॥|४) की क्रिया बतलाता है। फोटो 
के नेगेटिव प्लेट मे जिस प्रकार प्रतिबिम्ब खीचे हुए होते हैं, उसी प्रकार मस्तिष्क 
में अतीत के चित्र प्रतिबिस्बित रहते हैं। जब उन्हें तदनुकल सामग्री द्वारा नई 
प्रेरणा भिलती है तब वे जागृत हो जाते हैं, निम्नस्तर से ऊपरीस्तर में आ जाते हैं, 
इसी का नाम स्मृति है। इसके लिए भौतिक तत्वों से पृथक्‌ अन्चयी आत्मा मानने 
की कोई आवश्यकता नहीं । भूताद्वेतवादी वैज्ञानिकों ने भौतिक प्रयोगों के द्वारा 
अभौतिक सत्ता का नास्तित्व सिद्ध करने की बहुमुखी चेष्टाएं की हैं, फिर भी 
भौतिक प्रयोगों का क्षेत्र भौतिकता तक ही सीमित रहता है, अमृत आत्मा या मत 
का नास्तित्व सिद्ध करने में उसका अधिकार सम्पन्न नहीं होता । मन भौतिक 
और अभौतिक दोनों प्रकार का होता है । 

मनन, चिन्तन, तक, अनुमान, स्मृति 'तदेवेदम्‌' इस प्रकार संकलनात्मक झान-- 
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: झतीत और वर्तमान ज्ञान की जोड़ करना, ये कार्य अभौतिक मन के हैं।' भौतिक 
मत उसकी ज्ञातात्मक प्रवृत्ति का साधन है। इसे हम मस्तिष्क या औपचारिक 
ज्ञान तन्‍्तु' भी कह सकते हैं। मस्तिष्क शरीर का अवयब है। उस पर विभिन्‍न 
प्रयोग करने पर मानसिक स्थिति में परिवतंन पाया जाए, अर्ध-स्मरण या विस्मरण 
आदि मिले, यह कोई आशचयंजनक घटना नहीं । क्योंकि कारण के अभाव में कार्य 
अभिव्यक्त नहीं होता, यह निश्चित तथ्य हमारे सामने है। भौतिकवादी तो 
मस्तिष्क भी भौतिक है या और कुछ--इस समस्या में उलझे हुए हैं। वे कहते हैं 
मन सिर्फ भौतिक तत्त्व नहीं है। ऐसा होने पर उसके विचित्रगुण-चेतन-क्रियाओं 
की व्याख्या नहीं हो सकती । मन (मस्तिष्क) में ऐसे नए गुण देखे जाते हैं, जो 
एडुले भौतिक-तत्तवों में मौजूद न थे, इसलिए भौतिक-तत्त्वों और मन को एक 
नहीं कहा जा सकता । साथ ही भौतिक-तत्त्वों से मन इतना दूर भी नहीं है कि 
उसे बिलकुल ही एक अलग तत्त्व माना जाए।' 
इन पंक्तियों से यह समझा जाता है कि वैज्ञानिक जगत्‌ मन के विषय में ही 
नहीं, किन्तु «;ए के साधनभूत मस्तिष्क के बारे में भी अभी कितना संदिग्ध है। 
मस्तिष्क को अतीत के प्रतिबिम्बों का वाहक और स्थृति का साधन सानकर 
स्वतंत्र चेतना का लोप नहीं किया जा सकता । मस्तिष्क फोटो के नेगेटिव प्लेट की 
भांति वर्तमान के चित्रों को खीच सकता है, सुरक्षित रख सकता है, इस कल्पना 
के आधार पर उसे स्मृति का साधन भले ही माना जाए किन्तु उस स्थिति में बह 
भविष्य की कल्पना नहीं कर सकता । उसमें केवल घटनाएं अंकित हो सकती हैं, 
* उनके पीछे छिपे हुए कारण स्वतंत्न चेतनात्मक व्यक्ति का अस्तित्व माने बिना 
नहीं जाने जा सकते। 'यह क्यों ? यह है तो ऐसा होना चाहिए, ऐसा नहीं होना 
चाहिए, यह नहीं हो सकता, यह वही है, इसका परिणाम यह होगा'--ज्ञान की 
इत्यादि क्रियाएं अपना स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध करती हैं। प्लेट की चित्रावली में 
नियमन होता है । प्रतिबिम्बित चित्र के अतिरिक्त उसमे और कुछ भी नहीं होता। 
यह नियमन मानव-मन पर लागू नहीं होता । वह अतीत की धारणाओं के आधार 
पर बड़े-बड़े निष्कर्ष निकालता है, भविष्य का मार्ग निर्णीत करता है। इसलिए 
इस दृष्टान्त की भी मानस-क्रिया में संगति नहीं होती । 
तकंशास्त्र और विज्ञान-शास्त्न अंकित प्रतिबिम्बों के परिणाम नहीं । अदष्ट- 
पूर्व और अश्रुतपूर्व वैज्ञानिक आविष्कार स्वतन्त्न मानस की तकंणा के कार्े हैं, 
किसी दृष्ट-वस्तु के प्रतिबिम्व नही । इसलिए हमें स्वतन्त्र चेतना का अस्तित्व और 
डसका विकास मानना ही होगा। हम प्रत्यक्ष में आनेवाली चेतना की विशिष्ट 


बन न-जत+-+++ववनननी न न्‍.+००.लतलतुुु.. 


९ सूत्नकृतांग बृत्ति, १४४। 
२. विज्ञान की रूपरेखा, पृ० ३६७ | 





२५८ : जैन दर्शन ; मनन और मीमांसा 


ड़ 


क्रियाओं की किसी भी तरह अवहेलना नहीं कर सकते । इसके अतिरिक्त 
भौतिकवादी ब्गंसां की आत्म-साधक युक्तिं को-- वेतन औरे जचेतन का 
सम्बन्ध बौसे हो सकता है ? '--इस प्रश्ने के द्वारा ध्ये प्रमाणित करना चाहते हैं । 
बगंसां के सिद्धान्त की अपूर्णता का उल्लेख करते हुए बताया गया है कि--- 
बर्गसां जैसे दाशंनिक चेतना को भौतिक तत्त्वों से अलग ही एक रहस्यमय वस्तु 
साबित करना चाहते हैं। ऐसा साबित करने में उनकी सबसे जबरदस्त युक्त है 
'स्मृति' । मस्तिष्क शरीर का अंग होने से एक क्षणिक परिवर्तनशील वस्तु है। 
वह स्मृति को भूत से वर्तमान में लाने का वाहन नहीं बन सकता । इसके लिए 
किसी अक्षणिक--स्थायी माध्यम की आवश्यकता है। इसे वह चेतना या आत्मा 
का नाम देते हैं। स्मृति कों अतीत से वर्तमान और परे भी ले जाने की जरूरत है, 
सेकिन अमर चेतना का मरणधर्मा अचेतन से सम्बन्ध कैसे होता है, यह आसान 
समस्या नहीं है। चेतन और अचेतन इतने विरुद्ध द्रव्यों का एक-दूसरे के साथ 
घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित करना तेल में पानी मिलाने जँसा है। इसलिए इस 
कठिनाई को दूर करने का तरीका ढूंढ़ा जा रहा है। इससे इतना साफ हो जाता है 
कि चेतना या स्मृति से ही हमारी समस्या हल नहीं हो सकती । 

सज्जीवतच्छरी रवादी वर्ग ने आत्मवादी पाश्चात्य दार्शनिकों की जिस कठिनाई 
को सामने रखकर सुख की श्वास ली है, उस कठिनाई को भारतीय दार्शनिकों ने 
पहले से ही साफ कर अपना पथ प्रशस्त कर लिया था। संत्तार-दर्शा में आत्मा 
और शरीर--ये दोनों सर्वथा भिन्‍न नहीं होते। गौतम स्वामी के प्रश्नों का उत्तर 
देते हुए भगवान्‌ महावीर ने आत्मा और शरीर का भेदाभेद बतलाया है--“आत्मा 
शरीर से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी । शरीर रूपी भी है और अरूपी भी तथा 
बह सचेतन भी है और अचेतन भी। शरीर और आत्मा का क्षीर-नरवत्‌ अथवा 
अग्नि-लोह-पिण्डबत्‌ तादात्म्य होता है। यह आत्मा की संसारावस्था है। इसमें 
जीव और शरीर का कथंचित्‌ अभेद होता है। अतएवं जीव के दस परिणाम होते 
हैं' तथा इसमें वर्ण, गंध, रस, स्पर्ण आदि पौद्गलिक गुण भी मिलते हैं।' शरीर 
से आत्मा का क्थंचित्‌ू-भेद होता है।' इसलिए उसको अवणे, अगंध, अरस और 


१ भगवती, ११॥७।४६४ : 
आया पंते । काये अन्‍्ते कमरे ! गोयमा आया काये थि अन्ने वि काये । रूवि भन्‍्ते ! काये 
प्ररूवि काये ? गोयमा ! रूवि पि काये अरूवि पि काये। एइं एलेके तछशा-बोयमा ! 
सचिते वि काये अजित्ते वि काये । 
२ वही, १४४।६१४ 
हे, कही, १७॥२। 
४. सूककृतांग, १॥१॥१५, वृत्ति-- 
भूतेभ्यः कथ॑चिदन्य एवं शरीरेण सह अन्योन्यानुवेद्यादनस्थोपि 
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अस्पश कहा जाता है। आत्मा और शरीर का भेदाभेद-स्वरूप जानने के पश्चात्‌ 
अमर चेतना का मरणधर्मा अचेतन से सम्बन्ध कैसे होता है--यह प्रश्न कोई 
मूल्य नहीं रखता । विश्ववर्त्ती चेतत या अचेतन सभी पदार्थ परिणामी-नित्य हैं। 
ऐकान्तिक रूप से कोई भी पदार्थ मरणधर्मा या अमर नहीं । आत्मा स्वयं नित्य भी 
हैं और अनित्य भी, सहेतुक भी है और निहँतुक भी। कर्म के कारण आत्मा की 
स्षिन्न-भिन्‍त अवस्थाएं होती हैं, इसलिए वह अनित्य और सहेतुक है तथा उसके 
स्वरूप का कभी प्रच्यव नहीं होता, इसलिए वह्‌॒नित्य और निर्हेतुक है। शरीरस्थ 
आत्मा ही भौतिक पदार्थों से सम्बद्ध होती है। स्वरूपस्थ होने के बाद वह विशुद्ध 
चेतनावान्‌ और सर्वथा अमूर्त बनती है, फिर उसका कभी अचेतन पदार्थ से सम्बन्ध 
नहीं होता । बद्ध आत्मा स्थूल-शरीर-मुक्त होने पर भी सूक्ष्म-शरीर-युक्‍्त रहती 
है। स्थल शरीर में वह प्रवेश नही करती किन्तु सूक्ष्म-शरीरवान्‌ होने के कारण 
स्वयं उसका निर्माण करती है। अचेतन के साथ उसका अभूतपूर्व सम्बन्ध नहीं 
होता, किन्तु अनादिकालीन प्रवाह में वह शरीर-पर्यायात्मक एक कड़ी और जुड़ 
जाती है। उसमें कोई विरोध नहीं आता। ससारी आत्मा अनादिकाल से कर्म से 
बंधा हुआ है। वह कभी भी अपने रूप में स्थित नहीं, अतएवं अमूर्त होने पर भी 
उसका मूर्त कर्म (अचेतन द्रव्य) के साथ सम्बन्ध होने में कोई आपत्ति नहीं 
होती । 


आत्मा पर विज्ञान के प्रयोग 


वैज्ञानिकों ने १०२ तत्त्व माने है। वे सब मूर्तिमान्‌ हैं। उन्होंने जितने प्रयोग 
किये हैं, वे सभी मूर् द्रव्यों पर ही करिए हैं। अमूर्त तत्त्व इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं बनता। उस पर प्रयोग भी नहीं किए जा सकते । आत्मा अमूतं है, इसीलिए 
आज के वैज्ञानिक, भौतिक साधन-सम्पस्न होते हुए भी उसका पता नहीं लगा 
सके। किन्तु भौतिक साधनों से आत्मा का अस्तित्व नहीं जाना जाता तो उसका 
नास्तित्व भी नही जाना जाता | शरीर पर किये गए विविध प्रयोगों से आत्मा की 
स्थिति स्पष्ट नहीं होती। रूस के जीव-विज्ञान के प्रसिद्ध विद्वान पावलोक ने 
एक कुत्ते का दिमाग निकाल लिया ।' उससे वह शून्यवत्‌ हो गया । उसकी चेष्टाएं 
स्तब्ध हो गई। बह अपने मालिक और खाद्य तक को नहीं पहचान पाता | फिर 
भी वह मरा नहीं । इन्जेब्शनों द्वारा उसे खाद्य तत्त्व दिया जाता रहा। इस प्रयोग 
पंर उन्होंने यह बताया कि दिमाग ही चेतना है। उसके निकल जाने पर प्राणी में 
कुछ भी चैतन्य नहीं रहता । 
१. पावलोक के सिद्धान्त को प्रव॒ृत्तिवाद कहते हैं। उसका बहना है कि समस्त मानसिक 


क्रियाएं शारीरिक प्रवृत्ति के साथ होती हैं। मानसिक क्रिया और शारीरिक प्रवत्ति 
अभिरन ही नहीं किन्तु अभिन्‍न ही है। 
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इस पर हमें अधिक कहने कौ कोई अवश्यकता नहीं । यहां सिर्फ इतना समझना 
द्वी पर्याप्त होगा कि दिमाग चेतना का उत्पादक नहीं, किन्तु वह मानस प्रवृत्तियोँ 
के उपयोग का साधन है। दिमाग निकाल लेने पर उसकी मानसिक चेष्टाएं झुक 
गईं | इसका अर्थ यह नहीं कि उसकी चेतना विलीन हो गई । यदि ऐसा होता तो 
वह जीवित भी नहीं रह पाता । खाद्य का स्वीकरण, रक्‍्तसंचार, प्राणापान आदि 
चेतनावान्‌ प्राणी में ही होता है। बहुत सारे ऐसे भी प्राणी हैं, जिनके मस्तिष्क 
होता ही नहीं | वह केवल मानस-प्रवृत्ति वाले प्राणी के ही होता है। वनस्पति भी 
आत्मा है। उनमें चेतना है, हर्ष, शोक, भय आदि प्रवृतियां हैं। पर उनके दिमाग 
नहीं होता । चेतना का सामान्य लक्षण स्वानुभव है | जिसमें स्वानुभूति होती है, 
सुख-दुःख का अनुभव करने की क्षमता होती है, वही आत्मा है। फिर चाहे बह 
अपनी अनुभूति को व्यक्त कर सके या न कर सके, उसको व्यक्त करने के साधन 
मिलेंया न भिलें। वाणी-विहीन प्राणी को प्रहार से कष्ट नहीं होता, यह मानना 
यौक्तिक नहीं | उसके पास बोलते का साधन नही, इसलिए वह ॒ अपना कष्ट कह 
नहीं सकता। फिर भी वह कष्ट का अनुभव कैसे नहीं करेगा ? विकासशील प्राणी 
मूक होने पर भी अंग-संचालन-क्रिया से पीड़ा जता सकते हैं । जिनमें यह शक्ति 
भी नहीं होती, वें किसी तरह भी अपनी स्थिति को स्पष्ट नहीं कर सकते । इससे 
स्पष्ट है कि बोलना, अंग्र-संचालन होते दीखना, चेष्टाओं को व्यक्त करवा, ये 
आत्मा के व्यापक लक्षण नही है । ये केवल विशिष्ट णरीरधारी यानी तस- 
जातिगत आत्माओं के होते है । स्थावर जातिगत आत्माओं में ये स्पष्ट लक्षण नहीं 
मिलते । इससे उनकी चेतनता और सुख-दुःखानूभूति का लोप थोड़े ही किया 
जा सकता है। स्थावर जीवों की कष्टानुभूति की चर्चा करते हुए शास्त्रों में लिखा है 
कि--जन्मान्ध, जन्म-मूक, जन्म-बधिर एवं रोग-प्रस्त पुरुष के शरीर का कोई युत्रा 
पुरुष तलवार एवं खडग से ३२-३२ बार छेदन-भेदन करे, उस समय उसे जैसा कष्छ 
होता है वैसा कष्ट पृथ्वी के जीवों को उन पर प्रह्मर करने से होता है। तथाफि 
सामग्री के अभाव में बे बता नहीं सकते । मानव प्रत्यक्ष प्रमाण का आग्रही ठहरा+ 
इसलिए वह इस परोक्ष तथ्य को स्वीकार करते से हिचकता है । खेर | जो कुछ 
हो, इस विषय पर हमें इतना-सा स्मरण कर लेना होगा कि आत्मा अरूपी चेतन 
सत्ता है। वह किसी प्रकार भी चमे-चक्षु द्वारा प्रत्यक्ष नहीं हो सकती । ) 

आज से ढाई हज्ञार वर्ष पहले कौशम्बी-पति राजा प्रदेशी ने अपने जीवन के 
नास्तिक-काल में शारीरिक अवयवों के परीक्षण द्वारा आत्म-प्रत्यक्षीकरण के 
अनेक प्रयोग किए। किन्तु उसका वह समूचा प्रयास विफल रहा। 

आज के वैज्ञानिक भी यदि वैस्ती ही असम्भव चेष्टाएं करते रहेंगे तो कुछ भीः 
तथ्य नहीं निकलेगा। इसके विपरीत यदि बे चेतना का आनुमानिक एवं 
स्वसंवेदनात्मक अन्वेषण करें तो इस गुत्थी को अधिक सरलता से सुलझा सकते हैं। 
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चैतना का पूर्वरूप क्‍या है ? 

निर्जीव पदार्थ से सजीव पदार्थ की उत्पत्ति नहीं हों ससती--इस तथ्य को 
स्वीकार करनेवाले दाशनिक चेतना तत्व को अनादि-अनन्त मानते हैं। दूसरी 
श्रणी उन दाएनिकों की है जो निर्जीव पदार्थ से सजीव पदार्थ की उत्पत्ति स्वीकार 
करते हैं । प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक 'फ्रायड' की धारणा भी यही है कि जीवन का 
आरम्भ निर्जीव पदार्थ से हुआ । वैज्ञानिक जगत्‌ में भी इस विचार की दो 
घाराएं हैं । 

१. वैज्ञानिक लुई पाश्वर और टिजल आदि निर्जीव से सजीव पदार्थ की 
उत्पत्ति स्वीकार नहीं करते । 

रूसी नारी वैज्ञानिक लेपेसिनस्काया, अणु-वैज्ञानिक डॉ० डेराल्ड यूरे और 
उनके शिष्य स्टैनले मिलर आदि निष्प्राण सत्ता से सप्राण सत्ता की उत्पत्ति में 
विश्वास करते हैं। 

चैतन्य को अचेतन की भांति अनुत्पन्न सत्ता या नैसगिक सत्ता स्वीकार करने 
वालों को “चेतना का पूर्वरूप क्‍या है ? “-यह प्रश्न उलझन में नहीं डालता । 

दूसरी कोटि के लोग, जो अहेतुक या आकस्मिक चैतन्योत्पादवादी हैं, उन्हें 
यह प्रश्न झकझोर देता है। आदि-जीव किन अवस्थाओं में, कब और कंसे उन्पन्‍्न 
हुआ--यहं रहस्य आज भी उनके लिए कल्पना-मात्र है। 

लुई पाश्चर और हिंडाल ने वैज्ञानिक परीक्षण के द्वारा यह प्रमाणित किया 
कि निर्जीव से सजीव पदार्थ उत्पन्न नहीं हो सकते । यह परीक्षण यों है। 

““*'एक कांच के गोले में उन्होंने कुछ विशुद्ध पदार्थ रख दिया और उसके 
बाद धीरे-धीरे उसके भीतर से समस्त हवा निकाल दी। वह गोला और उसके 
भीतर रखा हुआ पदार्थ ऐसा था कि उसके भीतर कोई भी सजीव प्राणी या उसका 
अण्डा या वैसी ही कोई चीज़ रह न जाए, यह पहले ही अत्यन्त सावधानी से देख 
लिया गया। इस अवस्था में रखे जाने पर देखा गया कि चाहे जितने दिन भी रखा 
जाए, उसके भीतर इस प्रकार की अवस्था में किसी प्रकार की जीव-सत्ता प्रकट 
नहीं होती, उसी पदार्थ को बाहर निकालकर रख देते पर कुछ दिनों में ही उनमें 
कीड़े, मकोड़े या क्षुद्राकार बीजाणु दिखाई देने लगते हैं । इससे यह सिद्ध हो गया 
कि बाहर की हवा में रहकर ही बीजाणु या प्राणी का अण्डा या छोटे-छोटे विशिष्ट 
जीव इस पदार्थ में जाकर उपस्थित होते हैं।' 

स्टैनले मिलर ने डॉ० यूरे के अनुसार जीवन की उत्पत्ति के समय जो 
परिस्थितियां थीं, वे ही उत्पन्त कर दीं। एक सप्ताह के बाद उसने अपने 
रासायनिक मिश्रण की परीक्षा की । उसमें तीन प्रकार के प्रोटीन मिले परन्तु एक 
भी प्रोटीन जीवित नहीं मिला। माक्सेवाद के अनुसार चेतना भौतिक सत्ता का 
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मुजात्मक परिवतेन है। पानी, पानी है। परन्तु उसका तापमान थौड़ा बढ़ा दिया 
जाए तो एक निश्चित बिन्दु पर पहुंचने के बाद वह भाप बन जाता है। (ताप के 
इस बिन्दु पर यह होता है, यह वायुमण्डल के दबाव के साथ बढलता रहता है) 
यदि उसका तापमान कम कर दिया जाए तो बह बरफ़ बन जाता है। जैसे भाप 
और बर्फ़ का पूर्व-रूप पानी है, उसका भाष या बफ़ के रूप में परिणमन होने पर-- 
गुणात्मक परिवर्तेत होने पर, वह पानी नहीं रहता। वैसे चेतना का पहले रूप बया 
था जो मिटकर चेतना को पैदा कर सका ? इसका कोई सामधान नहीं मिलता । 
“पानी को गर्म कीजिए तो बहुत समय तक वह पानी ही बना रहेगा। उसमें पानी 
के सभी साधारण गुण मौजूद रहेंगे, केवल कझकी गर्मी बढ़ती जाएगी। इसी प्रकार 
पानी को ठण्डा कीजिए तो एक ह॒द तक वह पानी ही बना रहता है लेकिन उसकी 
गर्मी कम हो जाती है। परन्तु एक बिन्दु पर परिवरतेन का यह क्रम यक्तायक टूट 
जाता है । शीत या उष्ण बत्रिन्दु पर पहुंचते ही पानी के गुण एकदम बदल जाते हैं । 
पानी, पानी नहीं रहता बल्कि भाष या बफ़ बन जाता है।'' 

जैसे निश्चित बिन्दु पर पहुंचने पर पानी भाष या बर्फ़ बनता है वैसे भौतिकता 
का कौन-सा निश्चित बिन्दु है जहां पहुंचकर भौतिकता चेतना के रूप में परिवर्तित 
होती है। मस्तिष्क के घटक तत्त्व हैं--हाइड्रोजलन, ऑक्सीजन, नाइट्रोजन, कार्बन, 
फासफोरस आदि-आद्वि । इनमें से कोई एक तत्त्व चेतना का उत्पादक है या सबके 
मिश्रण से वह उत्पन्न होती है और कितने तत्त्वों की कितनी मात्रा बनने पर वहू 
पैदा होती है--इसका कोई ज्ञान अभी तक नहीं हुआ है। चेतना भौतिक तत्त्वों 
के मिश्रण से पैदा होती है। या वह भौतिकता का गुणात्मक परिवर्तन है, यह तब 
तक वैज्ञातिक सिद्धान्त नहीं बन सकता जब तक भौतिकता के उस चरम-बिन्दु 
की, जहां पहुंचकर यह चेतना के रूप में परिवर्तित होता है, निश्चित जानकारी 
नमिले। 


इन्द्रिय और मस्तिष्क आत्मा नहीं 


आंख, कान आदि नष्ट होने पर भी उनके द्वारा विज्ञात विषय की स्मृति 
रहती है, इसका कारण यही है कि आत्मा देह और इन्द्रिय से भिन्‍न है। यदि ऐसा 
न होता तो इन्द्रिय के नष्ट होने पर उनके द्वारा किया हुआ ज्ञान भी चला जाता । 
इन्द्रिय के विकृत होने पर भी पूर्व-ज्ञान विकृत नहीं होता । इससे प्रमाणित होता 
है कि ज्ञान का अधिष्ठान इन्द्रिय से भिन्‍त है--बह आत्मा है। इस पर यह कहा 
जा सकता है कि इन्द्रिय बिगड़ जाने पर जो पूर्व-ज्ञान की स्मृति होती है, उसका 
कारण है मस्तिष्क, आत्मा नहीं। मस्तिष्क स्वस्थ होता है, तब तक स्मृति है। 
उसके ब्रिगड़ जाने पर स्मृति नहीं होती। इसलिए “मस्तिष्क ही ज्ञान का अधिष्ठान 
है।” उससे पृथक्‌ आत्मा नामक तत्त्व को स्वीकार करने क्री कोई आवश्यकता 
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नहीं ।' यह तर्क भी आत्मवादी के लिए नगण्य है। जैसे इन्द्रियां बाहरी वस्तुओं 
को जानने के साधन हैं, वैसे मस्तिष्क इन्द्रियज्ञात विषयक चिन्तन और स्मृति का 
साधन है। उसके बिकृत होने पर यथार्थ स्मृति नहीं होती । फिर भी पायल 
व्यकित में चेतना की क्रिया चालू रहती है, वह उससे भी परे की शक्ति की प्रेरणा 
है। साधनों की कमी होने पर आत्मा की ज्ञान-शक्ति विकल हो जाती है, नष्ट नहीं 
होती । मस्तिष्क विक्ृत हो जाने पर अथवा उसे निकाल देने पर भी खाना-पीना, 
चलना-फिरना, हिलना-डुलना, श्वास-उच्छुवास लेना आदि-आदि प्राण-क्रियाएं 
होती हैं। वे यह बताती हैं कि मस्तिष्क के अतिरिक्त जीवन की कोई दूसरी शक्ति 
है। उसी शक्ति के कारण शरीर के अनुभव और प्राण की क्रिया होती है । मस्तिष्क 
से चेतता का सम्बन्ध है। इसे आत्मवादी भी स्वीकार नहीं करते। “तन्दुल- 
बेयालिय' के अनुसार इस शरीर में १६० ऊरध्वंगामिनी और रसहारिणी शिराएं 
हैं, जो नाभि से सिकलकर ठेठ सिर तक पहुंचती हैं। वे स्वस्थ होती हैं, तब तक 
आंख, कान, नाक और जीभ का वल ठीक रहता है।' भारतीय आयुर्वेद के मत में 
भी मस्तक प्राण और इन्द्रिय का केन्द्र माना गया है-- 

“प्राणा: प्राणभूतां यत्र, तथा सर्वेन्द्रियाणि च । 

यदुत्तमाज़ मज्भानां, शिरस्तदभिधीयते ॥--चरक 

मस्तिष्क चैतन्य सहायक धमनियों का जाल है। इसलिए मस्तिष्क की अमुक 

शिरा काट देने से अमुक प्रकार की अनुभूति न हो, इससे यह फलित नहीं होता कि 
चेतना मस्तिष्क की उपज है। 


कृत्रिम मस्तिप्क चेतन नहीं 


कृत्रिम मस्तिष्क, जिनका बड़े मणित के लिए उपयोग होता है, चेतनायुक्त 
नही है। वे चेतना-प्रेरित कार्यकारी यन्त्र हैं। उनकी मानव.मस्तिष्क से तुलना नही 
की जा सकती । वास्तव में ये मानव-मस्तिष्क की भांति सक्रिय और बुद्धियुकत नहीं 
होते । थे केवल शी त्र और तेजी से काम करनेवाले होते हैं। यह मानव-मस्तिष्क 
की सुषुम्ना और मस्तिप्क स्थित श्वेत मज्जा के मौठे काम ही कर सकता है और 
इस अर्थ में यह मानव-मस्तिष्क का एक शतांश भी नहीं। मानव-मस्तिष्क चार 
भागों में बंटा हुआ है--- 

१. दी्े-मस्तिष्क--जो संवेदना, विचार-शक्ति और स्मरणशक्ति इत्यादि 

को प्रेरणा देता है। 


१ तरदुलवैयालिय--इमम्मि सरीरए सठिसिरासयं नाभिष्पमवाणं उद्ढगामिणीणं सिर 
उपयोग जा उ रसहरणिओत्ति णुत्चह | जाति ण॑ निरवधाएणं चक्‍्खूसोयघाणजिहाबलं 
भवह । पे 
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३. लघु-मस्तिष्क । 
३. सेतु । 
४, सुघुम्ता । 
यान्त्िक मस्तिष्क केवल सुषुम्ता के ही कार्यों को कर सकता है, जो मानव- 
मस्तिष्क का क्षुद्रतम अंश है । 
यांत्रिक-मस्तिष्क का गणन-यंत्र लगभग मोटर में लगे मीटर की तरह होता 
है, जिसमें मोटर के चलने की दूरी मीलों में अंकित होती चलती है । इस गणन- 
यंत्र का कार्ये एक और शुन्य अंक को जोड़ना अथवा एकत्न करना है। यदि गणन- 
यंत्न से इन अंकों को निकाला जाता है तो इससे घटाने की क्रिया होती है और 
जोड़-घटाव की दो क्रियाओं पर ही सारा गणित आधारित है । 


प्रदेश और जीवकोष 


आत्मा असंख्य-प्रदेशी है। एक, दो, तीन प्रदेश जीव नहीं होते। परिपूर्ण 
असंख्य प्रदेश के समुदय का नाम जीव है । वह असंख्य जीवकोषों का पिण्ड नहीं है । 
वैज्ञानिक असंख्य सेल्स ((४॥॥ ) --जीवकोषों के द्वारा प्राणी-शरीर और चेतन 
का निर्माण होना बतलाते हैं। वे शरीर तक सीमित हैं। शरीर अस्थायी है--एक 
पौद्गलिक अवस्था है । उसका निर्माण होता है और वह रूपी है, इसलिए अंगोपांग 
देखे जा सकते हैं। उनका विश्लेषण किया जा सकता है। आत्मा स्थायी और 
अभौतिक द्रव्य है। वह उत्पन्न नहीं होता और वह अरूपी है, किसी प्रकार भी 
इन्द्रिय-शक्ति से देखा नही जाता । अतएवं जीव-कोषों के द्वारा आत्मा की उत्पत्ति 
बतलाना भूल है । प्रदेश भी आत्मा के घटक नहीं हैं। वे स्वयं आत्मरूप हैं। आत्मा 
का परिमाण जानने के लिए उसमें उनका आरोप किया गया है । यदि वे वास्तविक 
अवयव होते तो उनमें संगठन, विघटन या न्यूनाधिक्य हुए बिना नही रहता। 
बास्त॒विक प्रदेश केवल पौद्गलिक स्कन्धों में मिलते हैं। अतएव उनमें संघात या 
भेद होता रहता है। आत्मा अखण्ड द्रव्य है। उसमें संघात-विधात कभी नहीं होते 
और न उसके एक-दो-तीन आदि प्रदेश जीव कहे जाते हैं। आत्मा कृत्स्न, परिपूर्ण 
लोकाकाश तुल्य प्रदेश परिमाण वाली हैं । एक तन्तु भी पट का उपकारी होता है। 
उसके बिना पट पूरा नहीं बनता । परन्तु एक तन्तु पट नहीं कहा जाता । एक रूप 
में समुदित तन्‍्तुओं का नाम पट है। वैसे ही जीव का एक प्रदेश जीव नहीं 
कहा जाता । असंख्य चेतन प्रदेशों का एक पिण्ड है, उसी का नाम जीव है । 


अस्तित्व-सिद्धि के दो प्रकार 


प्रत्येक पदार्थ का अस्तित्व दो प्रकार से सिद्ध होता है--साधक प्रमाण से 
और बाधक प्रमाण के अभाव से । जैसे साधक प्रमाण अपनी सत्ता के साध्य का 
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अध्तित्व सिद्ध करता है, ठीक उसी प्रकार बाधक॑ प्रमाण न मिलने से भी उसकां 
अस्तित्व सिद्ध हो जाता है। आत्मा को सिद्ध करने के लिए साधक प्रमाण अनेक 
मिलते हैं, किन्तु बाघक प्रमाण एक भी ऐसा नहीं मिलता, जो आत्मा का निषेधक 
हो । इससे जाना जाता है कि आत्मा एक स्वतन्त्र द्रव्य है। हां, यह निश्चित है कि 
इन्द्रियों के द्वारा उसका ग्रहण नहीं होता । फिर भी आत्मा के अस्तित्व में यह बाधक 
नहीं, क्योंकि बाधक वह बन सकता है, जो उस विषय को जानने में समर्थ हो और 
अन्‍य पूरी सामग्री होने पर भी उसे न जान सके। जैसे--आंख घट, पट आदि को 
देख सकती है, पर जिस समय उचित सामीष्य एवं प्रकाश आदि सामग्री होने पर 
भी वह उनको न देख सके, तब वह उस विषय की बाधक मानी जा सकती है। 
इन्द्रियों की ग्रहण-शक्ति परिमित है। वे सिर्फ पाश्व॑वर्ती और स्थूल पौद्गलिक 
पदार्थों को ही जान सकती हैं। आत्मा अपौदूगलिक (अभौतिक) पदार्थ है। 
इसलिए इन्द्रियों द्वारा आत्मा को न जान सकना नही कहा जा सकता । यदि हम 
बाधक प्रमाण का अभाव होने से किसी पदार्थ का सदुभाव मानें तब तो फिर 
पदार्थ-कल्पना की बाढ़-सी आ जाएगी। उसका कया उपाय होगा ? ठीक है, यह 
संदेह हो सकता है, किन्तु बाधक प्रमाण का अभाव साधक प्रमाण के द्वारा पदार्थ 
का सद्भाव स्थापित कर देने पर ही कार्यंकर होता है। 
आत्मा के साधक प्रमाण मिलते है, इसीलिए उसकी स्थापना की जाती है। 
उस पर भी यदि सन्देह किया जाता है, तब आत्मवादियों को बह हेतु भी 
अनात्मवादियों के सामने रखना जरूरी हो जाता है कि आप यह तो बतलाएं कि 
आत्मा नहीं है' इसका प्रमाण क्‍या है ? आत्मा है! इसका प्रमाण चैतन्य की 
उपलब्धि है। चेतना हमारे प्रत्यक्ष है। उसके द्वारा अप्रत्यक्ष आत्मा का भी 
सद्भाव सिद्ध होता है । जैसे--धूम को देखकर मनुष्य अग्नि का ज्ञान कर लेता 
है, आतप को देखकर सूर्योदय का ज्ञान कर लेता है इसका कारण यही है कि घुआं 
अग्नि का तथा आतप सूर्योदय का अविनाभावी है--उनके बिना वे निश्चितरूपेण 
नही होते । चेतना भूत-समुदाय का कार्य था भूत-धर्म है, यह नही माना जा 
सकता क्‍योंकि भूत जड़ है। भूत और चेतना में अत्यन्ताभाव--त्रिकालवर्ती 
विरोध होता है। चेतन कभी अचेतन और अचेतन कभी चेतन नहीं बन सकता । 
लोक-स्थिति का निरूपण करते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा है--जीव अजीव हो 
जाए और अजीब जीव हो जाए, ऐसा न कभी हुआ, न होता है और न कभी 
होगा । इसलिए हमें आत्मा की जड़ वस्तु से भिन्‍न सत्ता स्वीकार करनी होती है । 
यद्यपि कई विचारक आत्मा को जड़ पदार्थ का विकसित रूप मानते हैं, किन्तु यह 
संगत नही । विकास अपने धर्म के अनुकूल ही होता है और हो सकता है। चैतन्यहीन 
जड़ पदार्थ से चेतनावान्‌ आत्मा का उपजना विकास नहीं कहा जा सकता। 
यह तो सर्वथा असत्‌-कार्यवाद है। इसलिए जड़त्व और चेतनत्व--इन दो विरोधी 
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भहाशक्तियों को एक मूल तंत्त्वगतं न मानना ही युक्तिसंगत है। 


स्व॒तन्त्र सत्ता का हेतु 


द्रव्य का स्व॒तन्त्र अस्तित्व उसके विशेष गुण द्वारा सिद्ध होता है। अन्य द्रव्यों 
में न मिलमेवाला गुण जिसमें मिले, वह स्वतन्त्र दृब्य होता है। सामान्यगुण जो 
कई द्रव्यों में मिले, उनसे पृथक द्रव्य की स्थापना नहीं होती । चैतन्य आत्मा का 
विशिष्ट गृण है। वह उसके सिवाय और कहीं नही मिलता । अतएव आत्मा स्वतन्त्त 
द्रव्य है और उसमें पदार्थ के व्यापक लक्षण--अर्थ-क्रियाकारित्व और सत्‌--दोनों 
चटित होते हैं। पदार्थ वही है जो प्रति क्षण अपनी क्रिया करता रहे । अथवा पदार्थ 
वही है जो सत्‌ हो यानी पूर्व-पूरव॑वर्ती अवस्थाओों को त्यागता हुआ, उत्तर-उत्तरबर्ती 
अवस्थाओं को प्राप्त करता हुआ, भी अपने स्वरूप को न त्यागे। आत्मा में जानने 
की क्रिया निरन्तर होती रहती है । ज्ञान का प्रवाह एक क्षण के लिए भी नहीं 
रुकता और वह (आत्मा) उत्पाद, व्यय के स्रोत में बहती हुई भी ध्रुव है। बाल्य, 
यौवन, जरा आदि अवस्थाओं एवं मनृष्य, पशु आदि शरीरों का परिवर्तन होने पर 
भी उसका चैतन्य अक्षुण्ण रहता है। आत्मा में रूप, आकार एवं वजन नहीं, फिर 
वह द्रव्य ही क्या ? यह निराधार शंका है। क्‍योंकि वे सब पुद्गल द्रव्य के 
अवान्तर-लक्षण हैं। सब पदार्थों मं उनका होना आवश्यक नही होता । 
पुनर्जेन्म 

मृत्यु के पश्चात्‌ क्या होगा ? क्‍या हमारा अस्तित्व स्थायी है या वह मिट 
जाएगा ? इस प्रश्न पर अनात्मवबादी का उत्तर यह है कि वर्तमान जीवन समाप्त 
होने पर कुछ भी नहीं है। पांच भूतों से प्राण बनता है। उनके अभाव में प्राण-नाश 
हो जाता है--मृत्यु हो जाती है। फिर कुछ भी बचा नही रहता। भात्मबादी 
आत्मा को शाश्वत मानते हैं। इसलिए उन्होंने पुनर्जन्म के सिद्धान्त की स्थापना 
की । कम-लिप्त आत्मा का जन्म के पश्चात्‌ मृत्यु और मृत्यु के पश्चात्‌ जन्म 
होना निश्चित है । संक्षेप में यही पुनर्जन्मवाद का सिद्धान्त है। 

जन्म के बाद मृत्यु और मृत्यु के बाद जन्म की परम्परा चलती है--यह 

विश्व की स्थिति है। जीव अपने ही प्रमाद से भिन्‍न-भिन्‍न जन्मान्तर करते हैं।' 
पुनजेन्म कर्मे-संगी जीवों के ही होता है ।' 

आयुष्य-कर्मे के पुदुगल-परमाणु जीव में ऊंची-नीची, तिरछी-लम्बी और 


१. आयारो, १२६ 
२. भगवती, २५ 
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छोटी-बड़ी गति की शवित उत्पन्न करते हैं।' इसी के अनुसार जीव नए ज॑न्म-स्थाने 
में जा उत्पन्त होते हैं। 

राग-द्वेष कर्म-बन्ध के और कर्म जन्म-मृत्यु की परम्परा के कारण हैं। इस 
विषय में सभी क्रियावादी एकमत हैं । भगवान्‌ महावीर के शब्दों में---“कोध, 
मान, माया और लोभ--ये पुनर्जेन्म के मूल को पीपण देनेवाले हैं। गीता 
कहती है--जैसे फटे हुए कपड़े को छोडकर मनृष्य नया कपड़ा पहनता है, 
बैसे ही पुराने शरीर को छोड़कर प्राणी मृत्यु के वाद नए शरीर को धारण करते 
हैं।'' यह आवर्त॑न प्रवृत्ति से होता है ।' महात्मा ब्ृद्ध ने अपने पैर में चुभनेवाले 
कांटे को पुबंजन्म भें किए हुए प्राणीवध का विपाक बताया । 

नव-शिशु के हर्ष, भय, शोक आदि होते हैं। उसका कारण पूर्वजन्म की 
स्मृति है।। नव-शिशु स्तन-पान करने लगता है। यह पूर्वजन्म में किये हुए 
आहार के अभ्यास से ही होता है ।* जिस प्रकार युवक का शरीर बालक शरीर 
की उत्तरवर्ती अवस्था है, जैसे ही वालक का शरीर पूर्व जन्म के बाद में होनेवाली 
अवस्था है। यह देह-प्राप्ति की अवस्था है । इसका जो अधिकारी है, वह आत्मा 
--देही है ।" 

बतंमान के सुख-दुःय अन्य सुख-दु खपूबंक होते है। सुख-दुःख का अनुभव 
वही कर सकता है, जो पहले उनका अनुभव कर चुका है। नव शिशु को जो सुख- 
दुख का अनुभव होता है, वह भी पूर्व अनुभव-युक्‍्त हैं । जीवन का मोह और मृत्यु 
का भय पूर्वबद्ध सस्कारो का परिणाम है। यदि पूर्वजन्म मे इनका अनुभव न हुआ 
होता तो नवोत्पन्न प्राणियों में ऐसी वृत्तिया नहीं मिलती ।इस प्रकार भारतीय 
आत्मवादियों ने विवि युक्तियों से पूव॑जन्म का समर्थन किया हूँ। पाश्चात्य 
दार्शनिक भी इस विपय में मौन नही है । 

प्राचीन दार्शनिक प्वटो ने कहा है कि---“आत्मा सदा अपने लिए नए-तए 
वस्त्र बुनती है तथा आत्मा में एक ऐसी नैसगिक शक्ति है, जो ध्रुव रहेगी और 


ठाण, ६६४० 

दसवेआलिय, ८।३६ 

गीता, २२२ 

बही, ८।२६ 

न्यायसूत्न, ३।१॥११ 

वही, ३॥१॥१२ 

विशेषाबश्यक भाष्य, गाभा-- 

बाल सरीर देह तरपुन्ब इदिया इमत्ताओ | 
जुबदेहो बानादिव स जस्स देहो स देहित्ति 


ढक, कद या टला ली 
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अलेक बार जन्म लेगी ।”' 

नवीन दाशंनिक शोपनहार के शब्दों में पुनर्जन्म निसंदिग्ध तत्त्व है। जैसे -- 
“मैंने यह भी निवेदन किया कि जो कोई पुनजंन्‍्म के बारे में पहले-पहल सुबता है, 
उसे भी बह स्पष्टरूपेण प्रतीत हो जाता है।' 

पुनर्जन्म की अवहेलना करनेवाले व्यक्षितयों की प्राय: दो प्रधान शंकाएं सामने 
जाती हैं : 

१. यदि हमारा पूर्वभव होता तो हमें उसकी कुछ-न-कुछ तो स्मृतियां होतीं ? 

२. यदि दूसरा जन्म होता तो आत्मा की गति एवं आगति हम क्‍यों नहीं 
देख पाते ? 

पहली शंका का हम अपने बाल्य-जीवन से ही समाधान कर सकते हैं। बचपन 
की घटनावलियां हमें स्मरण नही आती तो क्‍या इसका अर्थ होगा कि हमारी शैशव- 
अवस्था हुई नही थी ? एक-दो वर्ष के नव-शैशव की घटनाएं स्मरण नहीं होतीं, 
तो भी अपने बचपन में किसी को सन्देह नहीं होता । वर्तमान जीवन की यह बात 
है, तब फिर पृर्व॑जन्म को हम इस युक्‍ति से कैसे हवा में उड़ा सकते हैं ? पूर्वजन्म 
की भी स्मृति हो सकती है, यदि उतनी शक्ति जागृत हो जाए। जिसे 'जाति-स्मृति 
ज्ञान' (पूर्वजन्म-स्मरण ) हो जाता है, वह अनेक जन्मों की घटनाओं का साक्षात्कार 
कर सकता है। 

दूसरी शंका एक प्रकार से नही के समान है। आत्मा का प्रत्यक्ष नहीं होता । 
उसके दो कारण हैं-- 

१. वह अमूतं है, दृष्टिगोचर नही होता । 

२. वह सूक्ष्म है, इसलिए शरीर में प्रवेण करता हुआ या निकलता हुआ 
उपलब्ध नही होता । 

नही दीखने मात्र से किसी वस्तु का अभाव नही होता। सूर्य के प्रकाश में 
नक्षत्न-गण नहीं देखा जाता । इससे उसका अभाव थोड़े ही माना जा सकता है ? 
अन्धकार में कुछ नहीं दीखता, क्या यह्‌ मौन लिया जाए कि यहां कुछ भी नहीं 
है ? ज्ञान-शक्ति की एकदेशीयता से किसी भी सत्‌-पदार्थ का अस्तित्व स्वीकार 
न करना उचित नहीं होता । 


. व6 50 बएफ़३५5$ ९३०९५ ॥0' शशा। 4नाएश-- [व6 $807| 88 
बह वयापा॥! ह।थाहा) जाता जी] ॥00 0प्रा 0 ४७ एणा) प्रभार 
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अब हर्मे पुनजेन्म की सामान्य स्थिति पर भी कुछ दृष्टिपात कर लेना चाहिए । 
दुनिया में कोई भी ऐसा पदार्थ नहीं है, जो अत्यन्त-असत्‌ से सत्‌ बन जाए-- 
जिसका कोई भी अस्तित्व नहीं, वह अपना अस्तित्व बना ले। अभाव से भाव एवं 
भाव से अभाव नहीं होता, तब फिर जन्म और मृत्यु, नाश और उत्पाद, यह क्या 
है ? परिवर्तन । प्रत्येक पदार्थ में परिवर्तन होता है। परिवर्तन से पदार्थ एक अवस्था 
को छोड़कर दूसरी अवस्था में चला जाता है किन्तु न तो वह सर्वेधा नष्ट होता है 
और न सर्वथा उत्पन्‍्त भी। दूसरे-दूसरे पदार्थों में भी परिवर्तन होता है, वह हमारे 
सामने है। प्राणियों में भी परिवर्तन होता है । वे जन्मते हैं, मरते हैं। जन्म का अर्थ 
अत्यन्त नई वस्तु की उत्पत्ति नहीं और मृत्यु से जीवका अत्यन्त उच्छेद नहीं होता । 
केवल वैसा ही परिवततेन है, जैसे यात्नी एक स्थान को छोड़कर दूसरे स्थान में चले 
जाते हैं। यह एक ध्रुव-सत्य है कि सत्ता से असत्ता एवं असत्ता से सत्ता कभी नहीं 
होती । परिवतेन को जोड़नेवाली कड़ी आत्मा है। वह अन्वयी है | पूर्वजन्म और 
उत्तर-जन्म दोनों उसकी अवस्थाएं हैं। वह दोनों में एकरूप रहती है। अतएव 
अतीत और भविष्य की घटनावलियों की प्युंखल! जुड़ती है। शरीरशारव के 
अनुसार सात वर्ष के बाद शरीर के पूर्व परमाणु च्यूुत हो जाते है---सब अवयव 
नए बन जाते हैं। इस सर्वागीण परिवर्तन में जात्मा का लोप नही होता । तब 
फिर मृत्यु के बाद उसका अस्तित्व कैसे भिट जाएगा ? 


अन्तर-काल 


प्राणी मरता है और जन्मता है, एक शरीर को छोडता है और दूसरा शरीर 
बनाता है। मृत्यु और जन्म के बीन का समय अन्तर-काल कहा जाता है। उसका 
परिमाण एक, दो, तीन या चार समय तक का है। अन्तर-काल में स्थूल शरी र- 
रहित आत्मा की गति होती है। उसका नाम 'अन्तराल-गति' है। बह दो प्रकार की 
होती है--ऋ.,जु और वक्र। मृत्यु-रथान से जन्म-स्थान सरल रेखा मे होता है, वहां 
आत्मा की गति ऋजु होती है। और वह विपम रेखा में होता है, वहां गति बक्त 
होती है। ऋजु गति में सिर्फ एक समय लगता है। उसमें आत्मा को नया प्रयत्न 
नहीं करना पड़ता । क्योंकि जब वह पूर्व-शरीर छोड़ ता है तब उसे पूर्व -शरी र-जन्य 
वेग मिलता है और बह धनुप से छूटे हुए वाण की तरह सीधे ही नए जन्म-स्थान 
में पहुंच जाता है। वक्रगति में घुमाव करने पड़ते हैं। उनके लिए दूसरे प्रयत्नों की 
आवश्यकता ह'ती है। घूमने का स्थान आते ही पूर्व-देह-जनित बेग मन्द पड़ जाता 
है और सूक्ष्म शरीर (कार्मण शरीर) द्वारा जीव नया प्रयत्न करता है। इसलिए 
उसमें समय-संख्या बढ़ जाती है । एक घुमाव वाली वक्रगति में दो समय, दो घुमाव 
वाली में तीन समय और तीन घुमाव वाली में चार ममय लगते हैं। इसका तर्क- 
संगत कारण लोक-सस्थान है। सामान्यतः यह लोक ऊध्व॑ं, अधः, तियंग--इन तीन 
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भांगों में तथा जीवोत्पत्ति की अपेक्षा त्स-नाड़ी और स्थावर-ताड़ी, इन दो भागों 
में विभक्‍त है। 

द्िसामसिक गति--- 

ऊर्ध्यलोक की पूर्व दिशा से अधोलोक की पश्चिम दिशा में उत्पन्न होनेवाले 
जीव की गति एकवक्रा द्विसार्मायकी होती है। पहले समय में समश्रेणी में गमन 
करता हुआ जीव अधॉलोक में जाता है और दूसरे समय में तियंग्वर्ती अपने 
उत्पत्ति-क्षेत्र में पहुंच जाता है। 

विसामयिक गति-- 

ऊरध्य॑ दिशावर्ती अग्निकोण से अधोदिशावर्ती वायव्य कोण में उत्पन्न होने- 
वाले जीव की गति द्विवक्रा त्षिसामयिकी होती है । पहले समय में जीव समश्रेणी 
गति से नीचे आता है, दूसरे समय में तिरछा चलकर पश्चिम दिशा में और तीसरे 
समय में तिरछा चलकर वायबव्य कोण में अपने जन्मस्थान पर पहुंच जाता है। 

स्थावर-नाड़ी गत अधोलोक की विदिशा के इस पार से उस पार की स्थावर- 
नाड़ी गत ऊध्वंलोक की दिशा में पैदा होनेवाले जीव की '्रिवक्रा चतुः 
सामयिकी' गति होती है । एक समय अधोवर्ती विदिशा से दिशा में पहुंचने में, 
दूसरा समय त्स-नाड़ी में प्रवेश करने में, तीसरा समय ऊध्वंगमन में और चौथा 
समय त्रस-नाड़ी से निकल उस पार स्थावर नाड़ी गत उत्पत्ति-स्थान तक पहुंचने 
में लगता है। आत्मा स्थल शरीर के अभाव में भी सूक्ष्म शरीर द्वारा गति करती 
है और भृत्यु के बाद वह दूसरे स्थूल शरीर में प्रवेश नहीं करती, किन्तु स्वयं 
उसका निर्माण करती है तथा संसार-अवस्था में वह सूक्ष्म-शरी र-मुक्त कभी नहीं 
होती । अतएव पुनर्जन्म की प्रक्रिया में कोई बाधा नही आती । 

जन्म-व्यू त्क्म और इन्द्रिय-- 

आत्मा का एक जन्म से दूसरे जन्म में उत्पन्न होना संक्रान्तिकाल है। उसमें 
आत्मा की ज्ञानात्मक स्थिति कैसी रहती है, इस पर हमें कुछ विचार करना है । 
अन्त राल-गति में आत्मा के स्थूल-शरीर नहीं होता । उसके अभाव में आंख, कान, 
ताक आदि इन्द्रियां भी नहीं होतीं। वैसी! स्थिति में जीव का जीवत्व कैसे टिका 
रहे ? कम से कम एक इन्द्रिय की ज्ञानमात्ता तो प्राणी के लिए अनिवार्य है। 
जिसमें यह नहीं होती, बह प्राणी भी नहीं होता । इस समस्या को शास्त्रकारों ने 
स्माह्गाद के आधार पर सुलझाया है। 

गौतम ने पूछा--“भगवन्‌ ! एक जन्म से दूसरे जन्म में व्यूत्कम्यमाण जीव 
स-इन्द्रिय होता है या अनू-इन्द्रिय ? 

भगवान्‌ महावीर ने कहा--'गौतम ! द्रव्येन्द्रिय की अपेक्षा जीव अन-इन्द्रिय 
ब्यूत्कान्त होता है और लब्धीन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय । 


१... भगवत्ती, १।७। 
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आत्मा में ज्ञानेन्द्रिय की शक्ति अन्तरालगति में भी होती है। त्वचा, नेत्र 
आदि सहायक इन्द्रियां नहीं होतीं । उसे स्व-संवेदद का अनुभव होता है। किन्तु 
सहायक इन्द्रियों के अभाव में इन्द्रिय-शक्ति का उपयोग नहीं होता | सहायक 
इन्द्रियों का निर्माण स्थूल-शरी र-रचना के समय इन्द्रिय-ज्ञान की शक्ति के अनुपात 
पर होता है । एक इन्द्रिय की योग्यतावाले प्राणी की शरीर-रचना में त्वचा के 
सिवाय और इन्द्रियों की आकृतियां नही बनतीं । द्वीन्द्रिय-आदि जातियों में 
क्रमश: रसन, ध्राण, चक्षु और थोत्न की रचना होती है । दोनों प्रकार की इन्द्रियों 
के सहयोग से प्राणी इन्द्रिय-ज्ञान का उपयोग करते हैं । 


स्व-नियमन 

जीव स्वयं-चालित है । स्वयं-चालित का अर्थ पर-सहयोग-निरपेक्ष नहीं, 
किन्तु सवालक-निरपेक्ष है । जीव की प्रतीति उसी के उत्थान, बल, वीय॑, पुरुषकार 
प्रराक्म से होती है । उत्थान आदि शरीर से उत्पन्न हैं। शरीर जीव द्वारा 
निष्पन्न है। क्रम इस प्रकार बनता है-- 

जीवप्रभव शरीर, 

शरीरप्रभव वीय॑, 

वीयेप्रभव योग (मन, वाणी और कर्म ) ।* 

वीय॑ दो प्रकार का होता है--लब्धि-वीय॑ और करणवीय। लब्धि- 
वीये सत्तात्मक शक्ति है। उसकी दृष्टि से सब जीव सवीये होते हैं। करण-वीर्य 
क्रियात्मक शवित है । यह जीव और शरीर दोनों के सहयोग से उत्पन्त होती है।' 

जीव में सक्रियता होती है, इसलिए वह पौद्गलिक कर्म का संग्रह या 
स्वीकरण करता है | वह पौद्गलिक कर्म का संग्रहण करता है, इसलिए उससे 
प्रभावित होता है । 

कतृ त्व और फल-भोकतृत्व एक ही शंखला के दो सिरे हैं। कतू त्व स्वयं का 
और फल-भोकलृत्व के लिए दूसरी सत्ता का नियमन--ऐसी स्थिति नहीं बनती | 

फल-प्राप्ति इच्छा-नियंत्रित नही किन्तु क्रिया-नियंत्रित है। हिसा, असत्य 
आदि ब्रिया के द्वारा कर्म-पुदूगलों का संचय कर जीव भारी बन जाते है।” इनकी 


१. भगवती २॥१०। 

२. वही, १३: 

से ण मते ! जोए कि पवहे? “गोयमा ! वीरियप्पवहे | से णं भंते ! वीरिए कि 
पवहे ? गोयमा ! सरीरप्पवहै | से ण भते ' सरीरे कि पवहे ? गोयमा ! जीवप्पवहे ! 
वही, १|८१ 

४ वही, १६। 
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विरक्ति करनेवाला जीव कर्म-पुद्गलों का संचय नहीं करता, इसलिए वह भारी 
नहीं बनता ।' 

जीव कर्म के भार से जितना अधिक भारी होता है, वह उतनी ही अधिक 
निम्नगति में उत्पन्न होता है' और हल्का ऊध्वंगति में ।' गुरुकर्मा जीव इच्छा न 
होने पर भी अधघोगति में जायेगा। कर्म-पुदूगलों को, उसे कहां ले जाना है, यह 
ज्ञान नहीं होता । किन्तु पर भव-योग्य आयुष्य कर्म-पुद्गलों का जो संग्रह हुआ 
होता है, वह पकते ही अपनी क्रिया प्रारम्भ कर देता है। पहले जीवन यानी 
वर्तमान आयुष्य के कर्म-परमाणुओं की क्रिया समाप्त होते ही अगले आयुष्य के 
कर्म-पुदूगल अपनी क्रिया प्रारम्भ कर देते हैं। दो आयुष्य के कर्म-पुदूगल जीव को 
एक साथ प्रभावित नहीं करते | वे पुदू्गल जिस स्थान के उपयुक्त बने हुए होते 
हैं, उसी स्थान पर जीव को घसीट ले जाते हैं ।" उन पुद्गलों की गति उनकी 
रासायनिक क्रिया (रस-बंध या अनुभाव-बंध) के अनुरूप होती है। जीव उनसे 
बद्ध होता है, इसलिए उसे भी वहीं जाना पड़ता है। इस प्रकार एक जन्म से दूसरे 
जन्म में गति और आगति स्व-नियमन से ही होती है। 


भगवती, १।६।॥ 

वही, €।३२। 
« वही, ६।३२। 
. भगवती ५.३: 

एगे जीवे एगेणं समएण एग आउय॑ फ्डिसंवेदइ--इहभवियाउय वा परभवियाउयं वा। 
४. वही, ५।३; २५॥८ । 
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कर्मवाद्‌ 


कर्म 


भारत के सभी आस्तिक दर्शनों में जगत्‌ की विभक्ति', विचित्रता' और 
साधन-तुल्य होने पर भी फल के तारतम्य या अन्तर को सहेतुक माना है । उस 
हेतु को वेदान्ती 'अविद्या', वौद्ध 'वासना', सांख्य 'क्लेश' और न्यायवेशेषिक 'अदृष्ट' 
तथा जैन 'कर्मे' कहते है।। कई दर्शन कर्म का सामान्य निर्देशमात्र करते हैं और 
कई उसके विभिन्‍न पहलुओं पर विचार करते-करते बहुत आगे बढ़ जाते है । न्याय- 
दर्शेन के अनुसार अदृष्ट आत्मा का गुण है। अच्छे-बुरे कर्मों का आत्मा पर संस्कार 
पड़ता है, वह अदृष्ट है। जब तक उसका फल नही मिल जाता, तब तक बह आत्मा 
के साथ रहता है, उसका फल ईश्वर के माध्यम से मिलता है'। कारण कि यदि 
ईश्वर कर्म-फल की व्यवस्था न करे तो कर्म निष्फल हो जाएं। सांख्य कर्म को 
प्रकृति का विकार मानता है' । अच्छी-बुरी प्रवृत्तियों का प्रकृति पर संस्कार 


१. भगवती, १२५ : 
कंम्मओणं भते ! जीवे नो भ्रकम्मओं विभत्तिभाव परिणमई । 
कम्मभोण जीवे णों अकम्मओ विभत्तिभाव परिणमई ॥ 
२. अभिधर्म कोष, ४१ , 
कर्मज लोकवेचित््य चेतना मानस च तत्‌ । 
३ विशेषावश्यक भाष्य, 
जो तुत्लसाहगाण फले विसेसों ण सो विणा हेउ कज्जतणओ गोयमा ! घडोव्य हेऊय सो 
कम्म । 
४. जैन सिद्धान्त दीपिका, ४१ 
झार्मप्रवृत्त्याकृष्टास्तत्पामोग्यपुदुयला: कर्म । 
५ स्यायसूत्न, ४१ : 
इश्वरः करण पुरुषकर्माफलस्य दर्शनात्‌ ! 
६ संख्यतृत्र, ५।२५: 
अन्त.करणधर्मृत्वं धर्मादीनाम्‌ । 


पड़ता है। उस प्रकतिगत-संस्कार से ही कर्मों के फल मिलते हैं। बौद्धों ने चित्तमत 
वासना को कर्म माना है। यही कार्य-कारण-भाव के रूप में सुख-दुःख का हेतु 
बनती है। 

जैन-दर्शन कर्म को स्वतन्त्न तत्त्व मानता है। कर्म अनन्त परमाणुओं के स्कन्ध 
हैं। वे समूचे लोक में जीवात्मा की अच्छी-बरुरी प्रवृत्तियों के द्वारा उसके साथ बंध 
जाते हैं, यह उनकी बध्यमान (बंध) अवस्था है। बंधने के बाद उनका परिपाक 
होता है, वह सत्‌ (सत्ता) अवस्था है। परिपाक के बाद उनसे सुख-दुःखरूप तथा 
आवरणरूप फल मिलता है, वह उदयमान (उदय) अवस्था है। अन्य दर्शनों में 
कर्मो की क्रियमाण, संचित और प्रारब्ध--ये तीन अवस्थाएं बताई गई हैं। बे 
ठीक क्रमशः बन्ध, सत्‌ और उदय की समानार्थक हैं। बन्ध के प्रकृति, स्थिति, 
विपाक और प्रदेश---ये चार प्रकार हैं । 

उदीरणा--कर्म का शीघ्र फल मिलना, उद्वर्तन--कर्म की स्थिति और 
विपाक की वृद्धि होता, अपवर्तन--कर्म की स्थिति और विपाक में कभी होना, 
संक्रमण---कर्म की सजातीय प्रकृतियों का एक-दूसरे के रूप में बदलना, आदि- 
आदि अवस्थाएं जैनो के कर्म-सिद्धान्त के विकास की सूचक हैं । 

बन्ध के कारण क्‍या हैं ? बंधे हुए कर्मों का फल निश्चित होता है या 
अनिश्चित ? कर्म जिस रूप में बधते हैं उसी रूप में उतका फल मिलता है या 
अन्यथा ? धर्म करनेवाला दुःखी और अधर्म करनेवाला सुखी कैसे ? आदि-आदि 
विपयों पर जैन ग्रन्थकारों ने विस्तृत विवेचन किया है । 


आत्मा का आन्तरिक वातावरण 


पदार्थ के असंयुक्त रूप में शक्ति का तारतम्य नही होता। दूसरे पदार्थ से 
संयुक्त होने पर ही उसकी शक्ति न्‍्यून या अधिक बनती है। दूसरा पदार्थ शक्ति 
का बाधक होता है, वह न्यून हो जाती है। बाधा हटती है, वह प्रकट हो जाती है। 
संयोग-दशशा मे यह ह्ास-विकास का क्रम चलता ही रहता है। असय्रोग-दशा में 
पदार्थ का सहज रूप प्रकट हो जाता है, फिर उसमें ह्वास या विकास कुछ भी नहीं 
होता । 

आत्मा की आन्तरिक योग्यता के तारतम्य का कारण कम है। कर्म के संयोग 
से वहू (आन्तरिक योग्यता) आबृत होती है या विक्ृत होती है। कर्म के विलय 
(असंयोग) से उसका स्वभावोदय होता है। बाहरी स्थिति आन्तरिक स्थिति को 
उत्तेजित कर आत्मा पर प्रभाव डाल सकती है, सीधा नहीं | शुद्ध या कर्म-मुक्त 
आत्मा पर बाहरी परिस्थिति का कोई भी असर नहीं होता । अशुद्ध या कर्म-बद्ध 
आत्मा पर ही उसका प्रभाव होता है। वह भी अशुद्धि की मात्रा के अनुपात से । 
शुद्धि की मात्रा बढ़ती है, बाहरी वातावरण का असर कम होता है। शुद्धि की 
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मात्ना कम होती है, बाहरी वातावरण छा जाता है। परिस्थिति ही प्रधान होती 
तो शुद्ध और अशुद्ध पदार्थ पर समान असर होता, किन्तु ऐसा नहीं होता है। 
परिस्थिति उत्तेजक है, कारक नही । 

विजातीय सम्बन्ध विचारणा की दृष्टि से आत्मा के साथ सर्वाधिक घनिष्ठ 
सम्बन्ध कर्म-पुदूगलो का है। समीपवर्ती का जो प्रभाव पड़ता है, वह दूरवर्ती का 
नहीं पड़ता । परिस्थिति दूरवर्ती घटना है। वह कम की उपेक्षा कर आत्मा को 
प्रभावित नही कर सकती। उसकी पहुच कर्म-संघटना तक ही है। उससे कर्म- 
संघटना प्रभावित होती है, फिर उससे आत्मा | जो परिस्थिति कर्म-संस्थान को 
प्रभावित न कर सके, उसका आत्मा पर कोई असर नहीं होता । 

बाहरी परिस्थिति सामूहिक होती है। कर्म को वैयक्तिक परिस्थिति कहा 
जा सकता है । यही कर्म की सत्ता का स्वय भू-प्रमाण है । 


परिस्थिति 


काल, क्षेत्र, स्वभाव, पुरुपार्थ, नियति और कर्म की सह-स्थिति का नाम ही 
परिस्थिति है ! 

काल, क्षेत्र, स्वभाव, पुरुषार्थ, निर्यात और कम से ही सब कुछ होता है, यह 
एकामी-दृष्टिकोण मिथ्या है । 

काल, क्षेत्र, (स्वभाव, पुरुपार्थ, नियति और कम से भी कुछ होता है, यह 
सापेक्ष-दुष्टिकीण सत्य है । 

वर्तमान के जैन मानस में काल-मर्यादा, क्षेत्र-मर्यादा, स्वभाव-मर्यादा, 
पुरुपार्थ-मर्यादा और नियति-मर्यादा का जैसा स्पष्ट विवेक या अनेकान्त-दर्शन है, 
वैसा कर्म-मर्यादा का नहीं रहा है। जो कुछ होता है, वह कर्म से ही होता है--- 
ऐसा घोष साधारण ही गया है। यह एकान्तवाद सच नहीं है। आत्म-गुण का 
विकास कम से नहीं होता, कमें के विलय से होता है। परिस्थितिबाद के एकान्त 
आग्रह के प्रति जैन-दृष्टि यह है--रोग देश-काल की स्थिति से ही पैदा नही होता, 
किन्तु देश-काल की स्थिति से कर्म की उत्ते जना (उदीरणा) होती है और उत्तेजित 
क्र्म-पुदूगल रोग पैदा करते है । इस प्रकार जितनी भी बाहरी परिस्थितियां है, वे 
सब कर्म-पुदुगलों मे उत्तेजना लाती है। उत्तेजित कर्म-पुदूगल आत्मा में विभिन्‍न 
प्रकार के परिवर्तत लाते है। परिवर्तन पदार्थ का स्वभाव-सिद्ध धर्म है। वह संयोग 
कृत होता है तब विभाव रूप होता है और यदि दूसरे के संयोग से नही होता, तब 
उप्तकी परिणति स्वाभाविक हो जाती है । 


कम की पौद्गलिकता 
अन्य दर्शन कम को जहां संस्कार या वासनारूप मानते हैं, वहां जैन-दर्शन 
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उसे पौद्गलिक मानता है। जिस वस्तु का जो गुण होत है, वह उसका विधातक॑ 
नही बनता ।' आत्मा का गुण उसके लिए आवरण, पारतन्त्य और दुःख का हेतु 
कैसे बने ? 

कर्म जीवात्मा के आवरण, पारतन्त्य और दु:खों का हेतु है, गुणों का विधातक 
है। इसलिए वह आत्मा का गुण नहीं हो सकता । 

बेड़ी से मनुष्य बंधता है। सुरापान से पागल बनता है। क्लोरोफार्म से बेभान 
बनता है। ये सब पौद्गलिक वस्तुएं हैं। ठीक इसी प्रकार कर्म के संयोग से भी 
आत्मा की ये दशाएं बनती हैं। इसलिए वह भी पौदगलिक है। ये बेड़ी आदि 
बाहरी बन्धन अल्प सामर्थ्य वाली वस्तुएं हैं। कर्म आत्मा के साथ चिपके हुए तथा 
अधिक सामथ्य वाले सुक्ष्म-स्कन्ध हैं। इसीलिए उनकी अपेक्षा कमं-परमाणुओं का 
जीवात्मा पर गहरा और आन्तरिक प्रभाव पड़ता है। 

शरीर पौद्गलिक है, उसका कारण कर्म है। इसलिए बह भी पौदुगलिक है। 
पौद्गलिक कार्य का समवायी कारण पौद्गलिक होता है। मिट्टी भौतिक है तो 
उससे बननेवाला पदार्थ भौतिक ही होगा । 

आहार आदि अनुकूल सामग्री से सुखानुभूति और शस्त्न-प्रहार आदि से 
दु.खानुभूति होती है। आहार और शस्त्र पौदूगलिक हैं, इसी प्रकार सुख-दुःख के 
हेनुभूत कर्म भी पौद्गलिक है । 

बन्ध की अपेक्षा जीव और पुदूगल अभिन्‍न है---एकमेक है। लक्षण की अपेक्षा 
वे भिन्‍न हैं। जीव चेतन है और पुदूगल अचेतन; जीव अमूर्त है और पुद्गल 
मूत । 

इन्द्रिय के विषय स्पर्श आदि मूर्त है। उसको भोगनेवाली इन्द्रियां मूर्त है। 
उनसे होनेवाला सुख-दुःख मूर्त है। इसलिए उनके कारण-भूत कर्म भी मू्त हैं।' 

मूर्त ही मूर्त को स्पर्श करता है। मूत ही मूर्त से बंधता है। अमू्त जीव 
मूर्त कर्मों को अवकाश देता हे । वह उन कर्मों से अवकाश-रूप हो जाता है।* 

गीता, उपनिपद्‌ आदि में अच्छे-बुरे कार्यों को जैसे कर्म कहा है, वैसे जैन- 
दर्शन में कर्म-शब्द क्रिया का वाचक नही है। उसके अनुसार वह (कर्म-शब्द) 
आत्मा पर लगे हुए सुक्ष्म पौदूगलिक पदार्थ का वाचक है । 

आत्मा की प्रत्येक सूक्ष्म और स्थूल मानसिक, वाचिक और काथिक प्रवृत्ति 


१, २. पंचास्तिकाय, १४१, १४२३ : 
जम्हा कम्मस्स फल, विसय फासेहिं भुजदे णियय॑ । 
जीवेण सूह दुक्‍्ख, तम्हा कम्माणि मुत्ताणि ** 
मृत्तो कासदि मूत्त, मृत्तो मुत्तेण बधमणुहवदि। 
जीवो मुत्ति विरहिंदों, गाहिद तेतेदि उग्गहृदि-'* 


कर्मवाद : २७७ 


के द्वारा उतका आकर्षण होता है। इसके वाद स्वीकरण (आत्मीकरण या जीव 
और कर्म-परमाणुओं का ऐकीभाव ) होता है । 

कर्म के हेतुओं को भाव-कर्म या 'मल' और कर्म-पुद्‌गलों को द्रव्य-कर्म या 'रज' 
कहा जाता है। इनमें निमित्त-नैमित्तिक भाव है। भाव-कर्म से द्रव्य-कर्म का संग्रह 
और द्रब्य-कर्म के उदय से भाव-कर्म तीत्र होता है ।' 


आत्मा और कर्म का सम्बन्ध 

आत्मा अमूर्त है, तब उसका मूर्त कर्म से सम्बन्ध कँसे हो सकता है ? यह भी 
कोई जटिल समस्या नहीं है। प्रायः सभी आस्तिक दर्शनों ने संसार और जीवात्मा 
को अनादि माना है | वह अनादिकाल से ही कर्मबद्ध और विकरारी है। कमंबद्ध 
आत्माएं करथ्थंचित मूर्त हैं अर्थात्‌ निश्चयदृष्टि के अनुसार स्वरूपत: अमूर्त होते 
हुए भी वे संसार-दशा में मूर्त होती हैं। जीव दो प्रकार के है--हूपी और अरूपी | 
मुक्त जीव अरूपी है और संसारी जीव रूपी। 

कमंमुक्त आत्मा के फिर कभी कर्म का बन्ध नहीं होता। कर्मबद्ध आत्मा 
के ही कर्म बंधते है--उन दोनों का अपश्चानुपूर्वी (न पहले और न पीछे ) रूप से 
अनादिकालीन सम्बन्ध चला आ रहा है। 

अमू् ज्ञान पर मृतं मादक द्रव्यों का असर होता है, वह अमू्त के साथ मूर्त॑ 
का सम्बन्ध हुए बिना नही हो सकता। इससे जाना जाता हैं कि विकारी अमूते 
आत्मा के साथ मूर्त का सम्बन्ध होने मे कोई आपत्ति नहीं आती । 
बन्ध के हेतु 

कर्म-मम्बन्ध के अनुकूल आत्मा की परिणति या योग्यता ही बन्ध का हेतु है । 
बन्ध के हेतुओं का निरूपण अनेक रूपों में हुआ है । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! जीव कांक्षा मोहनीय कर्म बांधता है ? 

भगवानू--गौतम ! बाधता है। 

गौतम--भगवन्‌! बह किन कारणों से बाधता है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! उसके दो हेतु हैं--प्रमाद और योग । 

गौतम---भगवन्‌ ! प्रमाद किसमे उत्पन्न होता है ? 

भगवान्‌ - थोग से । 

गौतम--योग किससे उत्पन्न होता है ? 


१... प्रयचनसार, वृत्ति, पृू० ४५५ : 
जीवपरिपाकहेउ कम्मत्ता पोगगला परिणमंति । 
पोग्गल-कम्म-निर्भित्त जीवो वि तहेव परिणमइ || 
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भंगवानू--वीर्य से । 

गौतम--बीय किससे उत्पन्न होता है ? 

भगवान्‌--शरीर से । 

गौतम--शरीर किससे उत्पन्न होता है ? 

भगवान्‌ू--जीव से । 

तात्पयं यह है कि जीव शरीर का निर्माता है। क्रिमात्मक वीर्य का साधन 
शरीर है । शरीरधारी जीव ही प्रमाद और योग के द्वारा कर्म (कांक्षा-मोहनीय ) 
का बन्ध करता है। स्थानांग और प्रज्ञापना मे कर्मबन्ध के क्रोध, मान, माया और 
लोभ--ये चार कारण बतलाए हैं।' 
बंध 

माक॑दिक-पुत्र ने पूछा---/भगवन्‌ ! भाव-बंध कितने प्रकार का है ? 

भगवान्‌ ने कहा--“माकंदिक-पुत्र ! भाव-बंध दो प्रकार का है-- 

१. मूल-प्रकृति-बंध | 

२. उत्तर-प्रकृति-बंध ।* 

बंध आत्मा और कर्म के सम्बन्ध की पहली अवस्था है। वह चार प्रकार की है-- 

१. प्रकृति । 

२. स्थिति। 

३. अनुभाग । 

४, प्रदेश । 
१. प्रदेश 

बन्ध का अर्थ हे---आत्मा और कम का संयोग और कर्म का निर्मापण-- 
व्यवस्थाकरण ।" ग्रहण के समय कमं-पुदूगल अविभकत होते हैं। ग्रहण के पश्चात्‌ 
वे आत्मप्रदेशों के साथ एकीभूत होते हैं। यह प्रदेश-बंध (या एकीभाव की 
व्यवस्था ) है । 
२. प्रकृति 

वे कम-परमाणु कार्य-भेद के अनुसार आठ वर्गों में बंट जाते हैं। इसका 
नाम प्रकृति-बंध (स्वभाव-व्यवस्था) है। कर्म की मूल प्रकृतियां (स्वभाव) 
आठ हैं--१. ज्ञानावरण, २. दशेनावरण, ३. वेदवीय, ४. मोहनीय, ५. आयुष्य, 


१, भगवती, १३२।३४। 
२. (क) ठाण्ं, ४।६२। 
(ख) प्रज्ञापना, २३।१॥२६०। 
३, भगवती, १८॥३। 
४. समावाओ, ४५॥ 
४. स्थानांगवृत्ति, पत्र २६५ : ब॑न्धर्न--निर्मापणम्‌ । 


करमवाद : २७९, 


६. नाम, ७. गोत्र, ८. अन्तराय ।* 
संक्षिप्त-विभाग--- 


१. ज्ञानावरण (क) देशज्ञानावरण (ख) सर्व-ज्ञानावरण 

२. द्शनावरण. (क) देश-दर्शनावरण. (ख) सर्व-दर्शनावरण 

३ वेदनीय (क) सात-वेदनीय (ख) असात-वेदनीय 

४. मोहनीय (क) दर्शन-मोहनीय_ (ख) चारिद्न-मोहनीय 

५. आयुष्य (क) अड्धायु (ख) भवायु 

६. नाम (क) शुभ-नाम (ख) अशुभ-नाम 

७. गोत्न (क) उच्च-गोत्न (ख) नीच-गोत़ 

८. अन्तराय (क) प्रत्युत्पनन-विनाशी (ख) पिहित आगामीपथ' 
हे. स्थिति 


यह काल-मर्यादा की व्यवस्था है। प्रत्येक कम आत्मा के साथ निश्चित समय 
तक ही रह सकता है। स्थिति पकने पर वह आत्मा से अलग जा पड़ता है। यह 
स्थिति-बध है। 
४. अनुभाग 

यह फलदान-शक्ति की व्यवस्था है। इसके अनुसार उन पुदुगलों में रस की 
तीव्रता और मंदता का निर्माण होता है। यह अनुभाग-बंध है । 

बंध के चारो प्रकार एक साथ ही होते है। कर्म की व्यवस्था के ये चारों 
प्रधान अंग हैं। आत्मा के साथ कम पुदुगनों के आश्लेब या एकीभाव की दृष्टि से 
'प्रदेश-बध' सबसे पहला है । इसके होते ही उनमें स्वभाव-निर्माण, काल-मर्यादा 
और फलशणक्ति का निर्माण हो जाता है । इसके बाद अमुक-अमुक स्वभाव, स्थिति 
और रस-शक्ति वाला पुदूगल-समूह अमुक-अमुक परिमाण में बंद जाता है। यह 
परिभाण-पिभाग भी प्रदेश-बध है। बंध के वर्गीकरण का मूल बिन्दु स्वभाव-निर्माण 
है। स्थिति और रस का निर्माण उसके साथ-साथ हो जाता है। परिमाण-विभाग 
इसका अन्तिम विभाग है। 


कर्म : स्वरूप और क्रार्य 


इनमे चार कोटि की पुद्गल-वर्गणाए चत्तना और आत्म-शक्ति की आवारक, 
विकारक और प्रतिरोधक हैं। चेतना के दो रूप हैं--- 

१. ज्ञान--जानना, वस्तु-स्वरूप का विमर्श करना । 

२. दर्शन--साक्षात्‌ करना, वस्तु का स्वरूप-ग्रहण । 


१. प्रज्ञापना पद, २३। 
२. कर्मों के विस्तृत विभाग के लिए ठेखें--परिशिष्ट ३। 
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ज्ञान और दर्शन के आवारक पुंदुंगल क्रमशः 'ज्ञानावरण' और “दर्शनावरण' 
कहलाते हैं । 

आत्मा को विकुत बनानेबाले पुद्गलों की संज्ञा 'मोहनीय' है । 

आत्म-शक्ति का प्रतिरोध करनेवाले पुदूगल अन्तराय कहलाते हैं। ये चार 
चात्य-कर्म हैं। 

बेदनीय, नाम, गोत्न और आयु--ये चार अघात्य-कर्म हैं । 

घात्य कर्म के क्षय के लिए आत्मा को तीन्न प्रयत्न करना होता है। ये चारों कम 
अशुभ ही होते हैं। इसके आंशिक क्षय या उपणम से आत्मा का स्वरूप आंशिक 
मात्रा में उदित होता है। इनके पूर्ण क्षय से आत्म-स्वरूप का पूर्ण विकास होता है। 

बेदनीय, आयुष्य, नाम और गोव--ये चार कर्म शुभ और अशुभ दोनों प्रकार 
के होते हैं। अशुभ-कर्म अनिष्ट-संयोग और शुभ-कर्म इष्ट-संयोग के निमित्त बनते 
हैं। इन दोनों का जो संगम है, वह संसार है। पुण्य-परमाणु सुख-सुविधा के निमित्त 
बन सकते हैं, किन्तु उनसे आत्मा की मुक्ति नहीं होती । ये पुण्य और पाप--दोनों 
बन्धन है। मुक्ति इन दोनों के क्षय से होती है। 

बेदनीय कर्म के दो प्रकार हैं--सात-वेदनीय और असात-बेदनीय । ये क्रमशः 
सुखानुभूति और दुःखानुभूति के निमित्त बनते हैं। इनका क्षय होने पर अनन्त 
आत्मिक आनन्द का उदय होता है। 

नाम-कर्म के दो प्रकार है--शुभ नाम और अशुभ नाम । शुभ नाम के उदय से 
व्यक्ति सुन्दर, आदेयवचन, यशस्वी और विशाल व्यक्तित्व वाला होता है तथा अशुभ 
नाम के उदय से इसके विपरीत होता है। इनके क्षय होने पर आत्मा अपने नैसगिक 
भाव--अमूरतिक-भाव में स्थित हो जाता है। गोत्न कर्म के दो प्रकार हैं--उच्च 
गोत्र और नीच गोत्न । ये क्रमशः उच्चता और नीचता, सम्मान और असम्मान के 
निमित्तबनते हैं। इनके क्षय से आत्मा अगुरु-लघु--पूर्ण-सम बन जाता है । 

आयुधष्य के दो प्रकार हैं--शुभ आयु, अशुभ आयु । ये क्रमशः सुखी जीवन 
और दुःखी जीवन के निमित्त बनते है। इनके क्षय से आत्मा अ-मृत और अ-जन्मा 
बन जाता है। 

ये चारों भवोपग्राही कर्म है | इनके परमाणुओं का वियोग मुक्ति होने के 
समय एक साथ होता है। 


बंध की प्रक्रिया 


आत्मा में अनन्त बीर्य (सामर्थ्यं) होता है। उसे लब्धि-बीर्य कहा जाता है । 
यह शुद्ध आत्मिक सामथ्ये है। इसका ब्रह्म जगत्‌ में कोई प्रयोग नहीं होता । आत्मा 
का बहिर-जगत्‌ के साथ जो सम्बन्ध है, उसका माध्यम शरीर है। वह पुदूगल 
परमाणुओं का सगठित पुंज है। आत्मा और शरीर--इन दोनों के संयोग से जो 


करमंवाद : २८१ 


सामर्थ्य पैदा होती है, उसे करण-वौर्य या क्रियात्मक शक्ति कहा जाता है | शरीर- 
धारी जोब में यह सतत बती रहती है। इसके द्वारा जीव में भावनात्मक या चैतन्य- 
प्रेरित क्रियात्मक कम्पन होता रहता है। कम्पन अचेतन बस्तुओं में भी होता है, 
किन्तु वह स्वाभाविक होता है। उनमें चैतन्य-प्रेरित कम्पन नहीं होता। चेतन में 
कम्पन का प्रेरक गूढ़ चैतन्य होता है । इसलिए इसके द्वारा विशेष स्थिति का 
निर्माण होता है । शरीर की आन्तरिक वर्गंणा द्वारा निमित कम्पन में बाहरी 
पौद्गलिक धाराएं मिलकर आपसी क्िया-अतिक्रिया हारा परिवर्तन करती 
रहती हैं । 

क्रियात्मक शक्ति-जनित कम्पन के द्वारा आत्मा और कर्म-परमाणुओं का 
संयोग होता है। इस प्रक्रिया को आख्रव कहा जाता है। 

आत्मा के साथ संयुक्त कर्म-योग्य परमाणु कर्म रूप में परिवर्तित होते हैं। इस 
प्रक्रिया की बंध कहा जाता है। 

आत्मा और कर्म-परमाणुओं का फिर वियोग होता है । इस प्रक्रिया को 
निर्जरा कहा जाता है। 

बंध आख्रव और नि्जरा के बीच की स्थिति है। आख्रव के द्वारा बाहरी 
पौद्गलिक धाराएं शरीर में आती हैं। निर्जरा के द्वारा वे फिर शरीर के बाहर 
चली जाती हैं। कमं-परमाणुओ के शरीर पे आने और फिर से चले जाने के बीच 
की दशा को संक्षेप में बध कहा जाता है। 

शुभ और अशुभ परिणाम आत्मा की क्रियात्मक शक्ति के प्रवाह हैं। ये अजस्र 
रहते हैं। दोनों एक साथ नही, दोनों में से एक अवश्य रहता है। 

कर्म-शास्त्र की भाषा में शरीर-नाम-कर्म के उदय-काल में चंचलता रहती है। 
उसके द्वारा कम-परमाणुओं का आकर्षण होता है। शुभ परिणति के समय शुभ 
और अशुभ परिणति के समय अशुभ कमे-परमाणओ का आकर्षण होता हे ।* 


कर्म कौन बाधता है ? 


अकर्म के कर्म का ब्रध नहीं होता । पूर्व-हमे से बधा हुआ जीव ही नए कर्मो 
का बंध करता है ।* 
मोह-कर्म के उदय से जीव राग-द्रेष में परिणव होता है तब बह अशुभ कर्मों 
का बअध करता है ।' 
१. (क) भगवती, 5६। 
(ख) स्वामी कातिकेयानुप्रेक्षा, ५१ : 
मेणवयकायजोया जीवपएसाण फदण-विसेसा । 
मोहोदएणाजुत्ता विजुदा विय आसवा होति ॥ 


२. भ्रज्ञापना, २३।११२६२। 
३. भगवती, ६। 
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सोह-रहित प्रवृत्ति करते समय शरीर-ताम-कर्म के उदय से जीव शुभ कर्म का 
बंध करता है ।' 

नए बंधन का हेतु पूर्व-बंधन न हो तो अबद्ध (मुक्त) जीव भी कर्म से बंधे 
बिना नहीं रह सकता। इस दृष्टि स यह सही है कि बंधा हुआ ही बंघता है, नए 
सिरे से नहीं । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! दु.खी जीव दुःख से स्पृष्ट होता है या अदुःखी 
जीव दु:ख ने स्पृष्ट होता है ? 

अभगवान्‌ ने कहा--गौतम ! दु.खी जीव दुःख से स्पृष्ट होता है, अदु:ःखी जीव 
दु:ख से स्पृष्ट नहीं होता । दुःख का स्पर्श, पर्यादान (ग्रहण), उदी रणा, वेदना और 
निर्जरा दुःखी जीव करता है, अदुःखी जीव नही करता ।* 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! कर्म कौन वांधता है ? संयत, असंयत अथवा 
संयतासंयत ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! असंयत, संयतासंयत और संयत---ये सब कर्म 
बंध करते हैं | दसवें गुण-स्थात तक के अधिकारी पुण्य और पाप दोनों का बंध 
करते हैं और ग्यारहवें से तेरहवें गुणस्थान तक के अधिकारी केवल पुण्य का बंध 
करते हैं।' 
कर्म-बंध कैसे ? 

गौतम--भगवन्‌ ! जीव कर्म-बंध कैसे करता है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! ज्ञानावरण के तीब्र उदय से दर्शनावरण का तीब्र उदय 
होता है। दर्शनावरण के तीज उदय से दर्शन-मोह का तीज उदय होता है। दर्शन- 
मोह के तीज उदय से मिथ्यात्व का उदय होता है। मिथ्यात्व के उदय से जीव के 
आठ प्रकार के कर्मों का बंध होता है । 

कर्म-बंध का मुख्य हेतु कपाय हैं। संक्षेप से कषाय के दो भेद है---राग और 
द्वेष । विस्तार में उसके चार भेद हैं -- क्रोध, मान, माया, लोभ । 


फल-विपाक 


एक समय की बात है। भगवान्‌ राजगृह के गुणशील नामक चैत्य में समवसृत 
थे। उस समय कालोदायी अनगार भगवान्‌ के पास आये, वन्दना-नमस्कार कर 


भगवती, ९। 

वही, ७।१॥२६६। 
बही, ६।३। 

प्रशापना, २३१।२८६। 


हर द्ण 4० २० 
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बोले--भवगवन्‌ ! जीचों के किये हुए पराप-कर्मों का परिषाक पापकारी 
होता है ? 

भगवान्‌-- कालोदायी ! होता है । 

कालोदायी-- भगवन्‌ ! यह कैसे होता है ? 

भगवान्‌ू--कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोज्ञ, स्थालीपाक-शुद्ध (परिपक्व) 
अठारह प्रकार के व्यंजनों से परिपूर्ण विषयुक्त भोजन करता है, वह (भोजन) 
आपातभद्र (खाते समय अच्छा ) होता है, किन्तु ज्यों-ज्यों उसका परिणमन होता 
है, त्पों-त्यों उममें दुर्गन्‍्ध पैदा होती है---वह परिणाम-भद्र नहीं होता | कालोदायी ! 
इसी प्रकार प्राणातिपात यावत्‌ मिथ्यादर्शनशल्य (अठारह प्रकार के पाप-कर्मं) 
आपातभद्र और परिणाम-विरस होते हैं। कालोदायी ! इस प्रकार पाप-कर्म पाप- 
विपाक वाले होते हैं । 

कालोदायी--भगवन्‌ । जीवों के किए हुए कल्याण-कर्मों का परिपाक 
कल्याणकारी होता है ? 

भगवान्‌--कालोदायी ! होता है । 

कालोदायी--भगवन्‌ ! कैसे होता है ? 

अगवान्‌ू--कालोदायी ! जैसे कोई पुरुष मनोशञ, स्थालीपाक शुद्ध (परि- 
पक्‍व ), अठारह प्रकार के व्यजनों से परिपूर्ण, औषधं-मिश्रित भोजन करता है, वह 
आपातभद्द नहीं लगता, किन्तु ज्यों-ज्यों उसका परिणमन होता है, त्यो-त्यो उसमे 
सुरूपता, सुवर्णता और सुखानुभूति उत्पन्न होती हैं। तह परिणाम भद्र होता है। 
कालोदायी ! इसी प्रकार प्राणातिपात-विराति यावत्‌ मिथ्यादर्शन-शल्य-विरति 
आपातभद्र नहीं लगती किन्तु परिणाम-भद्र होती है। कालोदायी ! इस प्रकार 
कल्याण कम कल्याण-विपाक वाले होते हैं ।' 


कर्म के उदय से क्‍या होता है ? 

१. ज्ञानावरण के उदय से जीब ज्ञातब्य विषय को नही जानता, जिज्ञासु 
होने पर भी नही जानता | जानकर भी नहीं जानता--पहले जानकर फिर नही 
जानता । उसका ज्ञान आवृत हो जाता है। इसके अनुभाव दस हैं--श्रोन्नावरण, 
श्रोत्न-विज्ञानावरण, नेत्नावरण, नेत्न-विज्ञानावरण, ध्राणावरण, प्राण-विज्ञानावरण, 
रसावरण, रस-विज्ञानाव रण, स्पर्शावरण, स्पर्ण-विज्ञानावरण । 

२. दर्शनावरण के उदय से जीव द्रष्टव्य-विषय को नही देखता, देखने का 
इच्छुक होने पर भी नही देखता । उसका दर्शन आच्छन्त हो जाता है। इसके 
अनुभाव नौ है--निद्वा, निद्रा-निद्रा, प्रचला, प्रचला-प्रचला, स्त्यानद्धि, चक्षु- 


१. भगवती, ७॥१० 
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दर्शनावरण, अचक्षु-दश नावरण, अवधि-दर्शनावरण, केवल-दशेनावरण । 

३. क--सातवेदनीय कर्म के उदय से जीव सुख की अनुभूति करता है। 
इसके अनुभाव आठ हैं---मनोज्ञ शब्द, मनोज्ञ रूप, मनोज्ञ गन्ध, मनोज्ञ रस, मनोज 
स्पर्श, मनः सुखता, वाक्‌-सुखता, काय-सुखता । 

(ख) असातवेदनीय कर्म के उदय से जीव दुःख की अनुभूति करता है । 
इसके अनुभाव आठ हैं--अमनोश शब्द, अमनोश रूप, अमनोज्ञ रस, अमनोज्ञ 
गन्ध, अमनोज्ञ स्पर्श, मनोदु:खता, वाक्‌-दुःखता, काय-दुःखता । 

४. मोह-कर्म के उदय से जीव भिथ्यादृष्टि और चारित्रहीन बनता है। 
इसके अनुभाव पांच हैं--सम्यक्त्व वेदनीय, मिथ्यात्व-वेदनीय, सम्यग्‌-मिथ्यात्व- 
वेदनीय, कषाय-वेदनीय, नोकषाय-वेदनीय । 

५४. आयू-कर्म के उदय से जीव अमुक समय तक अमुक प्रकार का जीवन 
जीता है । इसके अनुभाव चार है--नै रपिकायु, तिय॑ठ्चायु, मनृष्यायु, देवायु । 

६. क--शुभनाम कर्म के उदय से जीव शारीरिक और वाचिक उत्कर्ष पाता 
है। इसके अनुभाव चौदह हैं--इष्ट शब्द, इप्ट रूप, इप्ट गन्ध, इप्ट रस, दुष्ट 
स्पर्श, इृष्ट गति, इष्ट स्थिति, इष्ट लावण्य, इष्ट यश:की ति, इष्ट उत्थान--कमे- 
बल-वीय॑-पुरुषका र-पराक्रम, इष्ट स्व॒रता, कान्‍्त स्वरता, प्रिय स्वरता, मनोज्ञ 
स्वरता । 

ख-- अशुभ नाम-कर्म के उदय से जीव शारीरिक और वाचिक अपकर्ष पाता 
है । इसके अनुभाव चौदह है--अनिष्ट शब्द, अनिष्ट रूप, अनिष्ट गन्ध, अनिष्ट 
रस, अनिष्ट स्पश, अनिष्ट गति, अनिष्ट स्थिति, अनिष्ट जावण्य, अनिष्ट यशो:* 
कीति, अनिष्ट उत्थानं--करमम-बल-वीर्य-पुरुषका र-पराक्रम, अनिष्ट स्वरता, हीन 
स्व॒रता, दीन स्व॒रता, अमनोज्ञ स्वरता । 

७. क--उच्च-गोत्न-कर्म के उदय से जीव विशिष्ट बनता है । इसके अनुभाव 
आठ है--जाति-विशिष्टता, कुल-विशिष्टता, बल-विशिष्टता, रूप-विशिष्टता, 
तपो-विशिष्टता, श्रुत-विशिष्टता, लाभ-विशिष्टता, ऐश्वर्य-विशिष्टता । 

ख--नीच-गोत्न-कर्म के उदय से जीव हीन बनता है। इसके अनुभाव आठ 
हैं--जाति-विहीनता, कुल-विहीनता, बल-विहीनता रूप-विहीनता, तपो-विहीनता, 
श्रुत-विहीनता, लाभ-विहीनता, ऐश्वर्य-विहीनता । 

८. अन्तराय कर्म के उदय से वर्तेमान लब्ध वस्तु का विनाश और लक्य 
बस्‍्तु के आगामी-पथ का अवरोध होता है । इसके अनुभाव पांच हैं--दानान्तराय, 
लाभान्तराय, भोगान्तराय, उपभोगान्तराय, वीयत्त्तिराय । 


फल की प्रत्रिया 
कर्म जड़--अचेतन है तब वह जीव को नियमित फल कैसे दे सकता है ? यह 
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आश्न न्‍्याय-दर्शन के प्रणेता गौतम ऋषि के 'ईश्वर' के अभ्यूपगम का हेतु बना। 
इसीलिए उन्होंने ईश्वर को कर्म-फल का नियन्ता बताया, जिसका उल्लेख कुछ 
पहले किया जा चूका है। जैन-दर्शन कमं-फल का नियमन करने के लिए ईश्वर को 
आवश्यक नहीं समझता | कर्म-परमाणुओं में जीवात्मा के सम्बन्ध से एक विशिष्ट 
परिणाम होता है। वह द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, भव, गति, स्थिति, पुदूगल-परिणाम 
आदि उदयानुकल सामग्री से विपाक-प्रदर्शन में समर्थ हो जीवात्मा के संस्कारों को 
विकृत करता है, उससे उनका फलोपभोग होता है । सही अर्थ में आत्मा अपने 
किये का अपने आप फल भोगता है, कर्म परमाणु सहकारी या सचेतक का कार्य 
करते हैं। विष और अमृत, अपथ्य और पथ्य भोजन को कुछ भी ज्ञान नही होता 
फिर भी आत्मा का संयोग पा उनकी बसी परिणति हो जाती है। उनका परिपाक 
होते ही खानेवाले को इष्ट या अनिष्ट फल मित्र जाता है। विज्ञान के क्षेत्र में 
परमाण्‌ की विचित्न शक्ति और उसके नियमन के विविध प्रयोगों के अध्ययन के 
बाद कर्मों की फलदान शक्ति के बारे में कोई सन्देह नहीं रहता । 


उदय 


उदय का अर्थ है--काल-मर्यादा का परिवरतेन। वस्तु की पहली अवस्था की 
काल-मर्यादा पूरी होती है--यह उसका अनुदय है। दूसरी बी काल-मर्यादा का 
आरम्भ होता है--वह्‌ उत्तका उदय हे। बधधे हुए कर्म-पुदूगल अपना कार्य करने 
में समर्थ हो जाते हैं, तब उनके निपेक' (कर्म-पुदूगलों की एक काल में उदय होने 
योग्य रचना-विशेष ) प्रकट होने लगते है, वह उदय है । 

कर्म का उदय दो प्रकार का होता है-- 

१. प्राप्त-काल कम का उदय । 

२. अप्राप्त-काल कम का उदय । 

कर्म का बंध होते ही उसमे विपाक-प्रदर्शन की शक्ति नहीं हो जाती। वह 
निश्चित अवधि के पश्चात्‌ ही पैदा होती है। कर्म की यह अवस्था अबाधा 
कहलाती है । उस समय्र कर्म का अवस्थान-मात्र होता है किन्तु उसका कर्तृ त्व 
प्रकट नहीं होता । इसलिए वह कर्म का अवस्थान काल है । अबाधा का अर्थ है-- 
अन्तर । बध और उदय के अन्तर का जो काल है, वह अबाधाकाल है।' ; 

अवाधाकाल के द्वारा स्थिति के दो भाग होते हैं-- 

१. अवस्थानकाल 

२. अनुभव या निषेक-काल । 


१. भगवती, ६।३।२३६ वृत्ति --कर्म-निषेको ताम कर्म-दलिकस्य अनुभवनार्थ रचनाविशेष: । 
३- वही, वृत्ति--बाधा--कमंण उदय:, न बाधा अबाधा--कर्मंणो वन्धस्योदयस्य चान्तरम । 
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अबाधा काल के समय कोरा अवस्थान होता है, अनुभव नहीं। अनुभव 
अबाधाकाल पूरा होने पर होता है। जितना अवाधाकान होता है, उतना अनुभव- 
काल से अवस्थान-काल अधिक होता है। अबाधा-काल को छोड़कर विचार किया 
जाए तो अवस्थान और निषेक या अनुभव---ये दोनों समकाल मर्यादा वाले होते 
हैं। चिरकाल और तीज अनुभाग वाले कर्म तपस्या के द्वारा विफल बना थोड़े 
समय में भोग लिए जाते हैं। आत्मा शीघ्र उज्ज्वल बन जाती है। 

काल-मर्यादा पूर्ण होने पर कर्म का वेदन या भोग प्रारम्भ होता है । वह प्राप्त 
काल उदय है। यदि स्वाभाविक पद्धति से ही कर्म उदय में आये तो आकस्मिक 
घटनाओं की सम्भावना तथा तपस्या की प्रयोजकता ही नष्ट हो जाती है । किन्तु 
अपवतंना के द्वारा कर्म की उदीरणा या अप्राप्त काल उदय होता है। इसलिए 
आकस्मिक घटनाएं भी सिद्धान्त के प्रति सन्देह पैदा नहीं करतीं। तपस्या की 
सफलता का भी यही हेतु है । 

सहेतुक और निर्ेतुक उदय-- 

कर्म का परिपाक और उदय अपने आप भी होता है और दूसरों के द्वारा भी । 
सहेतुक भी होता है और निर्हेतुक भी। कोई बाहरी कारण नहीं मिला, क्रोध- 
वेदनीय-पुदूगलों के तीत्र विषाक से अपने आप क्रोध आ गया--यह उनका 
नि्ेतुक उदय है | इसी प्रकार हास्य, भय, वेद (विकार) और कषाय के पुद्गलों 
का भी दोनों प्रकार का उदय होता है ।' 


अपने आप उदय में आने वाले कर्म के हेतु 


गति-हेतृक उदय--नरक गति में असात (असुख) का उदय तीक्र होता है। 
यह गति-हेतुक विपाक-उदय है । 

स्थिति-हेतुक-उदय- मोहकर्म की सर्वोत्कृप्ट स्थिति में मिथ्यात्व मोह का 
तीब्र उदय होता है | यह स्थिति-हेतुक विपाक-उदय है। 

भवदेतुक-उदय --दर्शनावरण (जिसके उदय से नीद आती है) सबके होता 
है, फिर भी नींद मनृष्य और तिर्यच दोनों को आती है, देव और नरक को नहीं 
आती । यह भव (जन्म) हेतुक-विपाक-उदय है । 

गति-स्थित और भय के निम्ित्त से कई कर्मों का अपने आप विपाक-उदय हो 
आता है। 


१. ठाण, ४॥७६--वृत्ति पत्र १८२--अपतिद्ठिए--आक्रोशादिकारणनिरपेक्ष: केवल 
ऋ्रोधवेदनीयोदयात्‌ यो भवति सोउश्रतिष्ठित: । 

२. वही, ४ । 

३. वही, ४७४५-७६ 
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दूसरों द्वारा उदय में आनेवाले कर्म के हेतु 

पुदूगल-हेतुक-उदय---किसी ने पत्थर फेंका, चोट लगी, असात का उदय हो 
आया--पह दूसरो के द्वारा किया हुआ असात-वेदनीय का पुद्गल-हेतुक-विपाक- 
उदय है। 

किसी ने गाली दी, क्रोध् आ गया--यह कोध-वेदतोय-पुदूगलों का सहेतुक 
विपाक-उदय है । 

पुदूगल-परिणाम के द्वारा होनेवाला उदय--भोजन किया, वह पचा नहीं, 
अजीर्ण हो गया । उससे रोग पंदा हुआ, यह असात-वेदनीम का विपाक-उदय है । 

मदिरा पी, उन्माद छा गया--ज्ञानावरण का विपाक-उदय हुआ। बह 
पुदूगल परिणमन हेत॒क-विपाक-उदय है। 

इस प्रकार अनेक हेतुओं से कर्मो का विपाक-उदय होता है।' अगर ये हेतु 
नहीं मिलते तो उन कर्मो का विपाक-हूप में उदय नहीं होता । ठदय का एक दुसरा 
प्रकार और है। वह है प्रदेश-उदय । इसमें कर्म-फल का स्पष्ट अनुभव नही होता। 
यह कर्म-वेदन की अस्पष्टानूभूति बाली दशा है। जो कर्म-बन्ध होता है, वह अवश्य 
भोगा जाता है। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! किये हुए पाप-कर्म भोगे बिना सही छूुटते, क्‍या 
यह सच है ? 

भगवान--हां, गौतम ! यह सच है। 

गोौतम--कैसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! मैने दो प्रकार के कर्म बतलाएं है--प्रदेश-कर्म और 
अनुभाग-कर्म । जो प्रदेश-कर्म हैं वे नियमतः (अवश्य ही) भोगे जाते है । जो 
अनुभाग-कर्म है वे अनभांग (विषाक) रूप में कुछ भोगे जाते है. वुछ नहीं भोगे 
जाते ।' 
पुण्य-पाप 

मानसिक, वाचिक और काग्रिक क्रिया से आत्म-प्रदेशों में कम्पन होता है । 
उससे कर्म-परमाणु आत्मा की ओर खिचते हैं । 

किया शुभ होती है तो शुभकर्म-परमाण और वह अशुभ होती है तो अशुभकर्म 


प्‌. प्रज्ञापपा, २६।१॥२६३ । 
२. भगवती, १॥४।४० वृत्ति- 
प्रदेशा, कर्मदुद्गला : जीव प्रदेशेष्वोतप्रोता: तद्र प फर्म प्रदेशकर्म । 
अनुभाग: तेषामेव कर्म प्रदेशाना संवेशमानता विधय रसः तद् प कर्म अनुभाग-कर्म । 
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परमाणु आत्मा से आ चिपकते है। पुण्य और पाप--दोनों विजातीय तस्व हैं । 
इसलिए ये दोनों आत्मा की परतन्त्रता के हेतु हैं। आचारयों ने पुण्य कर्म की सोने 
और पाप-कर्म की लोहे की बेड़ी से तुलना की है ।* 
स्वतन्त्रता के इच्छुक मुमुक्षु के लिए ये दोनों हेय हैं। मोक्ष का हेतु रत्नत्नयी 
(सम्यक्‌-ज्ञान, सम्यक-दर्शन, सम्यक्‌-चारित्र) है । जो व्यक्ति इस तत्त्व को नहीं 
जानता बही पुण्य को उपादेय और पाप को हेय मानता है। निश्चय-दृष्टि से ये 
दोनों हेय हैं । 
पुण्य की हेयता के बारे में ज॑न-परम्परा एकमत है। उसकी उपादेयता में 
विचार-भेद भी है। कई आचाय॑ उसे मोक्ष का परम्परा-हेतु मान क्वचित्‌ उपादेय 
भी मापते हैं ।' कई आचार्य उसे मोक्ष का परम्पर हेतु मानते हुए भी उपादेय नहीं 
मानते । 
आचार्य कुन्दकुन्द ने पुण्य और पाप का आकर्षण करनेवाली विचारधारा को 
पर-समय माना है । 
योगीन्दू कहते हैं--/पुष्य से वेभव, वैभव से अहकार, अहकार से बुद्धि-ताश 
और बृुद्धि-नाश से पाप होता हैं। इसलिए हमे वह नहीं चाहिए ।/" 
टीकाकार के अनुसार यह क्रम उन्ही के लिए है, जो पुण्य की आकाक्षा- 
(निदान) पूर्वक तप तपने वाले हैं। आत्म-णुद्धि के लिए तप तपने वालों के 
अवांछित पुण्य का आकर्षण होता है।' उनके जिए यह क्रम नहीं है--बह उन्हें 
बुद्धिविनाश की ओर नही ले जाता ।'* 
पुण्य काम्य नही है। योगीन्दु के शब्दों म-- “वे पुण्य किस काम के, जो राज्य 
देकर जीव को दुख-परम्परा की ओर ढकैल दे। आत्म-दर्शन की खोज में लगा 
हुआ व्यक्ति मर जाए--यह अच्छा है, विन्‍्तु आत्म-दर्शन के विमुख होकर पुण्य 
, परमाग्मप्रकाश, २।५३॥ 
- पुरुपाथंसिद्धयुपाय, २।५३। 
. वही, २।११। 
. पचास्तिकाय, १६४-१६६, १७४५) 
४ परमात्मप्रकाश, २।६० : 
पृण्णेण होई बिहवो, विहवेण मओ मएण मइमोहों । 
मइमोहेण य पावं ता पुण्ण अम्ह मा होऊ ॥ 
६. वही, टीका, १० २०१, २०२ 
इद पूर्वोक्त पुण्य भेदाभेदरत्तत्रयाराघनारहितेन दुष्टश्रुत्तानुभूतभोगा-कांक्ष/रूपनिदानब-्ध- 
परिणामसहितेन जीवेन यदुपाजितं पूर्वभवे तदेव मदमहकार जनयति, बुद्धिविनाशध्च 
करोति न च पुनः सम्यक्त्वादि गुणसहितम्‌ । 
७. वहीं, ३६० 
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चाहे-- वह अच्छा नहीं है ।'' 
आत्म-साधना के क्षेत्र में पुण्य की सीधी उपादेयता नहीं है, इस दृष्टि से पूर्ण 
सामंजस्य है । 
कुन्वकुन्दाचार्य ने शुद्ध-दृष्टि की अपेक्षा प्रतिक्रमण (आत्मालोचन) , प्रायश्चित्त 
को पुण्यबन्ध का हेतु होने के कारण विष कहा है ।' 
आचार्य भिक्षु ने कहा है--“पुण्य की इच्छा करने से पाप का बन्ध होता 
है ।” आगम कहते हैं--“इहलोक, परलोक, पूजा-श्लाघा आदि के लिए ध॒र्म 
मत करो, केवल आत्म-शुद्धि के लिए धर्म करो ।' यही बात वेदान्त के आचार्यों 
ने कही है कि “मोक्षार्थी को काम्य और निषिद्ध कर्म में प्रवृत्त नहीं होना 
चाहिए।” क्योंकि आत्म-साधक का लक्ष्य मोक्ष होता है और पुण्य संसार भ्रमण 
के हेतु है। भगवान्‌ महावीर ने कहा है--“पुण्य और पाप--इन दोनों के क्षय से 
मुक्ति मिलती है ।* “जीव शुभ और अशुभ कर्मों के द्वारा ससार में परिध्रमण 
करता है।' गीता भी यही कहती है--बुद्धिमान्‌ सुकृत और दृष्कृत दोनों को 
छोड़ देता है । अभयदेव सूरि ने आख्व, बन्ध, पुण्य और पाप को संसार-भ्रमण 
का हेतु कहा है। आचाय॑ भिक्ष्‌ ने इसे इस प्रकार समझाया है--"पुण्य से भोग 
मिलते हैं। जो पुण्य की इच्छा करता है, वह भोगो की इच्छा करता है। भोग की 
इच्छा से संसार बढता है ।'" 
इसका निगमन यह है कि अथोगी-अवस्था (पूर्ण-समाधि-दशा) से पूर्व 
सत्प्रवुत्ति के साथ पुण्य-बन्ध अनिवाये रूप से होता हे । फिर भी पुण्य की इच्छा से 
कोई भी सत्प्रवृत्ति नही करनी चाहिए । प्रत्येक सत्प्रवृत्ति का लक्ष्य होना चाहिए-- 
मोक्ष--आत्म-विकास । भारतीय दर्शनो का वही चरम लट्ष्य है। लौकिक 
१. परमात्मप्रकाश ३४५७, ५५८ 
» समयमार, ३० मोक्षाधिकार । 
नवपदार्थ चौपई, ७२ 
दसवेमालिय, ६४ 
: वेदान्त सार, पृ० ४ 
मोक्षार्थी न प्रवतते तत्न काम्यदिषिद्धयों: '* 
काम्यानि-- स्वगौदीप्टसाधनानि ज्योतिष्टोमादीनि, निरिद्धानि--नरकाद्यनिष्टमाधनानि 
क्राद्राण टननादीान । 
उत्तरज्ययणाणि, ६१॥२४ 
वही, १०१५ 
गीता, २४० 
नवपदार्थ चौपई, ६० 
जिण पुण्य तणी वाछा करी, तिण वाच्छवा काम ने भोग । 
ससार बे कामभोग स्थाूं. पा जन्म-मरण ने सोग ॥ 


शा रे #ए :० 
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अभ्युदय धर्म का आानुसंगिक फल है--धर्म के साथ अपने आप फलनेवाला है। यह 
शाश्वतिक या चरम लक्ष्य नहीं है। इसी सिद्धान्त को लेकर कई व्यक्ति भारतीय 
दर्शनों पर यह आक्षेंप करते हैं कि उन्होंने लौकिक अभ्युदय की नितान्त उपेक्षा की, 
पर सही अर्थ में बात यह नहीं है। सामाजिक व्यक्ति अभ्युदय की उपेक्षा कर ही 
कैसे सकते हैं। यह सच है कि भारतीय एकान्त-भौतिकता से बहुत बचे हैं। उन्होंने 
प्रेय और श्रेय को एक नहीं माना । अभ्यूदय को ही सब कुछ मानने वाले 
भौतिकवादियों ने युग को कितना जटिल बना दिया, इसे कौन अनुभव नहीं 
करता। 


मिश्रण नहीं होता 


पुण्य और पाप के परमाणुओं के आकर्षण-हेतु अलग-अलग हैं । एक ही हैतु से 
दोनों के परमाणुओं का आकर्षण नही होता । आत्मा के परिणाम या तो शुभ होते 
है या अशुभ | किन्तु शुभ और अशुभ दोनों एक साथ नही होते । 


कोरा पुण्य 


कई आचार्य पाप-कम का विकर्षण किए बिना ही पुण्य-कर्म का आकर्षण होना 
मानते है । किन्तु यह चिन्तनीय है। प्रवृत्ति मात्र में आकरपपंण और विकर्षण दोनों 
होते हैं। श्वेताम्बर आगमों में इसका पूर्ण समर्थन मिलता है। 

गौतम ने पुछा-- भगवन्‌ ! श्रमण को बदन करने से क्‍या लाभ होता है ? 

भगवान्‌ ने कदा--गौतम ! श्रमण को वंदन करनेवाला नीच-गोत्न कर्म को 
खपाता है और उच्च-गोत्न-कर्म का बन्ध करता है। यहा एक शुभ प्रवृत्ति से पाप- 
कर्म का क्षय और पुण्य-कर्म का बन्ध--इन दोनों कार्यों की निप्पत्ति मानी गई है। 
तकें-दृष्टि से भी यह मान्यता अधिक संगत लगती है । 
धर्म और पुण्य 

जैन दर्शन में धर्म और पुण्य--ये दो पृथक्‌ तत्त्व है। शाब्दिक-दृष्टि से पुण्य 
शब्द धर्म के अर्थ में भी प्रयुक्त होता है, किन्तु तत्त्व-मी मांसा में ये कभी एक नही 
होते । धर्म आत्मा की राग-द्वेपहीन परिणति है! और पृण्य शुभकर्ममंय पुदुगलः 


१ कठोपनिषद्‌, १२॥१ : 
अम्यच्छ योज्न्यदुतैव प्रेयस्ते उसने नातार्थे पुरुष सिनीत:। 
तयो. श्रेय आददानस्प साधुर्भ वति हीयतेईर्थाद्य उ प्रेयो वृणीते ॥ 

२. उत्तरज्ञयणाणि, २६।१० 

३. वत्थुसहावों धम्मों, धम्मो जो सो समोत्ति णिदिददों। 
मोहकक्‍्खोहविहीणों, परिणामों प्रप्पणो धम्मो ॥ 
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है।' दूसरे शब्दों में --धर्म आत्मा का पर्याय है और पुण्य पुदूगल का पर्याय है। 

दूमरी बात--निर्ज रा-धर्म सत्करिया है और पुष्य उसका फल है।' 

तीसरी बात--धर्म आत्म-शुद्धि--- (आत्म-मुक्ति) का साधन है! और पुण्य 
आत्मा के लिए बन्धन है। 

अधर्म और पाप की भी यही स्थिति है। ये दोनों धर्म और पुण्य के ठीक 
प्रतिपक्षी हैं। जैसे सत्प्रवृत्ति रूप धर्म के साहचर्य से पुण्य की उत्पत्ति होती है, वैसे 
अधर्म और पाप के साहचर्य से पाप की उत्पत्ति होती है। पुण्य-पाप फल हैं। जीव 
की अच्छी या बुरी प्रवृत्ति से उसके साथ चिपथनेवाले पुद्गल हैं और ये दोनों धर्म 
और अधर्म के लक्षण हैं-- गमक है। 

जीव की क्रिया दो भागों मे विभकत हीती है--धर्म या अधम, सत्‌ या असत्‌। 
अधर्म से आत्मा के संस्कार विकृत होते हैं, पाप का बन्ध होता है। धर्म से आत्म- 
शुद्धि होती है और उसके साथ-साथ पुण्य का वन्ध होता है। पुण्य-पाप कर्म का 
ग्रहण होना या न होना आत्मा के अध्यवसाय--परिणाम पर निर्भर है।' शुभयोग 
तपस्या-धर्म है और वही शुभयोग पुण्य का आखव है ।" अनुकम्पा, क्षमा, सराग- 
संयम, अल्प-परिग्रहू, योग-ऋजुता आदि-आदि पुण्य-बन्ध के हेतु है।* ये सत्प्रव॒त्ति 
रूप होने के कारण धर्म है । 

सिद्धान्त चक्रवर्ती नेमिचन्द्राचार्य ने शुभभावयुक्त जीव को पुण्य और 
अशुभभावयुकत जीव को पाप कहा है। अहिंसा आदि ब्रतों का पालन करना 
शुभोपयोग है। इसमे प्रवृत्त जीव के शुभ कर्म का जो बन्ध होता है, वह पुण्य 


|्‌ प्रशमरतिप्रकरण, गाथा २१६ : 
पुदूगलकर्म शुभ यत्त्‌, ततू पुष्यमिति जिनणारने दृष्टम। 
२. श्गदती, १७ वृत्ति : 
धर्म: श्रुतचारित्रलक्षण , पुण्य तत्फलभूतं॑ शभकर्ग । 
३. जैन सिद्धान्त दीपिका, दा . 
आत्मशद्धिसाधन धममम: । 
४ समयसार, गाथा १४६ : 
सौवण्णिय पि णिम्त॒ल, बधदि कालायस व जाह पुर्सि। 
ब्रधदि एवं जीव, सूहमसुह वा कद कम्म ॥| 
४. प्रज्ञापना पद २२, वृत्ति -- 
पुण्यपापकर्म पादानानुपादानयो रध्यवसायानु रो धित्वात्‌ 
६. सूत्नकृताग २।५।१७, वत्ति-- 
योग: शु६ : पृण्यास्रवस्तु परापस्य तद्‌विपर्यास: । 
७. भगवती, ५२ 
छ. द्रव्यसग्रएे, २८ 
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है। अभेदोपचार से पुष्य के कारणभूत शभोपयोग प्रवत्त जीव को हो पुण्यरूप कंहा 
गया है । 

कहीं-कहीं पुण्य-हेतुक सत्प्रवृत्तियों को भी पुण्य कहा गया है। यह कारण मे 
कार्य का उपचार, विवक्षा की विचित्ता अथवा सापेक्ष-दष्टिकोण है । 

योगसूत्र के अनुसार भी पुण्य की उत्पत्ति धर्म के साथ ही होती है। जैसे-- 
धर्म और अधमें-- ये क्लेशमूल हैं । इन मूलसहित क्लेशाशय का परिपाक होने पर 
उनके तीन फल होते हैं--जाति, आयु और भोग । ये दो प्रकार के हैं---सुखद और 
दुःखद | जिनका हेतु पुण्य होता है, वे सुखद और जिनका हेतु पाप होता है, वे 
दु खद होते हैं ।' 

तुलना के लिए देखें-- 








जैन पातजल योग 
| 
आस्रव क्लेश मूल 
| | 
धर्म अधर्म 
“ज्ुमबोग  अशुभयोग पं । 
| 
पुण्य पाप पुण्य पाप 


| 
| | | | | 


वेदनीय नाम गोत्र आयु | | 
जाति आयु भोग 


[7 [य | यम | 


बेदनीय नाम गोत्र आयु जाति आयु भोग 


पुरुषार्थ भाग्य को बदल सकता है 


वर्तमान की दृष्टि से पुरुषार्थ अबन्ध्य कभी नहीं होता। अतीत की दृष्टि से 
उसका महत्त्व है भी और नहीं भी। वर्तमान का पुरुषार्थ अतीत के पुरुषार्थ रो 
दुर्बल होता है तो वह अतीत के पुरुषार्थ को अन्यथा नहीं कर सकता। वर्तमान 
का पुरुषार्थ अतीत के पुरुषार्थ से प्रबल होता है तो बहू अतीत के पुहपार्थ को 
अन्यथा भी कर सकता है। 


१. पातझजलयोग, २१४ : रा 
सतिमुले तद॒विषाको. जात्यायुभोगा: । 
ते आह्वादपरितापफला: पुण्यापृण्यहेतुत्वात्‌ । 





कर्मवाद : २९३ 


कर्म की बच्चन और उदय--ये दो ही अवस्थाएं होतीं तो कर्मों का वन्ध 
होता और वबेदना के बाद वे निर्वीय हो आत्मा से अलग हो जाते। परिवर्तन 
को कोई अवकाण नहीं मिलता । कर्म को अवस्थाएं इन दो के अतिरिक्त और 
भी हैं-- 

१. अपवर्तन के हारा कर्म-स्थिति का अल्पीकरण (स्थिति-ब्रात) और रस 
का मन्दीव्रण (रस-घात) होता है। 

२. उद्वर्तना के द्वारा कम-स्थिति का दीर्घीकरण और रत का तीब्ीकरण 
होता है । मु किन 

३. उदीर्णा के द्वारा लम्ब्रे समय के बाद तीज़ भाव में उदय में शानवाले कम 
तत्काल और मन्द-भाव से उदय में आजाते हैं। | े 

४. एक कर्म शुभ होता है और उसका विवाक भी शुन होता है। एक कर्म 
शुभ होता है, उसका विपाक अशुभ होता है। शक कम अशुभ टोता है, उसका 
विपाकर जुभ होता है, एक कर्म अणुभ होता है और उसका बिवाक भी जशुभ 
होता है । जो कर्म शभ रूप में ही बवता है और जुम रत में ही उन होता है, 

हू शुभ और शुभ-विपाक बाला होता हैं। जो कर्म शुभ रूप से बंधन! है और 

अशुभ रूप में उदित होता <, बह शुभ और अशुश पिपाक बाला ;।ता है। जो कर्म 
अशुभ रूप में बधता है और शुभ रूप में उदिद छोगा है, बडे अजुन और शुभ- 
विपाक वाला द्वोता है। जो कम अज्न रूप भे बबताड़ और अशुभ रूप में ही 
उदित होता है, वह अशुभ और अशुभ-विपाक वाला है। कर्म कं 4५ और उदय 
में जो यह अन्तर आता है, उसका कारण सक्रमण (वध्यमाव कर्म में कर्मान्तर का 
प्रवेश ) है । 

जिस अध्यवसाय से जीव कमं-प्रकृति का बन्ध करता है. उसकी वंदना के 
कारण वह पूर्वबद्ध सजातीय प्रकृति ते दलिकों को बध्यमान प्रकृति क॑ दलिकों के 
साथ सत्नानत कर देता है, परिणत या परिवर्तित कर देता है-बह सकमण है । 

राक्रमण के चार प्रकार हैं--१ प्रकृति-सक्म, २ स्थिति-सक्रम, ३. अनु- 
भावनल्‍पक्रम, ४. प्रदेश-सक्रम ( 

प्रक़ति-पक्रम से पहले थी हुई प्रकृति ( कम-स्त्रभाव) वर्तमान मे बंधने 
वाली प्रकृति के रूप में बदल जाती है। दसी प्रकार स्थिति, अनुभाय और प्रदेश का 
परिवर्तन टोता # । 

अयवर्चन, उद्‌वर्सन, उदीरुणा और सत्र मण--य्रे चारो उदयावलिका ( उदय 
क्षण ] के बहिर्भूत बसे-पुर गलों के दी होने हे । उदयावलिका मे प्राप्ट के 


८ हि हे मं-पुदूगल 
के उदय में कोई परिवतत नहीं होत)। अनुदित 


कर्म के उदय में परिवर्तन होता 





भा जज जज +.तह 


१ ठाण, ४॥२६७। 
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है । पुरुषार्थ के सिद्धान्त का यही भुद आधार है । यदि यह नहीं होता तो कौरा 
नियतिवाद ही होता । 


आत्मा स्वतन्त्र हैं या कर्म के अधीन ? 


कर्म की मुख्य दो अवस्थाएं हैं--बन्ध और उदय । दूसरे शब्दों में ग्रहण और 
फल । “कर्म ग्रहण करने में जीव स्व॒तन्त्र है और उसका फल भोगने में परतन्त्न। 
जैसे कोई व्यक्ति वक्ष पर चढ़ता है, वह चढ़ने में स्वतन्त्र है--इच्छानुसार चढ़ता 
है। प्रमादवश गिर जाए तो वह गिरने में स्वतन्त्न नहीं है।''' इच्छा से गिरना नहीं 
चाहता, फिर भी गिर जाता है, इसलिए गिरने में परतन्त्र है। इसी प्रकार विष 
खाने में स्वतन्त्र है और उसका परिणाम भोगने में परतन्त्र | एक रोगी व्यक्ति भी 
गरिष्ठ से गरिष्ठ पदार्थ खा सकता है, किन्तु उसके फलस्वरूप होनेवाले अजीर्ण से 
नहीं बच सकता । कर्म-फल भोगने मे जीव स्वतन्त्र नहीं है, यह कथन प्रायिक है । 
कही-कही जीव उसमें स्वतन्त्र भी होते हैं। जीव और कर्म का संघर्ष चलता 
रहता है । जीव के काल आदि लब्धियों की अनुकलता होती है, तब वह कर्मो को 
पछाइ देता है और कर्मों की बहुलता होती है, तब्र जीव उनसे दब जाता है। 
इसलिए यह मानना होता है कि कहीं जीव कर्म के अधीन है और कही कर्म जीव 
के अधीन । 

कर्म दो प्रकार के होते हैं--- 

१. निकाचित--जिनका विपाक अन्यथा नहीं हो सकता । 

२. दलिक--जिनका विपाक अन्यथा भी हो सकता है। 

दूमरे शब्दों में-- १. निरूपक्रम--इसका कोई प्रतिकार नहीं होता, इसका 
उदय अन्यथा नही हो सकता । २. सोपक्रम--यह उपचार-साध्य होता है । 

मिक्राचित कर्मोदय क्री अपेक्षा जीव कर्म के अधीन ही होता हे । दलिक की 
अपेक्षा दोतों बातें है--जहां जीव उसको अन्यथा करने के लिए कोई प्रयत्न नही 
करता, वहां वह उस कर्म के अधीन होता है और जहा जीव प्रवल धृति, मनोबल, 
शरीरबल आदि सामग्री की महायता से सत्प्रयत्न करता है, वहां कर्म उसके अधीन 
होता है। उदयकाल से पूर्व कम को उदय में ला, तोड़ डालना, उसकी स्थिति और 
रस को मन्द कर देना, यह सब इस स्थिति में हो सकता है। यदि यह न होता तो 
तपस्या करने का कोई अथे नहीं रहता | पहले बंधे हुए कर्मो की स्थिति और 


१. विशेषावश्यक भाष्य, १/३ : 
कम्म॑ चिणंति सवसा, तस्सुदमम्मि उ परवसा होन्ति । 
रुवख दु रुहद्द सवसो, विगलसपरवसो तत्तो ॥ 

२. गणधरवाद, २/२५ : 
क॒त्थवि बलिभो जीवो, कत्थवि कम्माइ हुंति बलियाइ । 
जीवस्स ये कम्मस य, पुवज्व विरुद्धाई बैराइ ॥ 


क्रमेबाद : २९५ 


उन्हें शीघ्र तोड़ डालने के लिए ही तपस्या की जाती है | 

पातंजल योगभाष्य में भी अदृप्ट-जन्म-वेदनीय कर्म की तीन गतियाँ बताई हैं। 

उनमें कई कर्म बिना पल दिये ही प्रायश्चित्त आदि के द्वारा नट हो जाते हैं । 
क गति यह है ।' इसी को जैन-दृष्टि में उदीरणा कहा 


फल-शक्ति नष्ट कर, 


उदोरणा 
गौतम ते पूछा-- 
भ्रगवन ! सीव उदीर्ण कर्म पुद्गलो की उदीरणा करता है? 
जीव अनदीर्ण कर्म-पद्गलों की उदीरणा करता 
जीव अनदीण किन्‍त उदीरणा-योग्य कम-पुद्गली को उदीरणा 
करता है ? 
जीव उदयानन्तर पण्चात्‌-कृत कर्म-पुदुगलो की उदी रणा कर ता है १ 
भगवान्‌ ने कहा--- 
भौतम ! जीव उदीण्ण की उ्दीरणा नहीं करता। 
जीव अनदीर्ण की उदीरण! नही करता । 
जीव अनदीर्ण किन्तु उदीरणा-योग्य की उदी रणा करता 
जीव उदयानन्तर पश्चात्‌-कृत-कर्म की उदीरणा नहीं करता। 
१. उदीर्ण कर्म-पुदूगलो की फिर से उदीरणा करे तो उस उदीरणा की कही 
भी परिसमाप्ति नही होती । इसलिए उदीर्ण की उदी रणा का निषेध किया गया है ! 
२. जिन कर्म-गदगलों की उदीरणा सुदूर भविष्य म॑ होने वाली हैं, अथवा 
जिनकी उदीरणा नहीं ही होने वाली है, उन अनुदीण॑-कर्म-पुदूगलो की भी उदी रणा 
नहीं हो सकती । 
३, जो कर्म-प्दगल उदय में आ चके ( उदयानन्तर पण्चात कृत ), वे 
सामथ्यहीन बल गाए, इसलिए उनकी भी उदीरणा नहीं होती । 
४. जो कमं-पुदुगल वर्तमान में उदीर्णा-योग्य (अनुदीण, किन्तु उदीरणा- 
योग्य) हैं, उन्ही की 5दीरणा हाती है । ॥ 
उदोरणा का हेतु 
कम के स्वाभाविक उदय में नए पुरुपार्थ की आवश्यकता नहीं होती । बन्ध- 
१, पाजलयोग, २/१३ . भाप्य-- 
कृतस्था5विपववस्थ ताश'--अदत्तफलरय कस्थचित्‌ पापकर्मण 


प्रायश्चितादिना नाश इत्येका गतिरित्यर्थ: । 
२ भगवती, १॥३॥३५ ! 
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स्थिति पूरी होती है, कर्म-पृदूगल अपने आप उदय में आ जाते हैं। उदीरणा द्वारा 
उन्हें स्थिति-क्षय से पहले उदय में लाया जाता है। इसलिए इसमें विशेष प्रयत्न 
या पुरुषार्थ की आवश्यकता होती है। 

गौतम ने पूछा--- 'भगवन्‌ ! अनुदीर्ण, किन्तु उदीरणा-योग्य कर्मे-पुद्गलों 
की जो उदीरणा होती है, वह उत्थान, कर्म, बल, वीय॑ं, पुरुषका र और पराक्रम के 
द्वारा होती है अथवा अनुत्यान, अकर्म, अबल, अवीर्य, अपुरुषकार और अपराक्रम 
के द्वारा ?” 

अगवान्‌ ने कहा--“गौतम ! जीव उत्थान आदि के द्वारा अनुदीर्ण किन्तु 
उदीरणा योग्य कर्म-पुद्गलों की उदीरणा करता है, किन्तु अनुत्यान आदि के 
द्वारा उदीरणा नही करता ।/' 

यह भाग्य और पुरुषार्थ का समन्वय है । पुरुषार्थ द्वारा कर्म में परिवर्तन 
किया जा सकता है, यह स्पष्ट है। 

कर्म की उदीरणा 'करण' के द्वारा होती है। करण का अर्थ है 'योग'। योग 
के तीन प्रकार हैं-- 

१. शारीरिक व्यापार । 

२. वाचिक व्यापार । 

३. मानसिक व्यापार । 

उत्थान आदि इन्हीं के प्रकार हैं। योग शुभ और अशुभ--दोनों प्रकार का 
होता है। आस्रव-चतुष्टय-रहित योग शुभ और आस्रव-चतुष्टय-सहित योग अशुभ । 
शुभ योग तपस्या है, सत्‌ प्रवृत्ति है। वह उदीरणा का हेतु है । क्रोध, मान, माया, 
और लोभ की प्रवृत्ति अशुभ योग है । उससे भी उदीरणा होती है।' 


बेदना 


गौतम--भगवन्‌ ! अन्ययूथिक कहते है--सब जीव एवम्भूत वेदना (जैसे 
कर्म बांधा वेसे ही) भोगते है--यह कैसे है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! अन्ययूथिक जो एकान्त कहते हैं, वह मिथ्या है। मै इस 
प्रकार कहता हुं---कुछ जीव एवम्भूत-वेदना भोगते है और कुछ अन-एवम्भूत 
बेदना भी भोगते हैं । 

गौतम--भगवन्‌ ! यह कैसे ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! जो जीव किये हुए करों के अनुसार ही बेदना भोगते 
है, वे एवम्भूत वेदना भोगते हैं और जो जीव किए हुए कर्मो से अन्यथा भी बेदना 
१. भगवती, १॥३॥३४५ | 
२. बी, १॥३३५। 


कमेंबाद : २९७ 


भौगते हैं वे अन-एवम्भूत बेदना भोगते हैं।' 

उस काल और उस समय की बात है। भगवान्‌ राजगृह के (ईशानकोणबर्ती ) 
गूणशीलक नाम के चैत्य (व्यन्तरायतन) में समवसृत हुए । परिषद्‌ एकत्रित हुई । 
भगवान्‌ ने धर्म-देशना की । परिषद्‌ चली गई। 

उस समय भगवान्‌ के ज्येष्ठ अन्तेवासी इन्द्रभूति गौतम को श्रद्धा, संशय या 
कुतूहल उत्पन्न हुआ | वे भगवान्‌ के पास आए। 25 के के कर न अति 
दूर और मअति निकट बैठकर विनयपूर्वक बोले--भगवन्‌ ! येक जीव 
कितने प्रकार के पुद्गलों का भेद और उदीरणा करते है ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! नैरग्रिक जीव कर्म-पुद्गल की अपेक्षा अणु और 
बाह्य (सूक्ष्म और स्थूल) इन दो प्रकार के पुदूगलों का भेद और उदीरणा करते 
हैं। इसी प्रकार चय, उपचय, वेदना, निर्जरा, अपवर्तन, संक्रमण, निधत्ति और 
निकाचन करने है। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! नैरयिक जीव तैजस और कार्मण पुद्यलों का 
ग्रहण अतीत काल में करते हैं ? वर्तमान काल में करते है? अनागत काल में 
करते है ? 

भगवन्‌ ने कहा--गौतम ! नैरयिक जीव तैजस और कारण पुदुगलो का 
ग्रहण अतीत काल में नही करते, वतंमान काल में करते हैं, अनागत कान में नहीं 
करते । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! नैरयिक जीव अतीत में ग्रहण किए हुए तैजस 
और कामंण पुद्गलों की उदीरणा करते हैं? बतंभान में ग्रहण किए जानेवाले 
पुद्यलों की उदीरणा करते है ? ग्रहण-ममय-पुरस्कृत--वर्तमान से अगले समय में 
ग्रहण किए जानेवाले पुदूगलो की उदीरणा करते है ? 

भगवान्‌ ने कह्ा--गौतम ! वे अतीत काल में ग्रहण किए हुए पुद्गलों की 
उदीरणा करते है । वे न वर्तमान काल में ग्रहण किए जानेवाले पुद्गलों की 
उदीरणा करते हैं और न ग्रहण-समय-पृ रस्क्ृत पुदगलों की उदीरणा करते है । 

इसी प्रकार वेदना और निर्जरा भी अतीत काल में गृहीत पुद्गलों की 
होती है । 


निजरा 
मंयोग का अंतिम परिणाम वियोग है । आत्मा और परमाणु--ये दोनों भिन्न 


हैं। वियोग में आत्मा आत्मा है और परमाणु परमाणु। इनका संयोग होता है तब 
आत्मा रूपी कहलाती है और परमाणु कर्म । 


१. भगवती, ४/५। 
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कर्म-प्रायोग्य परमाणु आत्मा से चिपट कर्म बन जाते हैं। उस पर अपना 
प्रभाव डालने के बाद वे अकर्म बन जाते हैं | अकर्म बनते ही वे आत्मा से विलग 
ही जाते हैं। इस विलगाव की दशा का नाम है--निजजंरा । 

निर्जरा कर्मों की होती है--यह औपचारिक सत्य है। वस्तु-सत्य यह है कि 
कर्मों की वेदना--अनुभूति होती है, निर्जरा नही होती । निर्जेरा अकर्म की होती 
है । बेदना के बाद कर्म-परमाणुओं का कमंत्व नप्ट हो जाता है, फिर निर्जरा 
हीती है ।' 

कोई फल डाली पर पककर ट्टता है, और किसी फल को प्रयत्न से पकाया 
जाता है । पकते दोनों हैं, किन्तु पकने की प्रक्रिया दोनों की भिन्‍न है। जो सहज 
गति से पकता है, उसका पाक-काल लम्बा होता है और जो प्रयत्न से पकत्ता है, 
उसका पाक-काल छोटा हो जाता है। कर्म का परिपाक भी ठीक इसी प्रकार होता 
है। निश्चित काल-मर्यादा से जो कर्म-परिपाक होता है, उसकी निर्ज रा को विपाकी- 
निर्जरा कहा जाता है। यह अहेतुक निर्जरा है। इसके लिए कोई तया प्रयत्न नहीं 
करना पड़ता, इसलिए इसका हेतु न धर्म होता है और न अधम । 

निश्चित काल-मर्यादा से पहले शुभ-योग के व्यापार से कर्म का परिपाक 
होकर जो तिजरा होती है, उसे अविपाकी निर्जेरा कहा जाता है । यह सहेतुक 
निर्जरा है । इसका हेतु शुभ-प्रयत्न है। वह धर्म है। धर्म-हेतुक निर्जरा नवब-तत्त्वों 
में सातवां तत्त्व है। मोक्ष इसी का उत्कृष्ट रूप है। कर्म की पूर्ण निर्जररा (विलय) 
जो है, वही मोक्ष है। कर्म का अपूर्ण विलय निर्जरा है। दोनों में मात्ता-भेद है, 
स्वरूप-भद नहीं। निर्जरा का अर्थ है--आत्मा का विकास या स्वभावोदय ।' 
अभेदोप चार की दृष्टि से स्वभावोदय के साधनों को भी निर्जरा कहा जाता है । 
इसके बारह प्रकार इसी दृष्टि के आधार पर किये गये हैं । इसके सकाम और 
अकाम--छन दो भेदों का आधार भी वही दृष्टि है ।' वस्तुत: सकाम और अकाम 
तप होता है, निर्जरा नहीं । निर्जरा आत्म-णुद्धि है। उसमें मात्रा का तारतम्य 
होता है, किन्तु स्वरूप का भेद नहीं होता । 


कर्म-मुक्ति की प्रक्रिया 


कर्म-परमाणुओं के विकर्षण के साथ-साथ दूसरे कर्म-परमाणुओं का आकर्षण 
होता रहता है । किन्तु इससे मुक्ति होने में कोई बाधा नहीं आती । 
कर्म-सम्बन्ध के प्रधान साधन दो है---कपाय और योग । कषाय प्रबल होता 





थे. भगवती, ७॥३॥। 
२. जेनसिद्धान्ददीपिका, ५।१६। 
३. यही, ५११७ । 


कमंबाद : २९९ 


है, तब कर्म-परमाणु आत्मा के साथ अधिक काल तक चिपके रहते हैं और तीत्र 
फल देते हैं। कषाय के मन्द होते ही उनकी स्थिति कम और फल-शक्ति मन्द हो 
जाती है । 

जैसे-जैसे कपाय मन्द होता है, वैसे-बैसे नि्ं रा अधिक होती है और पृण्य का 

बंध शिथिल होता जाता है । वीतराग के केवल दे। समय की स्थिति का बंध होता है। 
पहले क्षण में कर्म-परमाणु उसके साथ सम्बन्ध करते है, दूसरे क्षण में भोग लिए 
जाते हैं और तीसरे क्षण में वे उससे बिछुड़ जाते है। 

चौदहवीं भूमिका में मन, वाणी और शरीर की सारी प्रवृत्तियां रुक जाती हैं । 
वहां केवल पूर्व-संचित कर्म का निर्जरण होता है, नये कर्म का बंध नहीं होता । 
अबन्ध-दशा मे आत्मा शेष कर्मो को खपा मुक्त हो जाता है।' 

मुक्त होनेवाले साधक एक ही श्रेणी के नही होते । स्थूल-दुष्टि से उनकी चार 
श्रेणियां प्रतिपादित है-- 

१. प्रथम श्रेणी के साधनों के कर्म का भार अल्प होता है । उनका साधना- 
काल दीर्घ हो सकता है। पर उनके लिए कठोर तप करना आवश्यक नही होता 
और न उन्हें असह्य कष्ट सहना होता है । वे सहज जीवन बिता मुक्त हो जाते है । 

इस श्रेणी के साधकों मे भरत चक्रवर्ती का नाम उल्लेखनीय है । 

२. दूसरी श्रेणी के साधको के कर्म का भार अल्पतर होता है । उनका साधना- 
काल भी अन्पतर होता है। बे अत्यल्प तप और अत्यल्प कष्ट का अनुभव कर 
सहज भाव से मुक्त हो जाते है । 

इस श्रेणी के साधकों में भगवान्‌ ऋषभ की माता मरूदेवा का नाम उल्लेख- 
तीय है । 

३. तीसरी श्रेणी के साधकों के कमं-भार महान्‌ होता है। उनका साधना-काल 
अल्प होता है। वे घोर तप ओर घोर कप्ट का अनुभव कर मुक्त होते है। 

इस श्रेणी के साधको मे वासुदेव कृष्ण के भाई गजसुकुमार का नाम उल्लेख- 
नीय है । 

४. चौथी श्रंणी के साधको के कर्म-भार महन्तर होता है। उनका साधना- 
काल दीघंतर होता है । वे घोर तप और घोर कप्ट सहन कर मुक्त होते है । 

इस श्रेणी के साधकों मे सनत्‌कुमार चक्रवर्ती का नाम उल्लेखनीय है । 


१. तुलता-ड शरीरस्य प्रकती--व्यक्ता च अव्यक्ता च । तक अव्यक्ताया: कर्म-समास्याताया: 
प्रकृतेर्पभोगात्‌ प्रक्षय: । प्रक्षीणे च कर्मणि विद्यमानानि भूतानि न शरीरमृत्पादयन्ति-- 
इति उपपन्नोध्पवर्ग: । प 


पा न्याय बा० ३२६८ 
२. तुलना के लिए देखें--अंगृत्तर निकाय, भाग २, १० १७१ 


३०० : जैन दर्शन : भनन और भीमांसा 


री 


अनादि का अन्त कैसे ? 


जो अनाद होता है, उसका अन्त नहीं होता, ऐसी दशा में अनादि-कालीन 
कर्म-सम्बन्ध का अन्त कैसे हो सकता है ? यह ठीक है, किन्तु इसमें बहुत कुछ समझने 
जँसा है । अनादि का अन्त नहीं होता, यह सामुदायिक नियम है और जाति से 
सम्बन्ध रखता है। व्यक्ति विशेष पर यह लागू नहीं भी होता। प्रागभाव अनादि है, 
फिर भी उसका अन्त होता है। स्वर्ण और मृत्तिका का, घी और दूध का सम्बन्ध 
अनादि है, फिर भी वे पृथक होते है। ऐसे ही आत्मा और कर्म के अनादि-सम्बन्ध 
का अन्त होता है । यह ध्यान रहे कि इसका सम्बन्ध प्रवाह की अपेक्षा अनादि है, 
व्यक्तिश: नहीं । आत्मा से जितने कर्म पुदूगल चिपटते है, वे सब अवधि-सहित होते 
हैं । कोई भी एक कर्म अनादिकाल से आत्मा के साथ चुल-मिलकर नहीं रहता । 
आत्मा मोक्षोचित सामग्री पा, अनाखव बन जाती है, तब नये कर्मों का प्रवाह रुक 
जाता है, संचित कर्म तपस्या द्वारा टूट जाते हैं, आत्मा मुक्त बन जाती है। 


लेद्या 


लेश्था का अर्थ है--पुदगल द्रव्य के संसर्ग से उत्पन्न होनेवाला जीव का 
अध्यवसाय--परिणाम, विचार। आत्मा चेतन है, अचेतनस्वरूप से सर्वथा पृथक्‌ 
है, फिर भी संसार-द्शा में इसका अचेतन (पुदूगल) के साथ गहरा संसर्ग रहता 
है, इसी लिए अचेतन द्रव्य से उत्पन्न परिणामों का जीव पर असर हुए बिना नहीं 
रहता । जिन पुदुगलों से जीव के विचार प्रभावित होते हैं, वे भी लेश्या कहजाते 
हैं । लेश्याएं पौदूगलिक है, इसलिए इनमे वर्ण, गन्ध रस और स्पर्ण होते हैं । 
लेश्याओं का नामकरण पौद्गलिक लेश्याओं के रंग के आधार पर हुआ है; जैसे 
क्रप्णनिग्या, नीललेश्या आदि-आदि । 
पहली तीन लेश्याए अप्रशस्त लेश्याएं हैं। इनके वर्ण आदि चारों गुण अशुभ 
होते है। उत्तरवर्ती तीन लेश्याओ के वर्ण आदि शुभ होते है, इसलिए वे प्रशस्त 
होती है । 
खान-पान, स्थान और बाहरी वातावरण एवं वायुमण्डल का शरीर और मन 
पर असर होता है, यह प्राय: सर्वेसम्मत-सी बात है। 'जैसा अन्न वैसा मन' यह 
उक्ति निराधार नहीं है। शरीर और मन, दोनों परस्परापेक्ष हैं। इनमें एक-दूसरे 
की क्रिया का एक-दूसरे पर असर हुए बिना नही रहता । 'जिस लेश्या के द्रव्य 
ग्रहण किये जाते है, उसी लेश्या का परिणाम हो जाता है--इस सिद्धान्त मे उक्त 
विषय की पुष्टि होती है । व्यावहारिक जगत में भी यही बात पाते हैं। प्राकृतिक 
4. प्रज्ञापना (लेश्या पद): 
"जुल्लेसाइ दन्वाई आदिश्नन्ति तल्‍लेसे परिणामे भवइ” । 





कृर्मंवाद : ३०१ 


लिकित्सा-प्रणाली में मानस-रोगी को सुधारने के लिए विभिन्‍न रंगों की किरणों 
का या विभिन्‍न रंगों की बोतलों के जलों का प्रयोग क्रिया जाता है। योग-प्रणाली 
में पृथ्वी, जल आदि तत्वों के रंगों के परिवर्तत के अनुसार मानस- परिवर्तन का 
क्रम बतलाया गया है । 

पौद्ूगलिक विचार (द्रव्यलेश्या) के साथ चैतसिक विचार (भावलेश्या) 
का गहरा सम्बन्ध है। चैतमिक विचार के अनुरूप पौद्गलिक विचार होते हैं 
अथवा पौद्गलिक विचार के अनुरूप चैतसिक विचार होते है, यह एक जटिल 
प्रश्न है। इसके समाधान के लिए हमें लेश्या की उत्पत्ति पर ध्यान देना होगा। 
चैतसिक विचार की उत्पत्ति दो प्रकार से होती है--मोह के उदय से या उसके 
विलय से । औदयिक चैतसिक विचार अप्रशस्त होते हैं और विलयजनित 
चंतसिक विचार प्रशस्त होते है । 

कृष्ण, नील और कापोत--ये तीन अप्रशस्त और तेज, पद्म और शुक्ल--ये 
तीन प्रणस्त लेश्याए है। पहली तीन लश्याए बुरे अध्यवसाय वाली हैं, इसलिए वे 
दुर्गंति की हेतु है। उत्तरवर्ती तीन लेश्याए भले अध्यवसाय वाली है, इसलिए वे 
सुगति की द्वेतु हैं।' 

कृष्ण, नील और कापोत--ये तीन अध्र्म लेग्प्राण और त्तेज, पक्ष और जक्ल 
-“ये तीन धर्म लेण्याएं है ।' हि 

निष्कर्ष यह है कि आत्मा के भले और बुरे अध्यवसाय होने का मल कारण 
मोह का अभाव था भाव है। कृष्ण आदि पुदुगल द्रव्य भले-बुरे अध्यवसायों के 
सहकारी कारण बनते है । मात्र काले, नील आदि पुदुगलों से ही आत्मा के 
परिणाम बुरे-भले नहीं बनते। केवल पौद्गलिक विचारों के अनुरूप ही चैनसिक 
विचार नही बनते । भोह का भाव-अभाव तथा पौदगलिक विचार--5न दोनों के 
कारण आमन्मा के बुरे या भले परिणाम बनने हे । 


१ उत्तराध्ययन बहुदुव॒त्ति, पत्र ३४ । 
२. प्रज्ञापना, १७।४: 

तओ दुग्गइगामिणिओ, तओ सुगइगामिणिओं । 
है. उत्तरज्ञयणाणि, ३४५६.५७। 


३०२ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 
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जैनेतर ग्रन्थों में भी कर्म की विशुद्धि या वर्ण के आधार पर जीवों की कई 
अवस्थाएं बतलाई गई हैं। पातंजलयोग में वणित कर्म की कृष्ण, शुक्ल-कृष्ण, शुक्ल 
और अशुक्ल-अकृष्ण--ये चार जातियां भाव-लेश्या की श्रेणी में आती हैं ।' 
सांख्यदर्शन' तथा ए्वेताश्वतरोपनिषद्‌' में रज: सत््व और तमोगुण को लोहित, 
शुक्ल और कृष्ण कहा गया है। यह द्रव्य लेश्या का रूप है। रजोगुण मन को 
मोहरंजित करता है, इसलिए बह लोहित है । सत्त्व गुण से मन मल-रहिंत होता है, 
इसलिए वह शुक्ल है। तमोगुण ज्ञान को आवुत करता है, इसलिए वह क्ृष्ण है । 


कर्मों का संयोग और वियोग : आध्यात्मिक विकास और ह्वास 


इस विश्व मे जो कुछ है, वह होता रहता है । 'होना' वस्तु का स्वभाव है। 
'नही होना' ऐसा जो है, वह बस्तु ही नहीं है। वस्तुएं तीन प्रकार की हैं--- 
१. अचेतन और अमूर्त->धर्म, अधर्म, आकाश, काल । 
२. अचैतन और मूर्त-- पुदुगल । 
३. चेतन और अमूर्त--जीव । 
पहली प्रकार की वस्तुओं का होना--परिणमन स्वाभाविक ही होता है और 
बह सतत प्रवहमान रहता है । 
पुदूगल में स्वाभाविक परिणमन के अतिरिक्त जीव-कृत प्रायोगिक परिणमन 
भी होता है। उस अजीवोदय-निप्पन्न कहा जाता हे । शरीर और उसके प्रयोग 
में परिणत पुद्गल वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श--ये अजीवोदय-निप्पन्न है।यह 
जितना दृश्य ससार है, वह सब या तो जीवत्‌-शरीर है या जीव-मुक्त शरीर । 
जीव में स्वाभाविक और पुदुगलक्ृत प्रायोगिक परिणमन होता है । 
स्वाभाविक परिणमन अजीव और जीव दोनों में समरूप होता है। पुदगल में 
जीवक्ृत परिवतंन होता है, बह केवल उरके सरथान--आकार का होता # । बह 
चेतनाणील नही, इसलिए इसमें उसके विकास-हछामस, उन्‍्नति-अवनति का क्रम 
नहीं बनता । पुदुगलक्ृत जैविक परिवर्तन पर आत्मिक विकास-ह्वास, आरोह-पतन 
का क्रम अवलम्बित रहता है । इसी प्रकार उससे नानाविध अवस्थाए और 
अनु भूतियां बनती है । वह दार्शनिक चिस्तत का एक मौलिक विपय बन जाता है। 
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स्थादवाद 


स्थादवाद 


जैन दर्शन के चिन्तन की शैली का नाम अनेकान्त-दृष्टि और प्रतिपादन की शैली 
का नाम स्यादवाद है। जानना ज्ञान का काम है, बोलना वाणी का | ज्ञान की शक्ति 
अपरिमित है, वाणी की परिमित | ज्ञेय अनन्त, ज्ञान अनन्त, किन्तु वाणी अनन्त 
नहीं, इसलिए नही कि एक क्षण में अनन्त ज्ञान अनन्त ज्ञेयों को जान सकता है, 
किन्तु वाणी के द्वारा कह नहीं सकता । 

एक तत्त्व (परमार्थ सत्य) अभिन्‍न अनन्त सत्यों की समष्टि होता है। 

एक शब्द एक क्षण में एक सत्य को बता सकता है। इस आधार पर वस्तु के 
दो रूप होते हैं-- 

१, अनभिलाप्य--अदाच्य । 

२. अभिलाप्य--वाच्य । 

अनभिलाप्य का अनन्तवां भाग अभिलाप्य होता है और अभिनलाप्य का 
अनन्तवां भाग वाणी का विषय बनता है।' 

प्रज्ञापनीय भावों का निरूपण वाणी के द्वारा होता है। बह श्रोता के ज्ञान का 
साधन बनता है। यहां एक समस्या उत्पन्न होती है---हम जानें कुछ और ही और 
कहें कुछ और ही अथवा सुनें कुछ और ही और जानें कुछ और ही, यह कंसे ठीक 
हो सकता है ? 

इसका उत्तर जैनाचार्य स्थात्‌ शब्द के द्वारा देते हैं। मनुष्य स्थात्‌ है--इरा 
शब्दावली मे सत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है। मनुष्य केवल “अस्ति-धर्म मात्र नहीं 
है। उसमें 'नास्ति-धर्म' भी है। 'स्थांत्‌' शब्द यह बताता है कि अभिव्यक्त सत्यांश 


१. बविश्ेपावध््यक भाष्य गाथा, ३४१ : 
पण्णवणिज्जा भावा, अणंतभागो तु अणगभिलप्पाणं | 
पण्णवणिज्जाण पुण,  भ्षणंतभागों सुयनिबद्धों ॥ 


को ही पूर्ण सत्य मत समझो । अनन्त धर्मात्मक वस्तु ही सत्य है। ज्ञान अपने आप 
में सत्य ही है। उसके सत्य और असत्य--ये दो रूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं। 
प्रमेय का यथार्थप्राही ज्ञान सत्य और अययथार्थग्राही ज्ञान असत्य होता है। जैसे 
प्रमेय-सायेज्ञ ज्ञान सत्य या असत्य बनता है, वैसे ही वचन भी प्रमेय-सापेक्ष होकर 
सत्य या असत्य बनता है। शब्द न सत्य है और न अप्तत्य | बता दिन को दिन 
कहता है, तब वह यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और यदि रात को दिन कहे 
तब वही अयथार्थ होने के कारण असत्य बन जाता है। 'स्यात्‌' शब्द पूर्ण सत्य के 
प्रतिपादन का माध्यम है। एक धर्म की मुख्यता से वस्तु को बताते हुए भी हम 
उसकी अनन्तधर्मात्मकता को ओझल नहीं करते। इस स्थिति को संभालनेवाला 
'स्थात्‌' शब्द है। यह प्रतिपाद धर्म के साथ शेष अभ्रतिपाद्य धर्मों की एकता बनाए 
रखता है । इसीलिए इसे प्रमाण-बाक्य या सकलादेश कहा जाता है । 


स्याद्वाद : स्वरूप, समालोचना और समीक्षा 


'स्थात्‌' जब्द तिइन्त प्रतिरूपक अव्यय है | इसके प्रशंसा, अस्तित्व, विवाद, 
विचारणा, अनेकान्त, संशय, प्रश्न आदि अनेक अर्थ होते हैं। जैन-दर्शन में इसका 
प्रयोग अनकान्त के अर्थ में भी होता है। स्थादवाद अर्थात-अनेकान्तात्मक 
वाक्य । 

स्थाद्वाद की नीव है अपेक्षा | अपेक्षा वहां होती है, जहा वास्तविक एकता 
और ऊपर से बिरोध दीखे। विरोध वहां होता है, जहां निश्चय होता है। दोनों 
संशयशील हो, उस दशा में विरोध नही होता । 

स्पादवाद का उद्गम अनेकान्त वस्तु है। तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थ-ग्रहण के 
लिए अनेकान्त-दृष्टि है | स्थादवाद उस दृष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त करने की 

द्धति है। वढ़ निमित्तमेंद या अपेक्षाभेद से निश्चित बिरोती धर्मयगलों का विरोध 
मिटनेवाला है। जो वस्तु सन्‌ है, वही असत्‌ भी है, किन्तु जिस रूप से सत्‌ है, 
उसी रूप से असत्‌ नहीं है। स्वर-झप की दृष्टि से सत्‌ है और पर-रूप की दृष्टि 
रो अमत्‌। दो निश्चित दृष्टि-बत्रिन्दुओं के आधार पर वस्तु-तन्व का प्रतिपादन 
करनेवाला वाक्य सशयरूप हो ही नहीं सकता। स्यादवाद को अपेक्षाबाद या 
कथचिद्वाद भी कहा जा सकता हे । 

भगवान्‌ महावीर ने स्थादवाद की पद्धनि से अनेक प्रश्नों का समाधान किया 
है। उस आगम युग का अनेकान्तवाद या स्थादवाद कहा जाता है। दार्शनिक यग 
मे उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नहीं बदला । परिव्राजक स्कल्दक 
के प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ महावीर ने बताया--एक जीव-- 

द्रव्य-दप्टि से सान्‍त है, 

क्षे्र-द्प्टि से सान्‍्त है, 
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काल-दृष्टि से अनन्त है, 

भाव-दृष्टि से अनन्त है।' 

इसमें द्रव्य-दृष्टि के द्वारा जीव की स्वतन्त्र सत्ता का निर्देश किया गया है । 
योजना करते-करते जीव अनन्त बनते हैं, किन्तु अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ता की 
दृष्टि से जीव एक-एक हैं--सान्त हैं । 

दूसरी बात--अनन्त गुणों के समुदय से एक गुणी बनता है। गुणों से गुणी 
अभिन्‍न होता है। इसलिए अनन्त गुण होने पर भी गुणी अनन्त नहीं होता, एक 
या सान्‍्त होता है। जीव असंख्य प्रदेश वाला है या आकाश के असख्य प्रदेशों में 
अवगाह पाता है, इसलिए क्षेत्र-दृष्टि से भी वह अनन्त नहीं है, सर्वत्न व्याप्त नहीं 
है। वह काल-दृष्टि से अनन्त है--वह्‌ सदा था, है और रहेगा। वह ज्ञान, दर्शन 
और अगुरुलघु पर्यायों की दृष्टि से अनन्त है। भगवान्‌ महावीर की उत्तर-पद्धति 
में ये चार दुष्टियां मिलती हैं, वैसे ही अपित-अनपित दृष्टिया व्याख्या पद्धति 
और मिलती हैं, जिसके द्वारा स्थाद्वाद विरोध मिटाने में समर्थ होता है।' जमाली 
को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा--“जीव शाश्वत है। वह कभी भी नहीं था, 
नहीं है और नही होगा--ऐसा नहीं होता। बह था, है और होगा, 'इसलिए वह 
ब्रुब, नित्य, शाश्वत, अक्षय, अव्यय, अवस्थित है। जीव अशाश्बत है--वहू 
नैग्यिक होकर तियंज्च हो जाता है, तियंज्च होकर मनुष्य और मनुष्य होकर 
देव । यह अवस्था-चक्र बदलता रहता है। इस दृष्टि से जीव अशाश्वत है ।* 

बिविध अवस्थाओं मे परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ट 
नही होती । इस दृष्टि से वह शाश्वत है। इस प्रतिपादन का आधार द्रव्य और 
पर्याय--ये दो दृष्टियां है । 

भगवान्‌ ने गौतम के प्रश्न का उत्त र देते हुए कहा--- 

गौतम ! जीव स्थात्‌ शाश्वत है, स्थात्‌ अशाश्वत । 

द्रव्पाथिक दृष्टि से शाश्वत है और पर्यायाथिक दृष्टि से अशाश्वत । 

ये दोनो धर्म बस्तु में प्रतिपल समस्थितिक रहते है, किन्तु अपित मुख्य और 
अनपित गौण होता है । 

'जीव शाश्वत है--इसमें शाश्वत धर्म मुख्य है और अशाश्वत धर्म गौण । 

'जीव अशाश्वत है' इसमें अशाश्वत धर्म मुख्य है और शाश्वत घर्म गौण। 

ह द्विरूपता वस्तु का स्वभाव-सिद्ध धर्म है। काल-भेद या एकरूपता हमारे 

बचन से उन्पन्‍्त है । शाश्वत और अशाश्वत का काल भिन्‍न नही होता | फिर भी 
हम पदार्थ को शाश्वत या अश्ाश्वत कहते हैं--यह अपितानपित व्याख्या है । पदार्थ 


१ भगवती, २१।६०। 
२, ठाण, १०॥४६। 
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का नियम न शाश्वतवाद है और न उच्छेदवाद। ये दोनों उसके सतत सहचारी 
धर्म हैं। भगवान्‌ महावीर ने इन दोनों समन्वित धर्मों के आधार पर जात्यन्त रवाद 
के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया। उन्होंने कहा--“पदार्थ न शाश्वत है और न 
अशाश्वत । वह 'स्थात्‌ शाश्वत” है--अव्युच्छित्तिनय की दृष्टि से, और 'स्थात्‌ 
अशाश्वत' है--व्युच्छित्तिनय की दृष्टि से। वह उभयात्मक है, फिर भी जिस 
दृष्टि (द्रव्य-दष्टि) से शाश्वत है उससे शाश्वत ही है और जिस दृष्टि (पर्याय- 
दृष्टि) से अशाश्वत है उस दृष्टि से अशाश्वत ही है । जिस दृष्टि से शाश्वत है, 
उसी दृष्टि से अशाश्वत नहीं है और जिस दृष्टि से अशाश्वत है उसी दृष्टि से 
शाश्वत नहीं है। एक ही पदार्थ एक ही काल में शाश्वत और अशाश्वत--इस 
बिरोधी धर्मयुगल का आधार है, इसलिए वह अनेकधर्मात्मक है। ऐसे अनन्तविरोधी 
धर्मयुगलों का वह आधार है, इसलिए अनन्तधर्मात्मक है । 

वस्तु अनन्तधर्मात्मक है, इसलिए विसदृश भी है और सदृश भी है। एक 
पदार्थ दूसरे पदार्थ से विसदृश होता है, इसलिए कि उनके सब गुण समान नहीं 
होते। वे दोनों सदुश भी होते हैं-“इसलिए कि उनके अनेक गुण समान भी 
होते हैं । 

चेतन गण की दृष्टि से जीव पुदूगल से भिन्‍न है तो अस्तित्व और प्रमेयत्व गुण 
की अपेक्षा वह पुद्गल से अभिन्‍न भी है । कोई भी पदार्थ दूसरे पदार्थ सं न सवंथा 
भिन्‍न है और त सर्वथा अभिन्‍न किन्तु भिन्‍नाभिन्‍न है। वह विशेष गुण की दृष्टि से 
भिन्‍न है और सामान्य गुण को दृष्टि से अभिन्‍न ।' भगवती सूत्र हमे वताता हे-- 
“जीव पुद्गल भी है और पुद्गल्नी भी है।”' शरीर आत्मा भी है और आत्मा 
से भिन्‍न भी है । शरीर रूपी भी है और अरूपी भी है, सचित्त भी है और अवित्त 
भी है । 

जीव की पुदूगल संज्ञा है, इसलिए वह पुद्गल है। वह पौद्गलिक इन्द्रिय 
सहित है, पुदूगल का उपभोक्ता है, इसलिए पुदूगली है अथवा जीव और पुद्ूगल 
में निमित्त-नैर्मित्तक भाव है। ससारी दशा में जीव के निमित्त से पुदूगल की 
परिणति होती है और पुद्गल के निमित्त से जीव की परिणति होती है, इसलिए 
पुद्गली है । 

शरीर आत्मा की पौद्गलिक सुख-दृःख की अनुभूति का साधन बनता है 


१ अन्ययोगव्यवच्छेदिका, एलोक २४५ 

स्थान्नाशि नित्य सदु्श विरूप, वाच्ष्य न वाच्य सदसत्तदेव । 
विपश्चिता नाथ ! निपीततत्य ! सुधोद्गतोदगारपरपरेयम्‌ ॥। 
भगवनी , द१०। 

बढ़ी, १३॥७। 

बढ़ी, १३.७। 


#ए 49 4) 
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इसलिए वह उससे अभिन्‍न है। आत्मा चेतन है । काय अचेतन है। वह पुनर्भवी है, 
काय एकभवरी है। इसलिए वे दोनों भिन्‍न हैं। स्थूल शरीर की अपेक्षा वह रूपी है 
और सूक्ष्म शरीर की अपेक्षा वह अरूपी है । 

शरीर आत्मा से कथंचित्‌ अपूथक्‌ भी है, इस दृष्टि से जीवत शरीर चेतन 
है। वह पृथक्‌ भी है इस दृष्टि से अचेतन मृत शरीर अचेतन होता ही है। 

यह पृथ्वी स्थात्‌ है, स्थात्‌ नहीं है और स्यात्‌ अवक्तब्य है ।' वस्तु स्व-दृष्टि 
से है, पर-दृष्टि से नहीं है, इसलिए वह सत्‌-असत्‌ उभ्यरूप है। एक काल में एक 
धर्म की अपेक्षा वस्तु वक्‍तव्य है और एक काल में अनेक धर्मों की अपेक्षा वस्तु 
अवक्तव्य है। इसलिए वह उभयरूप है। जिस रूप में सत्‌ है, उस रूप में सत्‌ ही 
है और जिस रूप में असत है, उस रूप में असत्‌ ही है । वकक्‍तव्य-अवक्तव्य का भी 
यही रूप बनता है। 

इस आगम-पद्धति के आधार पर दाशेनिक युग में स्याद्वाद का रूपचतुष्टय 
बना-++ 
- वस्तु सात नित्य है, स्थात्‌ अनित्य है। 
- वस्तु स्थात्‌ सामान्य है, स्यात्‌ विशेष है। 
- वस्तु स्थात्‌ सत्‌ है, स्थात्‌ असत्‌ है। 
- वस्तु स्थात्‌ वक्‍तव्य है, स्थात्‌ अवक्तब्य है। 

उक्त चर्चा में कही भी 'स्यथात्‌' शब्द संदेह के अर्थ मे प्रयुक्त नही हुआ है। 
फिर भी शांकरभाध्य से लेकर आज तक के आलोचना साहित्य में स्थादवाद को 
'अनिर्धारितरूप-ज्ञान' या 'संशयवाद' कहा गया है। 

शकराचार्य की यूक्‍्ति के अनुसार--“स्थाद्वाद की पद्धति से जैन-सम्मत 
सात पदार्थों की सख्या और स्वरूप का निश्चय नही हो सकता । बे बसे ही हैं या 
बसे नही हैं, यह निश्चय हुए बिना उनकी प्रामाणिकत्ता चली जाती है ।”* 

यह आलोचना मूल-स्पर्शी नहीं है। डॉ० एस० के० बेलवालकर ने लिखा 
है--शकराचाये ने अपनी व्याख्या में पुरातन जैन-दृष्टि का प्रतिपादन किया है, 
और इसलिए उनका प्रतिपादत जान-चबूझकर, मिथ्याप्ररूपण नही कहा जा सकता । 
जैन-धर्म का जैनेतर साहित्य मे सबसे प्राचीन उल्लेख बादरायण के वेदान्त 
सूत्र में मिलता है, जिस पर शकराचार्य की टीका है। हमें इस बात को स्वीकार 
करने में कोई कारण नज़र नहीं आता कि ज॑न-धर्म की पुरातन बात को यह 
द्योतित करता है। यह बात ज॑व-धर्म की सबसे दुबंल और सदोप रही है. **हां, 


न्ब् 


न्द्‌ ज्ए. 


१. भगवती, १३१० 

२. ब्रह्मसूत्र, (शांकरभाष्य) २।२।३३ : 
य एते सप्त पदार्था निर्धारिता एतावंत एव रूपाश्चेति ते तर्थव वा स्युनेव वा'तथा स्थुः 
इतरथा हि तथा वा स्यृरितरथा वेत्यनिर्धारितरूपज्ञान सक्यज्ञानवदप्रमाणमेव स्यात्‌। 


स्यथादुबाद २ ३०९ 


आगामी काल में स्थादृवाद का दूसरा रूप हो गया, जो हमारे आलोचकों के समक्ष 
है और अब उस पर विशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता भ्रतीत नहीं 
होती।' रे 

(समीक्षा) “अगर हमारा झुकाव व्यक्तिवाद की ओर नही है तो हमें यह 
समझने में कोई कठिताई नहीं होगी कि शंकराचाये ने स्थाद्वाद का जिस रूप में 
खण्डन किया है, उसका वह रूप जैन-दर्शन में कभी भी नहीं रहा है। बादरायण 
के 'नैकस्मिन्तसम्भवात्‌' सूत्र में जैन-दर्शन द्वारा एक पदार्थ में अनेक विरोधी धर्मों 
के स्वीकार की बात मिलती है, संशय की नही । फिर भी शंकराचायय ते स्थादवाद 
का संशयवाद की भित्ति पर निराकरण किया, वह जैन-दर्शन की मान्य दृष्टि को 
हुृदयंगम किये बिना क्रिया--यह कहते हुए हमारी तटस्थ बुद्धि में कोई कम्पन 
नहीं होता । 

डाँ० देवराज ने लिखा है--स्प्रादवाद का वाच्यार्थ है--शायदबाद' । 
अंग्रेजी में इस प्रोवेबिलिज्म (220089॥5॥) कह सकते हैं। अपने अतिरणित 
रूप में स्थादुवाद संदेहवाद का भाई है । वास्तव में जैनियों को भगवान्‌ बुद्ध की 
तरह तत्त्व दर्शन सम्बन्धी प्रश्तो पर मौन धारण करना था । जिसके आत्मा, 
परमात्मा, पुनर्जन्म आदि पर निश्चित सिद्धान्त हो, उसके मुख से स्थाद्वाद की 
दुहाई शोभा नहीं देती ।”' 

(समीक्षा) '' 'महात्मा बुद्ध की भांति भगवान्‌ महावीर के तात्त्विक प्रश्नों पर 
मौन रखने की सम्मति देते हुए भी विद्वान्‌ नेखक यह स्वीकार करते है कि भगवान्‌ 
महावीर के आत्मा आदि विषयक सिद्धान्त निश्चित है। उन्हे आपत्ति इस पर 
है--+एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्थादवाद--बे इन दोनों को एक 
साथ देखना नही चाहते। यह ठीक भी है । निश्चित सिद्धान्त के लिए अनिश्चय- 
वाद की दुह्ई शोभा नही देती। किन्तु जैन-दृष्टि ऐसी नहीं है । बह पदार्थ के 
अनेक विरोधी धर्मों को निश्चित किन्तु अनेक बिन्दुओ द्वारा ग्रहण करती है । 
आएचय॑ की बात यह है कि आलोचक विद्वान्‌ स्थादवाद की अनेक-विरोधी धर्म- 
ग्राहक स्थिति देखते है, वेसे उसकी निश्चित अपेक्षा को नही दखने । यदि दोनों 
पहलू समदृष्टि से देखे जाते तो स्थादवाद को संशयवाद कहने का मौका ही नहीं 
मिलता । विद्वान्‌ लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--'पूर्वी और पश्चिमी दर्शन' में 
'स्पातू' का अर्थ 'कदाचित्‌' किया हे ।' इसमें कोई सदेह नहीं--'रयात्‌' का अ्थे 
१. शपर॑ए जा 6 एल एचालात उक्याएंडा' गा गत) $४])आ न 
587500॥4४, ]920, ४०!. 4, 9. 23. 

२. दर्शन का इतिहास, पृ० १३५। 
३. वही, पृ० ६४-६५ 
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'संशय' भी होता है और 'कदाचित्‌' भी। किन्तु 'स्याद्वाद', जो अनेकान्त दृष्टि 
का प्रतिनिधि है, में स्थात्‌' को कथंचित्‌ या अपेक्षा के अर्थ में प्रयुक्त किया गया 
है । स्थादवाद का अर्थ है--कर्थंचितृबाद या अपेक्षाबाद । आलोचकों की दृष्टि 
स्थादुबाद में प्रयुकत 'स्थात्‌' का संशय और कदाचित्‌ अर्थ करने की ओर दौड़ती है 
तो कथंचित्‌ और अपेक्षा की ओर क्यों नहीं दौड़ती ? 

अपेक्षा-दुष्टि से विरोध होना एक बात है और अपेक्षा-दुृष्टि को संशय-दुष्टि 
या कदाचित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात । 

हां, जैन-आगम में कदाचित्‌ के अ्थे में 'स्यात्‌' शब्द का प्रयोग हुआ है ।' 
किस्तु वह स्पाद्वाद नहीं; उसकी संज्ञा 'भजना' है। भजना 'नियम' की प्रतिपक्षी 
है। दो धर्मी या धर्मों का साहचय॑ निश्चित होता है, वह नियम है । और बह कभी 
होता है, कभी नहीं होता--यह भजना है। 

व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य के होने पर कारण के, उत्तरचर्ती के होने 
पर पूर्ववर्ती के और सहभावी रूप में एक के होने पर दूसरे के होने का नियम होता 
है । व्यापक में व्याप्य की, कारण में कार्य की, पूर्ववर्ती मे उत्तरवर्ती की और 
संयोग की भजना (विक्रल्प) होती है । इसलिए स्थादवाद संशय और भजना 
(कदाचिद॒वाद) दोनो से पृथक है। इनकी आक्रति-रचना भी एक-सी नहीं है । 
जैसे--- 


१. भजना-- 
अग्नि कदाचित्‌ सधूम होती है निप्कर्ष--अमुक संयोग दशा में 
अग्नि कदा चित्‌ निर्धम होती है सधूम, अन्यथा निर्धूम । 
२. संशय--- 
पदार्थ नित्य है 
या | निष्कर्ष--कुछ पता नही । 
पदार्थ अनित्य है 
३. स्थादवाद--- 


पदार्थ नित्य भी है, 

| निष्कर्ष--पदार्थ नित्यानित्य है। 
पदार्थ अनित्य भी है । 
भजना अनेकों की एकत्न स्थिति या अ-स्थिति बताती है। इसलिए वह 


साहचरय॑ का विकल्प है। 


१, (क) भगज़ती, ८१० : 
जस्स आउयं॑ तस्स अंतराइयं सिय अत्थि, सिय नत्थि । जस्स पुण अतराइय तस्स आउय॑ 
नियमं अस्थि । 
(ख) भगवती, १२१० 


स्थादृूवाद : ३११ 


संशय एक-हूप पदार्थ में अनेक-रूपों की कल्पना करता है। इसलिए वह 
अनिर्णायक विकल्प है। 

स्थादूवाद अनेक धर्मात्मक पदार्थों में अनेक धर्मों की निश्चित स्थिति बताता 
है। बह निर्णायक विकल्प है। 

भजना कालोपक्ष है, जैसे--वह बहां कदाचित्‌ होता है, कदा चित्‌ नहीं होता। 
संशय दोषपूर्ण सामग्री-सापेक्ष है। पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता है किन्तु दोष- 
पूर्ण सामग्री से आत्मा का सशय ज्ञान अनिश्चित बन जाता है। स्थादवाद पदार्थगत 
और ज्ञानगत--उभय है। पदार्थ का स्वरूप भी अनेकान्तात्मक है और हमारे ज्ञान 
में भी वह अनेकान्तात्मक प्रतिभासित होता है । 

डॉ० बलदेव उपाध्याय ने स्थादबाद को संशयवाद का रूपान्तर नही माना 
है। परन्तु अनेकान्तवाद का दार्शनिक विवेचन उन्हें अनेक अंशों में व्रुटिपूर्ण लगता 
है । वे लिखते है--“यह अनेकान्तवाद सशयवाद का रूपान्तर नही है। परन्तु 
अनेकान्तवाद का दार्शनिक विवेचन अनेक अंशों में त्रूटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। 
जैन-दशंन ने बस्तु-विशेष के विषय में होनेवाली विविध लौकिक कल्पनाओं के 
एकीकरण का श्लाघ्य प्रयत्न किया है, परन्तु उसका उसी स्थान पर ठहूर जाना 
दार्शनिक दृष्टि से दोष ही माना जाएगा। यह निश्चित ही हैं कि इसी समत्वय- 
दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्‍न रूपो का समीकरण करता जाता तो समग्र विश्व 
में अनुस्यृत परम-तत्त्व तक अवश्य ही पहुच जाता । इसी दृष्टि को ध्यान में रखकर 
शंकराचार्य ने इस 'स्थादवाद” का मामिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य 
(२-२-३३) में प्रबल युक्तियों के सहारे किया है ।' 

(समीक्षा) * ''स्थाद्वाद का एकीकरण वेदान्त के दृष्टिकोण के सर्वथा 
अनुझूल नहीं, इसीलिए वह उपाध्यायजी को त्रुटिपूर्ण लगता हो तब तो दूसरी 
बात है अन्यथा हमें कहना होगा कि स्थाद्वाद में वह त्रूटि नही जो दिखाई गई है। 
अनेकान्त दृष्टि को पर-संग्रह की दृष्टि से 'विश्वभेकम्‌' तक का एकीकरण मान्य 
है । किन्तु यही दृष्टि सवेतोभद्र सत्य है, यह बात मान्य नहीं है। महा सत्ता की 
दृष्टि से सबका एकीकरण हो सकता है, सब दृष्टियों से नही । चैतन्य की दुष्टि 
से चेतन और अचेतन की मूल सत्ता एक नहीं हो सकती। यदि अचतन का 
उपादान या मूल स्रोत चेतत बन सकता है तब “अचेतन चेतन का उपादान या 
आदिखोत बनता है'--यह भूतवादी धारणा असम्भव नही मानी जा सकती । 

अनेकान्त के अनुसार एक परम तत्त्व ही परमार्थ सत्य नहीं है। चतन- 
अतेतन--द्रयात्मक जगत्‌ परमार्थ सत्य है । 

विद्वान्‌ लेखक ने अनेकान्त को आपातत: उपादेय और मनोरंजक बताते हुए 


१. भारतीय दर्शन, पृु० १७३ । 
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भूलभूत तत्त्व का स्ररूप समझाने में नितान्त असमर्थ बताया है और इसी कारण 
बह परमार्थ के बीचोबीच तत््व-विचार को “कतिपय क्षण के लिए विस्रम्भ तथा 
विराम देनेवाले विश्वाम-गृह से बढ़कर अधिक महत्व नहीं रखता | 

(समीक्षा) . ..अनेकान्त-दृष्टि--'कर्तुमकर्तु मन्यथाकर्तु' समर्थ ईश्वर:' नहीं 
है, जो कि मूलभूत तत्त्व बना डाले। वह यथार्थ वस्तु को यथार्थतया जाननेबाली 
दृष्टि है । वस्तुवृत्या मूलभूत तत्त्व ही दो हैं। यदि अचेतन तत्त्व चेतन की भांति 
मूल तत्त्व नहीं होता--परमन्नद्य की ही माया या रूपान्तर होता तो अनेकान्तभाव 
को वहां तक पहुंचने में कोई आपत्ति नहीं होती। किन्तु बात ऐसी नहीं है, 
तब अनेकान्त-दृष्टि सर्ब-दुष्टि से परम तत्व की एकात्मक सत्ता कैसे स्वीकार 
करे ? 

डॉ० देवराज ने स्थादबाद की समीक्षा करते हुए लिखा है--“विभिन्‍्न 
दृष्टिकोणों अथवा विभिन्‍न अपेक्षाओं से किये गए एक पदार्थ के विभिन्‍न वर्णनों 
में सामंजस्य या किसी प्रकार की एकता कैसे स्थापित की जाये, यह जैन देन 
नहीं बतलाता | प्रत्येक सत्‌ पदार्थ में ध्रुवता या स्थिरता रहती है, और प्रत्येक 
सत्‌ पदार्थ उत्पाद और व्यय बाला अथवा परिवर्तंनशील है, इन दो तथ्यों पर जैन 
दर्शन अलग-अलग और समान गौरव देता है। क्‍या इन दोनों सत्यों को किसी 
प्रकार एक करके, एक सामंजस्य के रूप में नहीं देखा जा सकता ? तत्त्व 
मीमासा (0770089५) में ही नही सत्य-मीमांसा (॥४०००ए ० प-णणा) में 
जी ज॑ न-दर्शन अनेकवादी है। विशिष्ट सत्य एक सामान्य सत्य के अंश या अंग 
नही हैं। परमाणुओं की भांति उनका भी अलग-अलग अस्तित्व है। सत्य एक नहीं 
अनेक हैं, यही पर 'संगतिवाद' और “अनेकान्तवाद' में भेद है। अनेक सत्यवादी 
होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यों से निरपेक्ष सत्य तक पहुंचने का रास्ता 
नही बना पाता। वह यह मानता प्रतीत होता है कि पूर्ण सत्य अपूर्ण सत्यों का 
योगमात्न है, उनकी समष्टि नही। 

(समीक्षा) ...जैन-दर्शन ध्रौव्य और उत्पाद-व्यय को पृथक्‌-पृथक्‌ सत्य नहीं 
मानता । सत्य के दो रूप नहीं हैं। पदार्थ की उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक सत्ता ही 
सत्य है ! यह दो सत्यो का योग नहीं, किन्तु एक ही सत्य के अनेक अभिन्‍न रूप हैं । 
तात्पर्य यह है कि न भेद सत्य है और न अभेद सत्य है--भेदाभेद सत्य है। द्रव्य के 
बिना पर्याय नहीं मिलते, पर्याय के बिना द्रव्य नहीं मिलता, जात्यन्तर मिलता 
है--द्रव्य-पर्यायात्मक पदार्थ मिलता है, इसलिए भेद-अन्वित अभेद भी सत्य है 


पृ. भारतीय दर्शन, पृ० १७३ 
२. पूर्वी और पश्चिमी दर्शन, पृ० ६६-६७ 
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और अभेद-अन्वित भेद भी सत्य है। एक शब्द में भेदाभेद सत्य है ।* 

सत्य की मीमांसा में पूर्ण या अपूर्ण यह्‌ भेद न' ही होता । यह भेद हमारी प्रति- 
पांदन पद्धति का है | सत्य स्वरूप-दृष्टि से अविभाज्य है। भौव्य से उत्पाद-व्यय 
तथा उत्पाद-व्यय से ध्रौव्य कभी प्रथक्‌ नहीं हों सकता अनन्त धर्मों की एकरूपता 
नहीं, इस दृष्टि ते कथंचित्‌ विभाज्य भी है । इसी स्थिति के कारण वह शब्द या 
वर्णन का विपय बनता है। यही सापेक्ष सत्यता है। पदार्थ निरपेक्ष सत्य है। उसके 
लिए सापेक्ष सत्यता की कोई कल्पना नहीं की जा सकती। सापेक्ष सत्यता, एक 
पदार्थे में अनेक विरोधी धर्मों की स्थिति से हमारे ज्ञान मे जो विरोध की छाया 
पड़ती है उसको मिटाने के लिए है| जैन-दर्शन जितना अनेकवादी है, उतना ही 
एकवादी है| वह सर्वथा एकवादी या अनेकवादी नहीं है। वेदान्त जैसे व्यवहार मे 
अनेकवादी और परमार्थ मे एकवादी है, वैसे जैन एक या अनेकवादी नहीं है । जैन 
दृष्टि के अनुसार एकता और अनेकता दोनों वास्तविक हैं। अनन्त धर्मो की 
अपृथक्‌-भाव सत्ता समन्वित सत्य है। यह सत्य की एकता है। ऐसे सत्य अनन्त 
हैं। उनकी स्वतन्त्र सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अंश या प्रतिविम्ब 
नही हैं। वेदान्त की विश्व-विषयक कल्पता की जैन की एक-पदार्थ-विषयक 
कल्पना से तुलना होती है । दूसरे शब्दों में यों कहना चाहिए कि जैन 
दर्शन एक पदार्थ के बारे में वैसे एकवादी है जंम वेदान्त विश्व के बारे में । 
अनन्त सत्यों का समीकरण या वर्गीकरण एक में या दो में किया जा सकता 
है, किन्तु वे एक नही किये जा सकते । अस्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूचा 
विश्व एक और स्वरूप की दप्टि से समूचा विश्व दो (चेतन, अवेतन) 
रूप है। यह निश्चित है कि अनन्त पदार्थों में व्यक्तिगत एकता न होने पर भी 
बिशेप-गृणगत समानता और सामान्यगृूणगत एकता है | अनन्त चेतन-व्यक्तियों 
में चेतन्य गुण-कृत समानता और अनन्त अचेतन व्यक्तियों में अचेतन-गुण-कृत 
समानता है। वस्तुत्व गुण की दृष्टि से चेतन और अचतन दोनों एक हैं । एक 
पदार्थ दूसरे पदार्थ से न सर्वथा भिन्‍न है, न सर्वथा अभिन्‍न है। सर्वथा अभिन्‍न नहीं 
है, इसलिए पदार्थों की नानात्मक सत्ता है और सर्वथा भिन्‍न नही है, इसलिए 
एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदार्थ निरपेक्ष है। सामान्य गूण की 
१. उत्पादादि मिद्धी, २१-२३ : 

न हि द्रव्यातिरेकेण, पर्याया सन्ति केचन । 

द्रव्यमेव ततः सत्यमू, श्रान्तिरन्या तु चित्रवत्‌ ॥ 

पर्यायव्यतिरेकेण, द्रव्य तास्‍तीह किचन । 

भेद एवं ततः सत्यो, भ्रान्तिस्तव्‌ ध्रौव्यकल्पना ॥| 

ताभेदमेव पश्यामों, भेद तापषि चर केवलम्‌ । 

जात्यन्त॑ तु पश्याम-स्तेनानेकान्त साधनम्‌ ॥ 
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दृष्टि से पदार्थ सापैक्ष है। पदार्थों की एकता और अनेकता स्वयंसिद्ध या 
सांयोगिक है, इसलिए वह सदा रही है और रहेगी। इसलिए हमारा वैसा ज्ञान 
कभी सत्य नहीं हो सकता, जो अनेक को अवास्तविक मानकर एक को वास्तविक 
माने अथवा एक को अवास्तविक मानकर अनेक को वास्तविक माने । 

जैन दर्शन का प्रसिद्ध वाक्य जे एगं जाणइ, से सब्ब॑ जाणइ”--जो एक 
को जानता है वह सबको जानता है, अद्वेत का बहुत बड़ा पोषक है। किन्तु यह 
अद्वैत शेयत्व या प्रमेयत्व गृण की दृष्टि से है। जो ज्ञान एक शैय की अनन्त पर्यायों 
को जानता है, वह जेय मात्र को जानता है। जो एक ज्ञेय को स्वरूप से नही 
जानता, वह सब ज्ञेयों को भी नहीं जानता। यही बात एक प्राचीन श्नोक 
बताता है-- 

“शकों भाव: सर्वथा येन दृष्ट:, सर्वे भावा: सर्वथा तेन दृष्टा:। 
सर्वे भावा:, सर्वथा येन दुष्टा,, एको भाव: स्वथा तेन दृष्ट:।” 

एक को जान लेने पर सबको जान लेने की बात अथवा सबको जान लेने पर 
एक को जान लेने की बात सबवंथा अद्वैत में तात्त्विक नहीं है। कारण कि उनमें एक 
ही तात्त्विक है, सब तात्त्विक नही । अनेकान्त-सम्मत ज्ञेय-दृष्टि से जो अद्वैत है, 
उसी में--'एक और सब---दोनों तात्विक हैं, इसलिए जो एक को जानता है, वही 
सबको और जो सबको जानता है, वही एक को जानता है'--इसका पूर्ण 
सामंजस्य है । 

तर्कशास्त्र के लेखक गुलाबराय ने स्थाद्वाद को अनिश्चय-सत्य मानकर 
एक काल्पनिक भय की रेखा खींची है। जैसे--“जैनों के अनेकान्तवाद 
ने एक प्रकार से मनुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है, किन्तु व्यवहार में हमको 
निश्चयता के आधार पर ही चलना पड़ता है । यदि हम पैर बढ़ाने से पूर्व पृथ्वी 
की दुढ़ता के 'स्पादस्ति स्थान्नास्ति' के फेर में पड़ जाएं त्तो चलना ही कठिन हो 
जाएगा ।* 

(समीक्षा) ...लेखक ने सही लिखा है। अनिश्चय-दशा में बैसा ही बनता है । 
किन्तु विद्वान लेखक को यह आशंका स्थाद्वाद को सशयवाद समझने के कारण हुई 
है । इसलिए स्थादवाद का सही रूप जानने के साथ-साथ यह अपने आप मिट जाती 
है-- शायद घड़ा है, शायद घडा नहीं है'-- इससे दृष्टि का विस्तार नहीं होता 
प्रत्युत जाननेवाला कुछ जान ही नहीं पाता । दृष्टि का विस्तार तब होता है, जब 
हम अनन्त दृष्टिबिन्दु-ग्राह्म सत्य को एकदृष्टि-ग्राह्म ही न मानें । सत्य की एक 
रेखा को भी हम निश्चयपूर्वक न माप सकें, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी 





२. तक मीमांसा, (तीसरा भाग ), पुृ० २०८ 


स्थादृवाद : ३१५ 


डॉ० सर राधाकृष्णन्‌ ने स्थाद्वाद को अध॑सत्य बताते हुए लिखा है-- 
“स्थाद्वाद हमें अधं-सत्यो के पास लाकर पटक देता है। निश्चित-अनिश्चित 
अधसत्यों का योग पूर्ण सत्य नही हो सकता। 

(समीक्षा) ...इस पर इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि स्यादुवाद पूर्णसत्य 
को देश-काल की परिधि से मिथ्यारूप बनने से बचानेवाला है। सत्‌ की अनन्त 
पर्याय हैं, वे अनन्तसत्य हैं। वे विभक्‍त नही होतीं, इसलिए सत्‌ अनन्त सत्यों का 
योग नहीं होता, किन्तु उन (अनन्त सत्यों) की विरोधात्मक सत्ता को मिटाने 
वाला होता है। दूसरी बात अनिश्चित सत्य स्याद्वाद को छूते ही नहीं। स्थादुवाद 
प्रमाण की कोटि में है। अनिश्चित अप्रमाण है । यह सही है--पूर्ण सत्य शब्द 
द्वारा नही कहा जा सकता, इसीलिए 'स्यात्‌' को संकेत बनाना पड़ा। स्थादुबाद 
निरुपचरित अखण्ड सत्य को कहने का दावा नहीं करता । वह हमें सापेक्ष सत्य की 
दिशा में ले जाता है । 

राहुलजी स्थाद्बाद को सजय के विक्षेपवाद का अनुकरण बताते हुए लिखते 
हैं-“/आधुनिक जैन-दर्शन का आधार स्यादवाद है, जो मालूम होता है, संजय- 
बेलट्टिपुत्त के चार अग वाले अनेकान्तवाद को लेकर उसे सात अंग वाला किया 
गया है। संजय ने तत्त्वों (परलोक, देवता) के बारे में कुछ भी निश्चयात्मक रूप 
से कहने से इनकार करते हुए उस इनकार को चार प्रवार कहा है-- 

हैं; है: 52६६८ नही कह सकता । 

२. नहीं है... नही कह सकता । 

३. है भी और नही भी. . .नहीं कह सकता । 

४. न है और न नही है. . .नही कह सकता । 

इसकी तुलना कीजिए जैनों के सात प्रकार के स्थादवाद से---- 


१. है......... हो सकता है (स्थादू-अस्ति ) 

२. नहीं है............ नही भी हो सकता है (स्यान्नास्ति) 

3. है भी और नही भी . ..हो सकता है और नही भी हो सकता है। 
(स्यादस्ति च नास्ति च) 


उक्त तीनो उत्तर क्‍या कहे जा सकते (वक्तव्य) है ? 

इसका उत्तर जैन “नही” में देते है-- 

४. 'स्थाद' (हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता ( बक्‍तब्य) है ? नहीं 
'स्थाद' अवक्तब्य है । 

५. 'स्थाद्‌ अस्ति' क्‍या यह वक्तव्य है ? नहीं, 'स्थाद्‌ अस्ति! अवक्तव्य है। 

६- याद नास्ति' क्या यह वक्तव्य है ? नही, 'स्याद्‌ नास्ति' अवक्तब्य है। 


], वगाका शाध॑050ए9, ५० !, 797. 305-306। 
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७. 'स्याद अस्ति च नास्ति च---कक्‍्या यह वक्तव्य है ? नहीं, स्थाद अस्ति 
च नास्ति च' अवक्तव्य है । 

दोनों के मिलाने से मालूम होगा कि जैनों ने संजय के पहलेवाले तीन वाक्यों 
(प्रश्त और उत्त र-दोनों ) को अलग-अलग करके अपने स्यादबाद की छह भंगियां 
बनाई और उसके चौथे वाक्य “न है और न नहीं है” को छोड़कर 'स्याद' भी 
वक्तव्य है, यह सातवां भंग तैयार कर अपनी सप्तभंगी पूरी की। 

उपलब्ध सामग्री से मालूम होता है कि संजय अपने अनेकान्तवाद का 
प्रयोग---परलोक, देवता, कम-फल मुक्त पुरुष जैसे परोक्ष विषयों पर करता था। 
जैन संजय की युक्त को प्रत्यक्ष वस्तुओं पर भी लागू करते है। उदाहरणार्थ सामने 
मौजूद घट की सत्ता के बारे में जैन दर्शन से यदि प्रश्न पूछा जाए तो उत्तर निम्न 
प्रकार मिलेगा--- 

१. घट यहां है ?---हो सकता है। (स्याद्‌ अस्ति) 

२. घट यहां नहीं है ?--नहीं भी हो सकता है | (स्यास्तास्ति) 

३. क्‍या यहा घट है भी और नहीं भी है ?--है भी और नहीं भी हो सकता 
है। (स्याद्‌ अस्ति च नास्ति च) 

४. हो सकता है (स्यथाद्‌) क्‍या यह कहा जा सकता (वक्‍तव्य) है ? नहीं, 
'स्थाद' यह अवक्तव्य है । 

५. 'घट यहां हो सकता है! (स्थाद्‌ अस्ति ) क्या यह कहा जा सकता है ? नहीं, 
'घट यहां हो सकता है, यह नहीं कहा जा सकता । 

६. 'घट यहां नहीं हो सकता' (स्थाद्‌ नास्ति) क्या यह कहा जा सकता है ? 
नही, घट यहां नही हो सकता, यह नही कहा जा सकता । 

७. “घट यहां हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है'--क्या यह कहा जा 
मकता है ? नहीं, घट यहां हो भी सकता है, नही भी हो सकता। यह नही कहा 
जा सकता-- 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (वाद) की स्थापना न करना, जो कि संजय का 
वाद था, उसी को संजय के अनुयागियों के लुप्त हो जाने पर जैनो ने अपना लिया 
और उसकी चतुभंज्भ को न्याय की सप्तभंगी में परिणत कर दिया। 

(समीक्षा ) ***सजय के अनिश्चयवाद का स्यादवाद से कोई सम्बन्ध नही है। 

फिर भी पिसा आटा बार-बार पीसा जा रहा है। सजय का वाद न सद्भाव 
बताता है और न असद्भाव ।* अनेकान्त विधि और प्रतिषेध--दोनों का निश्चय - 
पूर्वक प्रतिपादन करता है। अनेकान्त सिर्फ अनेकान्त ही नही, वह एकास्त भी है। 
प्रमाण-दुष्टि को मुख्य _मानने पर अनेकान्त फलता है और नय-दृष्टि को मुख्य 


१. दर्शन दिग्दर्शन, अध्याय १५, पृ० ४६८ 
२. अप्टसहल्री, पृु० १२६ 
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एकान्त ।' एकास्त भी स्थादवाद के अंकुश से परे नहीं हो सकता । एकान्त असत्‌- 
एकान्त न वन जाय - 'यह भी है' को छोड़कर यही है का रूप न ले ले, इसलिए 
बह जरूरी भी है। 

भगवान्‌ महावीर का यूग दर्शन-प्रणयन का युग था। आत्मा, परलोक, स्वगे, 
मोक्ष है या नहीं--इन प्रश्नों की गूज थी । सामान्य विषय भी बहुत चर्चे जाते थे । 
प्रत्येक दर्शन-प्रणेता की अपने-अपने ढंग की उत्तरशैली थी। महात्मा बुद्ध मध्यम 
प्रतिपदावाद या विभज्यवाद के द्वारा समझाते थे। संजय वेलट्विपुत्त विक्षेपवाद 
या अनिश्चयवाद की भाषा में बोलते थे। भगवान्‌ महाबीर का प्रतिपादन 
स्थादवाद के सहारे होता था। इन्हें एक-दूसरे का बीज मानना आग्रह से अधिक 
गौर कुछ नही लगता । 

संजय की उत्तर-प्रणाली को अनेकान्तवादी कहना अनेकान्तवाद के प्रति घोर 
अन्याय है । भगवान्‌ महावीर ने यह कभी नही कहा कि 'मैं समझता हो ऊं कि 
अमृक है तो आपको बतलाऊ ।' वे निर्णय की भाषा में बीलते । उनके अनेकान्त में 
अनन्त धर्मों को परखनेवाली अनन्त दष्टिया और अनन्त वाणी के विकल्प हैं। 
किन्तु याद रखिए, वे सब तिर्णाग्रक है। सजय के भ्रमवाद की भांति लोगों को 
भूलभुलेया मे डालनेवाल नही है । अनन्त धर्मों के लिए अनन्त दृष्टिकोणों और 
कुछ भी निर्णय न करनेवाले दृष्टिकोणों को एक कोटि मे रखने का आ ग्रह धूप- 
छांह को मिलाने जैसा है। इसे 'हा' और 'नहीं का भेद नहीं कहा जा सकता। 
यह मौलिक भेद है। 'अस्तीति न भणामि'--'है' नही कह सकता और 'नास्तीति 
च न भणामि-- नही हे नही कह सकता । सजय की उस सशयशीलता के विरुद्ध 
अनेकान्त कहता है--'स्थात्‌ अस्ति--अमुक क्षपेक्षा से यह है ही। 'स्पात्‌ 
नास्ति---अमुक अपेक्षा गे यह नही ही है । 

'घट यहां हों सकता है--यह स्थाद्वाद की उत्तर-पद्धति नही है । उसके 
अनुसार 'घट है--अपनी अपेक्षा से निश्चित है यह रूप होगा । 

ब्रह्मसुत्नकार व्यास और भाष्यकार णकराचार्य से लकर आज तक स्थादवाद 
के बारे में जो दोप बताए गये हैं, उनकी संख्या लगभग आठ होती है, जैस--- है 


१. विरोश्र ५. व्यतिकर 
२. वैयधिकरण्य ६. संशय 

3. अनवस्था ७. अप्रतिपत्ति 
४. सकर ८. अभाव 


१. रवयभूस्तोत्न (अरजिन स्तुति) १८ 
अनेकान्तो प्प्यनंकान्त., प्रमाण-तयसाधन: । 
अनेकास्त प्रमाप्रमाणरे, तदेकान्तो5पितास्नयात्‌ ॥। 
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१. ठंड और यर्मी में विरोध है, वैसे ही है” और “नहीं” में विरोध है ।' 'जो 
वस्तु है, वही नहीं है'--पह विरोध है। 

२. जो वस्तु 'है' शब्द की प्रवृत्ति का निरभित्त है, वही “नहीं! शब्द की भ्रवृत्ति 
का निम्मित्त बनने की स्थिति में सामानाधिकरण्य नहीं हो सकता | भिन्‍न निमित्तों 
से प्रवतित दो शब्द एक वस्तु में रहें, तत सामानाधिकरण्य होता है।' सत्‌ वस्तु 
में असत्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नहीं मिलता, इसलिए सत्‌ और असतू का 
अधिकरण एक वस्तु नहीं हो सकती । 

३. पदार्थ में सात भंग जोड़े जाते हैं, बेसे ही 'अस्ति' भंग में भी सात-भंग 
जोड़े जा सकते हैं--अस्ति भंग में जुड़ी सप्त-भंगी में अस्ति-भंग होगा, उसमे फिर 
सप्त-भंगी होगी । इस प्रकार सप्त-भंगी का कही अन्त न आएगा। 

४. 'है' और 'नहीं' दोनों एक स्थान में रहेंगे तो जिस रूप में 'है' है उसी रूप 
में 'नही' होगा--यह संकर दोष आएगा। 

५. जिस रूप से “है! है, उसी रूप से “नही हो जाएगा और जिस रूप से 'नहीं' 
है उसी रूप से 'है! हो जाएगा । विषय अलग-अलग नहीं रह सकेंगे । 

६, ७, ८5. सशय से पदार्थ की प्रतिपत्ति (ज्ञान) नहीं होगी और प्रतिपत्ति 
हुए बिना पदार्थ का अभाव होगा । 

जैन आचार्यों ने इनका उत्तर दिया है। सचमुच स्थादवाद में ये दोप नही 
आते । यह कल्पना उसका सही छूप न समझने का परिणाम है । इसके पीछे एक 
तथ्य है । मध्ययुग में अजैन विद्वानों को जैन-प्रन्थ पढ़ने में झिझ्क थी । क्यों थी 
पता नही, पर थी अवश्य । जैन आचार्य खुले दिल से अन्य दर्शन के ग्रन्थ पढते थे । 
अजैत ग्रन्थों पर उ द्वारा लिखी गई टीकाएं इप्का स्पष्ट प्रमाण है । 

स्थादवाद का निराकरण करते समय पूर्वेपक्ष यथार्थ नहीं रखा गया। 
स्थादबाद मे विरोध तब आता, जब कि एक्र ही दुष्टि से वह दो धर्मों को स्वीकार 
करता 4 पर बात ऐमी नही है। जैन-आगपम पर दृष्टि डालिए। भगवान्‌ महावीर 
से पूछा गया क्रि--भगवन्‌ ! जीव मरकर दूसरे जन्म में जाता है, तव शरी र- 
सहित जाता है या शरीर-रहित ? ” 'भगवान्‌ कहते है--'स्यात्‌ शरी र-सहित और 
स्थात्‌ शरीर-रहित ।' उत्तर में विरोध लगता हैं पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आते 
ही बह मिट जाता है। 

शरीर दो प्रकार के होते हैं--सूकम और स्थूल । शरीर मोक्ष-दशा से पहले 


१. ब्रह्मसुत्र, २२।३३, (शाकरभाष्य ) 

२. नील-कमल---यह सामानाधिकरण्य है । कमल में नोल गुण के निमित्त से 'नील' शब्द की 
और कमल-जाति के निमित्त से 'कमल' प्रब्द को प्रवृत्ति होती है । 

३. भगवती, २।१ : 
सिय ससरीरी निव्खमई सिय असरीरी निक्वमई । 
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नहीं छूटते, इस अपेक्षा से परभव-गामी जीव शरीर-सहित जाता है। स्थूल शरीर 
एक जन्म-सम्बन्ध होते हैं, इस दृष्टि से वह अ-शरीर जाता है । एक ही प्राणी की 
स-शरीर और अ-शरीर गति विरोधी लगती है किन्तु अपेक्षा समझने पर वह वैसी 
नहीं लगती । 

विरोध तीन प्रकार के हैं--१. बध्य-धातक-भाव २. सहानवस्थान, ३. 
प्रतिबन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव | 

पहला विरोध बलवान्‌ और दुरबंल के बीच होता है। वस्तु के अस्तित्व और 
नास्तित्व धर्म तुल्यहेतुक और तुल्यबली है, इसलिए वें एक-दूसरे को बांध नहीं 
सकते । 

दूसरा विरोध वस्तु की क्रमिक पर्यायों में होता है। बाल्य और यौवन क्रमिक 
हैं, इसलिए वे एक साथ नहीं रह सकते । किन्तु अस्तित्व और नास्तित्व क्रमिक 
नहीं हैं, इसलिए इनमें यह विरोध भी नहीं आता । 

आम डंठल से बंत्रा रहता है, तब तक गुरु होने पर भी नीचे नही गिरता । 
इनमें 'प्रतिबन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव होता है। अस्तित्व-नास्तित्व के प्रयोजन का 
प्रतिबन्धक नही है । अस्ति-काल में ही पर की अपेक्षा नास्ति-बुद्धि और नास्तिकाल 
में ही स्व की अपेक्षा अस्ति-बुद्धि होती है, इनलिए इनमे प्रतिवन्ध्य-प्रतिवनन्‍्धक 
भाव भी नहीं है । अपेक्षा-भंद से इनमे विरोध नही रहता । 

स्थादवाद विरोध लाता नही किन्तु अविरोधी धर्मो में जो विरोध लगता है, 
उसे मिदाता है ।' 

१. जिस रूप से त्रस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु असत्‌ मानी जाए तो विरोध 
आता है। जैन-दर्शन यह नही मानता। वस्तु को स्व-रूप से सत्‌ और पर-हूप से 
असत्‌ मानता है। शंकराचार्य और भास्कराचाय॑ ने जो एक ही वस्तु को एक ही 
रूप से सत्‌-असत्‌ मानने का विरोध किया है, वह जेन-दर्शन पर लागू नहीं 
होता ।' 

पंडित अम्बादासजी शास्त्री ने स्थाद्वाद मे दीखनेवाले विरोध को आपातत: 
सन्देह बताते हुए लिखा है--'यदां पर आपातत: प्रत्येक व्यक्ति को यह शंका हो 
सकती है कि इस प्रकार परस्पर-विरोधी धर्म एक +थान पर कैसे रह सकते है और 


१ न्यायखण्डन खाद्य, श्लोक ४२ : 
नहां कन्न नानाविरद्धध्ंप्रतिपादक, स्थादवाद: किन्त्वोद्षा्ंदेन तदविरोधद्योतकर्यातपद- 
समभिधष्याहतवाबयविशेष: । है 
२, प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ५ : 
यदि येनैव प्रकारेण मत्त्वं, तेनैय अम्तत्त्व, येनैव च॒ अमत्त्व, तेनैव सत्तमभ्यगेयेत तद्दा स्थाद 
विरोध । ० 
३. ब्रह्मसुत्र, २१२३३ (शांकरभाप्य) 
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इसी से बेदान्त सूत्र में व्यासजी ने एक स्थान पर लिखा है--“नैकस्मिन्नसम्भवात्‌' 
--अर्थात्‌ एक पदार्थ में परस्पर विरुद्ध नित्यानित्यत्वादि नहीं रह सकते । परन्तु 
जैताचार्यों ने स्थाद्वाद-सिद्धान्त से इन परस्पर-विरोधी धर्मों का एक स्थान में भी 
रहना सिद्ध किया है और वह युक्तितयुक्त भी है, क्योंकि थे विरोधी धर्म विभिन्‍न 
अपेक्षाओं से एक वस्तु में रहते हैं, न कि एक ही अपेक्षा से ।* 

प्रो" फणिभूषण अधिकारी (अध्यक्ष--दर्शनशास्त्र, काशी हिन्दू विश्य- 
विद्यालय) के शब्दों में--“विद्वान्‌ शंकराचार्य ने इस सिद्धान्त के प्रति अन्याय 
किया। यह बात अन्य योग्यतावाले पुरुषों में क्षम्य हो सकती थी विच्तु यदि मुझे 
कहने का अधिकार है तो मैं भारत के इस महान्‌ विद्वान्‌ को स्वंथा अक्षम्य ही 
कहूंगा । यद्यपि मैं इस मह॒षि को अतीव आदर की दृष्टि से देखता हूं। ऐसा जान 
पड़ता है कि उन्होंने इस धर्म के, जिसके लिए अनादर से “विवसन-समय' अर्थात्‌ 
नग्न लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते हैं, दर्शनशास्त्र के मूल ग्रन्थों के 
अध्ययन की परवाह नहीं की ।' 

२. वस्तु के 'सत्‌' अंश से उसमें 'है' शब्द की प्रवृत्ति होती है, बैसे ही उसके 
असत्‌ अश से उसमें “नहीं शब्द की प्रवृत्ति होने का निमित्त बनता है । 'है! और 
“नही ये दोनों एक ही वस्तु के दी भिन्‍न धर्मों द्वारा प्रवतित होते हैं। इसलिए 
वेयधिकरण्य दोष भी स्थादूवाद को नही छता। 

३. किसी वस्तु में अनन्त विकल्प होते हैं, इसीलिए अनवस्था-दोष' नहीं 
बनता । यह दोप तब बने, जब कि कल्पनाएं अप्रामाणिक हों । सप्तभ गियां प्रमाण- 
सिद्ध हैं। इसलिए एक पदार्थ में अनन्त-सप्तभंगी होने पर भी यह दोष नहीं 
आता। धर्म में धर्म की कल्पना होती ही नहीं । अस्तित्व धर्म है, उसमें दूसरे धर्म 
की कल्पना ही नहीं होती, तब अनबस्था कैसे ? 

४. वस्तु जिस रूप से 'अस्ति' है, उसी रूप से 'नास्ति' नहीं है। इसलिए संकर- 
दोष भी नहीं आएगा। 

५. अस्तित्व अस्तित्व रूप में परिणत होता है और नास्तित्व नास्तित्व रूप 


१. मेरी जीउन-गाथा 

२. अप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्वान्त्यभावोःनवस्था अथवा अध्यवस्थितपर+परोपा- 
घीनानिष्टप्रसग, अनवस्था । 
--अप्रामाणिक कल्पनाओं से अनन्त पदार्थों की परिकल्पना करने से कही विश्राम नही 
मिलता। ऐसी अवस्था को “अनवस्था दोष, कहा जाता है । 
--[अथवा ) अव्यवस्थित परम्परा के कारण जो अनिष्ट प्रसंग उत्पन्च होता है, उसे 
'अनवस्था दोष कहा जाता है । 

३, सर्वेषा युगपत्‌ प्राप्ति: सकर: । 
-- वस्तु में रहे हुए सभी घ॒र्मों की एक साथ प्राप्ति को 'संकर-दोष' कटा जाता है। 
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में । किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप में और नास्तित्व अस्तित्व रूप में परिणत नहीं 
होता ।' 'है' 'नहीं' नहीं बतता और “नहीं' है' नहीं बनता, इसलिए व्यतिकरदोष 
भी नहीं आनेवाला है।' 

६. स्थादवाद में अनेक धर्मों का निश्चय रहता है, इसलिए वह संशय भी नहीं 
है। प्रो० आनन्दशंकर बापू भाई ध्रुव के शब्दों में--“महाबीर के सिद्धान्त में बताये 
गए स्थादवाद को कितने ही लोग संशयवाद कहते हैं, इसे मैं नहीं मानता । स्थादवाद 
संशयवाद नहीं है किन्तु वह एक दृष्टिबिन्दु हमको उपलब्ध करा देता है । विश्व का 
किस रीति से अवलोकत करना चाहिए, यह हमें सिखाता है। यह निश्चय है कि 
विविध दृष्टिबिन्दुओं द्वारा निरीक्षण किये बिना कोई भी वस्तु सम्पूर्ण रूप में आ 
नहीं सकती । स्थादवाद (जैन-धर्म) पर आक्षेप करना अनुचित है।' 

७-८, संशय नहीं तब निश्चित ज्ञान का अभाव--अप्रतिर्पत्ति नहीं होगी । 
अप्रतिपत्ति के बिना वस्तु का अभाव भी नहीं होगा । 


विकलादेश और सकलादेश 


वस्तु-प्रधान ज्ञान सकलादेश और गुण-प्रध्रान ज्ञान विकलादेश होता है। 
इसके सम्बन्ध में तीन माव्यताएं हैं। पहली के अनुसार सप्तभंगी का प्रत्येक भंग 
सकलादेश और विकलादेश दोनो होता है । 

दूसरी मान्यता के अनुसार प्रत्येक भंग विकलादेश होता है और सम्मिलित 
सातों भंग सकलादेश कहलाते हैं । 

तीसरी मान्यता के अनुसार पहला, दूसरा और चौथा भंग विकलादेश और 
शेष सब सकलादेश होते हैं । 

द्रव्यअ-नय की मुख्यता और पर्याग्र-तय की अमुख्यता से गुणो की अभेदवृत्ति 
बनती है। इससे स्थादवाद सकलादेश या प्रमाणवाक्य बनता है। 

पर्याय-तय की मुख्यता और द्रव्य-तय की अमुख्यता से गुणों की भेदव॒त्ति 
बनती है। उससे स्थादवाद-विकलादेश या नथ-वाक्‍्य बनता है। 

वाक्‍क्प दो प्रकार के होते हैं--प्क ला देश और विकलादेण | अनन्त धर्म वाली 
वस्तु के अखण्ड रूप का प्रतियादन करनेवाला वाक्य सकलादेश होता है। वाक्य 
में बढ शक्ति अभेद-बत्ति की मुख्यता और अभद का उतचा र--इन दो कारणों से 
आती है। अनन्त धर्मों को अभिन्न बतानेबानि आठ कारण हैं-- 


+. भगवती, १३॥१२३ 
२. परस्तरविषयगमत व्यतिकरः । 


--एक विषय का दूसरे विषय में सक्रमण होना व्यनिकर-दोप” है। 
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१. काल ४. उपकार 


२. आत्म-रूप ६. गुणी-देश 
३. अर्थ-आधार ७. संस 
४, सम्बन्ध ८. शब्द 


वस्तु और गुण-धर्मों के सम्बन्ध की जानकारी के लिए इनका प्रयोग किया 
जाता है। 

हम वस्तु के अनन्त गुणों को एक-एक कर बताएं और फिर उन्हें एक धागे में 
पिरोएं, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है। बिखेरने के बाद 
समेटने की बात ठीक बैठती नहीं, इसलिए एक ऐसा द्वार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रेखा डालें, जिसमें से या जिसके द्वारा समूच्री वस्तु दीख जाय | यह युक्ति 
हमें भगवान्‌ महावीर ने सुझाई। वह है, उनकी वाणी में 'सिय' शब्द । उसी का 
संस्कृत अनुवाद होता है 'स्यात्‌” । कोई एक धर्म 'स्थात' से जुड़ता है और वह 
बाकी के सब धर्मों को अपने में मिला लेता है। 'स्यात्‌ जीव है'--यहां हम 'है' 
इसके द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं और 'है' स्थात्‌ से जुड़कर आया है, 
इसलिए यह अखण्ड रूप में नहीं, किन्तु अखण्ड बनकर आया है। एक धर्म में अनेक 
धर्मों की अभिन्‍नता वास्तविक नही होती, इसलिए यह अभेद एक धर्म की मुख्यता 
या उपचार से होता है । 

१. जिस समय वस्तु में 'है' है, उस समय अन्य धर्म भी हैं, इसलिए काल की 
दृष्टि से 'है' और बाकी के सब धर्म अभिन्न हैं ! 

२. है' धर्म जैसे वस्तु का आत्मरूप है, वैप्ते अन्य धर्म भी उसके आत्मछप हैं' 
इस आत्मरूप की दृष्टि से प्रतिपाद्य धर्म का अप्रतिपाद्य धर्मों से अभेद है। 

३. जो अर्थ 'है! का आधार है, वही अन्य धर्मों का है। जिसमें एक है, उसी में 
सब हैं--इस अर्थदृष्टि या आधारभूत द्रव्य की दृष्टि से सब धर्म एक हैं-- 
समानाधिकरण हैं । 

४. वस्तु के साथ 'है' का जो अविष्वगृभाव था अपृथग्‌भाव सम्बन्ध है, वही 
अन्य धर्मों का है--इस तादात्म्य सम्बन्ध की दृष्टि से भी सब धर्म अभिन्‍न हैं । 

५. जैसे बस्तु के स्वरूप-निर्माण में है! अपना योग देता है, वैसे ही दूसरे 
धर्मों का भी उसके स्वरूप-निर्माण में योग है। इस योग या उपचार की दृष्टि से 
भी सबमें अभेद है। पके हुए आम में मिठास और पीलापन का उपचार भिन्‍न नहीं 
होता। यही स्थिति शेष सब धर्मो की है । 

६. जो वस्तु सम्बन्धी क्षेत्र 'है' का होता है, वही अन्य धर्मों का होता है--- 
इस गुणी-देश की दृष्टि से भी सब धर्मों में भेद नहीं है। उदाहरणस्वरूप आम के 
जिस भाग में मिठास है, उसी में पीलापन है। इस प्रकार वस्तु के देश--भाग की 
दृष्टि से वे दोनों एकरूप हैं । 
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७, वस्त्वात्मा का 'है' के साथ जो संसर्ग होता है, वही अन्य धर्मों के साथ 
होता है--इस संसर्ग की दृष्टि से भी सब धर्म भिन्‍न नही हैं। आम का मिठास 
के साथ होनेवाला सम्बन्ध उसके पीलेपन के साथ होनेवाले सम्बन्ध से भिन्‍न नहीं 
होता । इसलिए वे दोनों अभिन्‍न हैं। धर्म और धर्मी भिन्‍नाभिन्न होते हैं। 
अविष्वगृभाव सम्बन्ध में अभेद प्रधान होता है और भेद गौण । 

८. जो 'है' शब्द अस्तित्व धर्म वाली वस्त का वाचक है, वह शेष अनन्त धर्म 
वाली वस्तु का भी वाचक है--इस शब्द-दुष्टि से भी सब धर्म अभिन्‍न हैं। 


काल आदि की दृष्टि से भिन्‍न धर्मों का अभेद-उपचार 


१. समकाल एक में अनेक गुण हों, यह सम्भव नहीं। यदि हों तो उनका 
आश्रय भिन्‍न होगा । 

२. अनेकविध ग्रुणों का आत्मरूप एक हो, यह सम्भव नहीं, यदि हो तो उन 
गुणों में भेद नहीं माना जाएगा। 

३. अनेक गुणों के आश्रयभूत अर्थ अनेक होंगे, यह न हो तो एक अनेक गुणों 
का आश्रय कैसे बने ? 

४, अनेक सम्बन्धियों का एक के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता। 

५. अनेक गुणों के उपकार अनेक होंगे--एक नही हो सकता । 

६. गुणी का क्षेत्न--प्रत्येक भाग प्रतिगुण के लिए भिन्‍न होता चाहिए नही 
तो दूसरे गुणी के गुणो का भी इस गुणी-देश से भेद नहीं हो सकेगा । 

७. संसर्म प्रतिसंसर्गी का भिन्न होगा। 

८. प्रत्येक विषय के शब्द पृथक्‌ होंगे। सब गुणों को एक शब्द बता सके तो 
सब अर्थ एक शब्द के वाच्य बन जाएगे और दूसरे शब्दों का कोई अर्थ नही होगा । 


त्रिभंगी या सप्तभंगी 


अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-मत्ता का अस्वीकार ही वस्तु का वस्तृत्व 
है ।' यह स्वीकार और अरबवीकार दोनो एकाश्रयी होते है। वस्तु मे 'स्व' की सत्ता 
की भाति 'पर' की असत्ता नही हो तो उसका स्वरूप ही नहीं बन सकता । बस्त के 
स्वरूप का प्रतिपादन करते समय अनेक विकल्प करने आवश्यक है । भगवान 
हावीर ने भीतम स्वामी के पश्न का उत्तर देते हुए कहा--'रत्नप्रभा पथ्वी स्यात 
आत्मा है, स्यात्‌ आत्मा नहीं है, स्थात्‌ अवक्‍्तव्य है। स्व की अपेक्षा बह आत्मा 
(अस्तित्व) है, पर को अपेक्षा वह आत्मा नही है, युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा बह 
अवक्तब्य हैं | ये तीन विकल्प हैं, इनके संयोग स चार विकल्प और बनते हैं-- 











१. स्वपरसमत्ताव्यदासापादानापाय हि बस्तुना वस्तुत्वम । 
२. भगवता, १२१० 
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४. स्थात्‌-अस्ति, स्पातु-नास्ति--रत्नप्रभा पृथ्वौ स्व की अपेक्षा है, पर कौ 
अपेक्षा नहीं है--यह दो अंशों की ऋ्रमिक विवक्षा है। 

५. स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌-अवक्तव्य--स्व की अपेक्षा है, युगपत्‌ स्व पर की 
अपेक्षा अवक्तब्य है । 

६. स्यात्‌-नास्ति, स्थात्‌ू-अवक्तव्य--पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ स्व-पर 
की अपेक्षा अवक्तव्य है। 

७. स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌-नास्ति, स्थात्‌-अवक्तव्य--एक अंश स्व-की अपेक्षा 
है, एक अंश पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा अवक्तव्य है। 


प्रमाण-सप्तभंगी 


सत्त्व की प्रधानत से वस्तु का प्रतिपादद (१) इसलिए--अस्ति | 

असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादद (२) इसलिए--नास्ति। 

उभय धर्म की प्रधानता से क्रमश: वस्तु का प्रतिपादन (३) इसलिए-- 
बस्ति-नास्ति । 

उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ बस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता (४) 
इसलिए--अवक्तब्य । 

उभय धर्म की प्रधानता से यूगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता---सत्त्व 
की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (५) इसलिए-- 
अवक्तव्य-अस्ति । 

उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 
असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादत हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवक्तव्य-नाम्ति । 

उभय धर्म की प्रधानता के साथ उभय धर्म की प्रधानता से क्रमश: वस्तु का 
प्रतिपादन हो सकता है (७) इसलिए---अवक्तव्य-अस्ति-तास्ति । 


सप्तभंगी ही क्‍यों ? 

वस्तु का प्रतिपादन क्रम और यौगपद्य, इन दो पद्धतियों से होता है । वस्तु में 
'अस्ति' धर्म भी होता है और “'नास्ति' धर्म भी । 

१-२. वस्तु है"---यह अस्तिधर्म का प्रतिपादन है। “वस्तु नहीं है--यह 
नास्ति धर्म का प्रतिपादन है । यह क्रमिक प्रतिपादन है। अस्ति और नास्ति एक 
साथ नहीं कहे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धर्म-प्रतिपादन की अपेक्षा पदार्थ 
अवक्तन्य है। यह युगपत्‌ प्रतिपादन है । 

३. क्रम-पद्धति में जैसे एक काल में एक शब्द से एक गुण के द्वारा समस्त 
वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वैसे एक काल में एक शब्द से दो प्रतियोगी गुणों 
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के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता, इसलिए यूगपत्‌ एक शब्द से समस्त 
वस्तु के प्रतिपादन की विवक्षा होती है, तब वह अवक्तव्य बन जाती है। 
वस्तु-प्रतिपादन के ये मौलिक विकल्प तीन ही हैं। अपुनरुकत रूप में इनके 
चार विकल्प और हो सकते हैं, इसलिए सात विकल्प बनते हैं। बाद के भागों में 
पुनरुक्ति आ जाती है। उनसे कोई नया बोघ नहीं मिलता, इसलिए उन्हें प्रमाण 
में स्थान नहीं मिलता | इसका फलित रूप यह है कि वस्तु के अनन्त धर्मों पर 
अनन्त सप्त मंगियां होती हैं किन्तु एक धर्म पर सात से अधिक भंग नहीं बनते । 

४. अपुनरुक्त-विकल्प--सत्‌ द्रव्यांश होता है और असत्‌ पर्यायांश | द्रव्यांश 
की अपेक्षा वस्तु सत्‌ है और अभाव हूप पर्यायांश की अपेक्षा वस्तु असत्‌ है। एक 
साथ दोनों की अपेक्षा अवक्तव्य है । क्रम-विवक्षा में उभयात्मक है। 

५-६-७. अवक्तव्य का सद्भाव की प्रधानता से प्रतिपादन हो तब पांचवां, 
असद्भाव की प्रधानता से हो तब छठा और क्रमश: दोनों की प्रधानता से हो तब 
सातवा भंग बनता है। 

प्रथम तीन असांयोगिक विकल्पों में विवक्षित धर्मों के द्वारा अबण्ड वस्तु का 
ग्रहण होता है, इसलिए ये सकलादेशी हैं । शेष चारों का विपय देशावछिन्न धर्मी 
होता है, इसलिए वे विकलादेशी हैं ।' 

एक विद्यार्थी मे योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्क्रियता -- ये चार धर्म 
मान सात भंगों की परीक्षा करने पर इनकी व्यावहारिकता का पता लग सकेगा। 
इनमें दो गुण सदभावरूप हैं और दो उनके प्रतियोगी । 

किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा--'अमुक विद्यार्थी पढने में कैसा है ? ' 

अध्यापक ने कहा--“बड़ा योग्य है ।' 

१. यहां पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य बन गया और शेष सब 
धर्म उसके अन्दर छिप गए--गौण बन गए । 

दूसरे ने पूछा-- विद्यार्थी नम्नता में कैसा है ? ' 

अध्यापक ने कहा-- बड़ा अयोग्य है ।' 

२. यहां उदृण्डला की अपेक्षा से उसका अयोग्यता धर्म मुख्य बन गया और 
शेप सब धर्म गौण बन गए ? 

किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--वह पढ़ने में और विनय-व्यवहार में 
कैसा है ?' 

. अध्यापक ने कहा--'क्या कहें यह बड़ा विचित्न है। इसके बारे में कुछ कहा 
नहीं जा सकता ।' 
4 नय रहस्थ, पू० २१: 


अत च सकलधरमिविषयत्वात्‌ त्रयो भगा अविकलादेशा:, चत्वारश्च देशावच्छिन्नध्भिवि- 
पयत्वात्‌ विकलादेशा:। 
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३. यह विचार उस समय निकलता है, जब उसकौ पढ़ाई और उच्छ खलता, 
ये दोनों एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। और कभी-कभी 
ऐसा भी उत्तर होता है, 'भाई !अच्छा ही है, पढ़ने में योग्य है किन्तु वैसे व्यवहार 


में योग्य नहीं है ।' 

पांचवां उत्तर--'योग्य है, फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ कहा 
नहीं जा सकता । 

छठा उत्तर-- 'योग्य नहीं है, फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ कहा 
नहीं जा सकता ।' 


सातवां उत्तर--'योग्य भी है, नहीं भी । अरे, क्‍या पूछते हो, बड़ा विचित्त 
लड़का है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता ।' 

उत्तर देनेवाले की भिन्‍न-भिन्‍न मनःस्थितिया होती हैं। कभी उसके सामने 
योग्यता की दृष्टि प्रधान हो जाती है और कभी अयोग्यता की । कभी एक साथ 
दोनों और कभी क्रमण:। कभी योग्यता का बखान होते-होते योग्यता-अयोग्यता 
दोनों प्रधान बनती हैं, तत्र आदमी उलझ जाता है । कभी अयोग्यता का बखान 
होते-होते दोनों प्रधान बनती हैं और उलझन आती हैं । कभी योग्यता और 
अयोग्यता दोनों का क्रमिक बखान चलते-चलते दोनों पर एक साथ दृष्टि दौड़ते 
ही 'कुछ कहा नही जा सकता' - ऐसी वाणी निकल पड़ती है । 

जीव की सक्रियता और निष्कियता पर स्थाद-अस्ति, नास्ति, अवक्तव्य का 
प्रयो ग--- 

मानसिक,वाचिक और कायिक व्यापार जीव और पुदूगल के संयोग से होता 
है। एकान्त निशवयवादी के अनुमार जीव निष्क्रिय और अजीव सक्रिय है। सांख्य 
दर्शन की भाषा में पुरुष निष्क्रिय और प्रकृति सक्रिय है। एकान्त व्यवहारवादी के 
अनुसार जीव सक्रिय है और अजीव निष्क्रिय । विज्ञान की भाषा में जीव सक्रिय 
और अजीब निष्क्रिय है। स्याद्‌वाद की दृष्टि से जीव सक्रिय भी है, निष्किय भी 
है और अवाच्य भी । 

लब्धि-बीर्य या शक्ति की अपेक्षा से जीव की निष्करियता सत्य है; करण-वीर्य 
या क्रिया की अपेक्षा से जीव की सक्रियता सत्य है; उभय धर्मों की अपेक्षा से 
अवक्तव्यता सत्य है। 

गुण-समुदाय की द्रव्य कहते हैं । द्रव्य के प्रदेशों-- अवयवों को क्षेत्र कहते है। 
व्यवहार-दृष्टि के अनुसार द्रव्य का आधार भी क्षेत्र कहलाता है। द्रव्य के परिणमन 
को काल कहते हैं । जिस द्रव्य का जो परिणमन है, वही उसका काल है। घड़ी, 
मुहूते आदि काल व्यावहारिक कल्पना है। द्रव्य के गुण--शर्क्ति-परिणमन को 
भाव कहते हैं । प्रत्येक बस्तु का द्रव्यादि चतुष्टय भिन्‍न-भिन्‍न रहता है । एक जैसे, 
एक क्षेत्र में रहे हुए, एक साथ बने, एक रूप-रंग वाले सौ घड़ों में सादृश्य हो सकता 
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है, एकता नहीं। एक घड़े के मिट्टी के परमाणु दूमरे घड़े के मिट्टी के परमाणुओं 
से भिन्‍न होते हैं । इसी प्रकार अवगाह, परिणमन और गुण भी एक नही होते । 

वस्तु के प्रत्येक धर्म पर विधि-निषेध की कल्पता करने से अनन्त त्रिभंग्रियां 
या सप्तभंगिया होती हैं किन्तु उसके एक धर्म पर विधि-निषेध की कल्पना करने से 
त्रिभंगी या सप्तभंगी ही होती है । 

वस्तु के विषभ्न सात हैं, इसलिए सात प्रकार के सन्देह, सात प्रकार के सन्देह 
हैं इसलिए सात प्रकार की जिज्ञासा, सात प्रकार की जिन्नासा से सात प्रकार के 
पर्यनुयोग और सात प्रकार के पर्यनुयोग से सात प्रकार के विकल्प बनते हैं ।' 


अहिंसा-विकास में अनेकान्तदुष्टि का योग 


जैन धर्म का नाम याद आते ही अहिंसा साकार हो आंखों के सामने आ जाती 
है । अहिंसा की अर्थात्मा जैन शब्द के साथ इस प्रकार घुली-मिली हुई है कि इनका 
विभाजन नही किया जा सकता । लोक-भाषा मे यही प्रचलित है कि जैन धर्म यानी 
अहिसा, अहिंसा यानी जैन धर्म । 

धर्म मात्र अहिसा को आगे किये चलते हैं। कोई भी धम ऐसा नहीं मिलता, 
जिसका मूल या पहला तत्व अहिंसा न हो । तब फिर जैन धर्म के साथ अहिसा का 
ऐसा तादात्म्य क्यों ? यहां विचार कुछ आगे बढ़ता है । 

अहिसा का विचार अनेक भूमिकाओं पर विकसित हुआ है। कायिक, वाचिक 
और मानसिक अहिंसा के बारे में अनेक धर्मो में विभिन्‍न धाराएं मिलती है। स्थूल 
रूप में सूक्ष्मता के बीज भी न मिलते हों, वैसी बात नहीं, किन्तु बौद्धिक अहिंसा के 
क्षेत्र में भगवान महावीर से जो अनेकान्त-दुष्टि मिली, वही खास कारण है कि 
जैन धर्म के साथ अहिंसा का अविच्छिन्त सम्बन्ध हो चला । 

भगवान्‌ महावीर ने देखा कि हिसा की जड विचारों की विप्रतिपत्ति है। 
वैचारिक असमन्वय से मानसिक उत्तेजना बढ़ती है और वह फिर वाचिक एवं कायिक 
हसा के रूप में अभिव्यक्त होती हे। शरीर जड है, वाणी भी जड़ है। जड़ में 
हिसा-अहिसा के भाव नहीं होते । इनकी उद्भव-भूमि मानसिक चेतना है। उसकी 
भूमिकाए अनन्त है। 

प्रत्येक वस्तु के अनन्त धर्म हैं। उनको जानने के लिए अनन्त दृष्टियां हैं। 
प्रत्येक दुष्टि सत्याश है। सब धर्मो का वर्गीकृत रूप अखण्ड वस्तु और सत्यांशो 
का वर्गीकरण अखण्ड सत्य होता है । 
१. अग्ययोगव्यच्छेदिका, एलोक २३ : 

अपयेंये वस्तु समस्यमान-मद्गव्यमेतच्च विविच्यमानम | 
आदेशभेदोदितसप्तभगमदीदृशस्त्व॑ बुधरूपवेधयम्‌ ॥ 
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अंखण्ड वस्तु जानी जा सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय में कही 
नहीं जा सकती । मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमें वस्तु के किसी एक पहलू का 
निरूपण होता है। वस्तु के जितने पहलू हैं, उतने ही सत्य हैं; जितने सत्य हैं, उतने 
ही द्रष्टा के विचार हैं। जितने विचार हैं उत्तनी ही अपेक्षाएं हैं। जितनी 
अपेक्षाएं हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं । जितने तरीके हैं, उतने ही मतवाद हैं। 
मतवाद एक केन्द्र-बिन्दु है। उसके चारों ओर विवाद-संवाद, संघर्ष-समन्वय, हिंसा 
और अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के सम्बन्ध जुड़ते हैं, सत्य या 
अत्तत्य के प्रश्न खडे होने लगते हैं।बस यहीं से विचारों का स्रोत दो धाराओं 
में बह चलता है--अनेकान्त या सत्‌-एकान्त-दृष्टि---अहिसा, असत्‌-एकान्त-दृष्टि 
--हिंसा । 

कोई बात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
दृष्टि की अनेक धाराएं चाहिए। वक्ता ने जो शब्द कहा, तब वह किस अवस्था में 
था ? उसके आस-पास की परिस्थितियां कैसी थीं ? उसका शब्द किस शब्द-गबित 
से अन्वित था ? विवक्षा में किसका प्राधान्य था ? उसका उद्देश्य क्या था ? बह 
किस साध्य को लिए चलता था? उसकी अन्य निरूपण-पद्धतियां कैसी थीं ? 
तत्कालीन सामयिक्‌ स्थितियां कैसी थीं ? आदि-आदि अनेक छोटे-बड़े बाट मिल- 
कर एक-एक शब्द की सत्य की तराजू में तोलते हैं। 

सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुआ है। उसे प्रकाश 
में लाने का एकमात्र साधन है--शब्द। उसके सहारे सत्य का आदान-प्रदान होता 
है । शब्द अपने आप में सत्य या असत्य कुछ भी नहीं है। वक्‍ता की प्रवृत्ति से बह्‌ 
सत्य या असत्य से जुड़ता है। “रात एक शब्द है, वह अपने आप में सही या झूठ, 
कुछ भी नहीं । वक्ता अगर रात को रात कहे तो वह शब्द सत्य है और अगर वह 
दिन को रात कहे तो वही शब्द असत्य हो जाता है। शब्द की ऐसी स्थिति है, तब 
कैसे कोई व्यक्ति केवल उसी के सहारे सत्य को ग्रहण कर सकता है ? 

इसीलिए भगवान्‌ महावीर ने बताया--' प्रत्येक धर्म (वस्त्वंश) को अपेक्षा 
से ग्रहण करो। सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्यांश के साथ लगे या छिपे अनेक 
सत्यांशों की ठुकराकर कोई उसे पकड़ना चाहे तो वह सत्यांश भी उसके सामने 
असत्यांश बनकर आता है ।” 

“दूसरों के प्रति ही नहीं किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अन्याय मत करो । 
अपने को समझने के साथ-साथ दूसरों को समझने की भी चेष्टा करो। यही है 
अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसी का नाम है--बौद्धिक अहिंसा ।' 

भगवान्‌ महावीर ने इसे दाशंनिक क्षेत्र तक ही सीमित नहीं रखा, इसे जीवन- 
व्यवहार में भी उतारा। चण्डकौशिक सांप ने भगवान्‌ के डंक मारे, तब उन्होंने 
सोचा---“यह अज्ञानी है, इसीलिए सुझे काट रहा है, इस दशा में मैं इस पर क्रोध 
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बौसे करू ?” संगम ने भगवान्‌ कौ कष्ट दिये, तब उन्होंने सोचा--“बह मोह- 
व्याक्षिप्त है, इसलिए यह ऐसा जघत्य कार्य करता है। मैं मोह-ब्याक्षिप्त नहीं हूं, 
इसलिए मुझे क्रोध करना उचित नहीं ।' 

भगवान्‌ ने चण्डकौशिक और अपने भक्तों को समान दृष्टि से देखा, इसलिए 
देखा कि उनकी विश्वमैत्नी की अपेक्षा दोनों समकक्ष मित्र थे । 

चण्डकौशिक अपनी उम्रता की अपेक्षा भगवान्‌ का शत्रु माना जा सकता है 
किन्तु भगवात्‌ की मैत्री की अपेक्षा वह उनका शत्रु नहीं माना जा सकता। इस 
बौद्धिक अऑहिसा का विकास होने की आवश्यकता है । 

स्कन्दक संन्‍्यासी को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने वताया--विश्व सान्त भी है, 
अनन्त भी । यह अनेकास्त दाशेनिक क्षेत्र में उपयुज्य हे । दार्शनिक सं घर्ष इस दृष्टि 
से बहुत सरलता से सुलझाये जा सकते हैं, किन्तु कजह का क्षेत्र प्िफ मतवाद ही 
नही है | कौट्म्बिक, सामाजिक और राजनीतिक अखाड़े संघर्षों के लिए सदा खुले 
रहते हैं। उनमे अनेकान्त दृष्टिलभ्य बौद्धिक अहिसा का विकास किया जाए तो 
बहुत सारे सप्ृर्ष टन सकते हैं। जी कहीं भय या हैधी भाव बढ़ता है, उसका कारण 
ऐक।न्तिक आग्रह ही है। एक रोगी कहे, मिठाई बहुत हानिकारक वस्तु है, उस 
स्थिति में स्वस्थ व्यक्ति को एकाएक झेंपना नही चाहिए। उसे सोचना चाहिए-- 
“कोई भी निरपेक्ष वरतु लाभकारक या हानिकारक नही होती ।' उसकी लाभ और 
हानि की वृत्ति किसी व्यक्ति-विशेष के साथ जुडने स बनती है। जहर किसी के 
लिए जहर है, वही किसी के लिए अमृत होता है । परिस्थिति के परिवर्तन में जहर 
जिसके लिए जहर होता है, उसी के लिए अमृत भी बन जाता है । साम्यवाद 
पूंजीवाद को बुरा लगता है और पूंजीवाद साम्यवाद को, इसमे ऐकान्तिकता ठीक 
नहीं ही सकती । किसी में कुछ और किसी में कुछ विशेय तथ्य मिल ही जाते हैं । 
इस प्रकार हर क्षेत्र में जैन धर्म अहिसा को साथ लिए चलता है। 


तत्व और आचार पर अनेंकान्तदृष्टि 


एकान्तवाद आग्रह या संकिलष्ट मतोदशा का परिणाम है, इसलिए वह हिसा 
है। अनेकान्त दृष्टि में आग्रह या संक्लिश नहीं होता, इसलिए वह अहिसा है। 
साधक को उसी का प्रयोग करना चाहिए । 

एकान्तदुष्टि से व्यवहार भी नहीं चलता, इसलिए उसका स्वीकार अताचार 
है। अनेकान्तदुष्टि से व्यवहार का भी लोप नहीं होता, इसलिए उसका स्वीकार 
आचार है। इनके अनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूत्रकृतांग में बताया है-- 

१. पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है। पदार्थ 
कथ्थंचित्‌ नित्य है और कथंचित्‌ अनित्य--यह मानना आचार है। 

२. शास्ता--तीर्थंकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका संर्वेथा उच्छेद हो 
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जाएगा--संसार भव्य जीवन शून्य हो जाएगा, या मौक्ष होता हौ नहीं--यह 
मानना अनाचार है । भवस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए वे शाश्वत नहीं हैं और 
प्रवाह की अपेक्षा केवली सदा रहते हैं, इसलिए शाश्वत भी हैं--यह मानना 
आचार है। 

३. सब जीव विसदृश ही हैंया सदृश ही हैं-यह मानना अनाचार है। 
चैतन्य, अमूतत्व आदि की दृष्टि से प्राणी आपस में समान भी हैं और कमें, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं--यह मानना आचार है | 

४. सब जीव कर्म की गांठ से बंधे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट जाएंगे--यह 
मानना अनाचार है। काल, लब्धि, वीयें, पराक्रम आदि सामग्री पानेवाले मुक्त 
होंगे भी और नहीं पानेवाले नहीं भी होंगे--यह मानना आचार हैं। 

५. छोटे और बड़े जीवों को मारने में पाप सरीखा होता हैं अथवा सरीखा 
नहीं होता--यह्‌ मानना अनाचार हैं। हिंसा में बंध की दृष्टि से सादृश्य भी 
हैं और बंध की मन्दता, तीब्रता की दृष्टि से असादुश्य भी--यह मानना 
आचार हैं। 

६. आधाकर्म आहार खाने से मुनि कर्म से लिप्त होते ही हैं या नहीं ही होते--+ 
यह मानना अनाचार हैं। जान-बूझकर आधाकर्म आहार खाने से लिप्त होते हैं 
और शुद्ध नीति से व्यवहार मे शुद्ध जानकर लिया हुआ आधाकर्म आहार खाने से 
लिप्त नहीं भी होते--यह मानना आचार हैं। 

७. स्थूल और सूक्ष्म शरीर अभिन्‍न ही हैं, या भिन्‍न ही हैं--यह मानना 
अनाचार है । इन शरीरों को घटक वर्गंणाएं भिन्‍न हैं, इस दृष्टि से ये भिन्‍न भी 
हैं और एक देश-काल में उपलब्ध होते हैं, इसलिए अभिन्‍न भी हैं--यह मानना 
आचार है। 

८. सर्वेत्न वीये है, सब सब जगह है, सर्व सर्वात्मक हैं, कारण में कार्ये का 
सर्वेधा सदुभाव है या सब में सबकी शबवित नही है--कारण में कार्य का सर्वथा 
अभाव है--यह मानना अनाचार है। अस्तित्व आदि सामान्य धर्मों की अपेक्षा 
पदार्थ एक सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष गुण आदि की अपेक्षा अ-सर्वात्मक--- 
भिन्‍न भी है। कारण में कार्य का सदुभाव भी है और असदभाव भी--यह मानना 
आचार है। 

९. कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--यह नहीं कहना चाहिए। 
एकान्तत: कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नहीं होता । 

१०. जगत्‌ दुःख रूप ही है--यह नहीं कहना चाहिए। मध्यस्थदृष्टि वाले 
इस जगत्‌ में परम सुखी भी होते हैं । 

भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व और आचार दोतों पर अनेकान्त-दृष्टि से विचार 
किया। इन पर एकान्तदृष्टि से किया जानेवाला विचार मानस-संक्लेश या आग्रह 
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का हेतु बनता है। अहिंसा और संक्लैश का जन्मजात विरोध है। इसलिए अहिंसा 
को पल्‍लवित करने के लिए अनेकान्तदृष्टि परम आवश्यक है। आत्मवादी दर्शनों 
बय मुख्य लक्ष्य है--बंध और मोक्ष की मीमांसा करना | बंध, बंध कारण, मोक्ष 
और मोक्ष-का रण--यह चतुष्टय अनेकान्त को माने बिना घट नहीं सकता। 
अनेकान्तात्मकता के साथ क्रम-अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-क्रिया व्याप्त 
है। अर्थ-क्रिया से अस्तित्व व्याप्त है। 


स्यादवाद की प्रशस्ति 


स्थाद्गादाय नमस्तस्मै, यं बिना सकला: क्रिया: । 
लोकद्वितयभाविन्यो, नैव.. साड्त्यमासते ॥ 


जिसकी शरण लिए. बिना लौकिक और लोकोत्तर दोनों प्रकार की क्रियाए 
संगत नहीं होती, उस स्थाद्वाद को नमस्कार है। 
जन विणा लोगस्स वि. ववहारों सब्वहां ण णिघडड़ 
तस्स भुवणेकगुरुणी, णम्ती अरणेग्रतवायस्स ॥ 
जिसके बिना लोक-व्यवहार भी मंगत नही होता, उस जगदगुरु अनेकान्तवाद 
को नमस्कार है। 


उत्पन्त दघध्िभावेन, नष्ट. दुगः्धतवा पय । 
गोरसत्वात्‌ स्थिरं जानन्‌, स्याद्ादद्विड जनोड८पि कः॥ 


दही बनता है, दूध मिटता है, गोरस स्थिर रहता है। उत्पाद और विनाश के 
पौर्वापर्य में भी जो अपूर्वापर है, परिवर्तेन में भी जो अपरिवर्तित है, इसे कौन 
अस्वीकार करेगा । 


एकेताकर्षन्ती._ श्लथयन्ती वस्तुतत्त्वमितरेण । 
अन्तेन जयति जैनी नीतिर्मन्धाननेन्नमिव गोपी ॥ 


एक प्रधान होता है, दूसरा मौण हो जाता है---यह जैन दर्शन का नय है। इस 
सापेक्ष नीति से सत्य उपलब्ध होता है। नवनीत तब मिलता है, जब एक हाथ 
आगे बढ़ता है और दूसरा हाथ पीछे सरक जाता है । 
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नयवाद 


सापेक्ष-दृष्टि 


प्रत्येक वस्तु में अनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। अपेक्षा के बिना उनका 
विवेचन नहीं किया जा सकता। अखणष्ड द्रव्य को जानते समय उसकी समग्रता 
जान ली जाती है, किन्तु इससे व्यवहार नहीं चलता। उपयोग अखण्ड ज्ञान का 
ही हो सकता है। अमुक समय मे अमुक कायें के लिए अमुऊ वस्तु धर्म का ही 
व्यवहार या उपयोग होता हैं, अखण्ड वस्तु का नहीं। हमारी सहज अपेक्षाएं भी 
ऐमी ही होती हैं। विटामिन 'डी' की कमी वाला व्यक्ति सूर्य का आताप लेता है 
वह बाल-सू थ॑ की किरणों का लेगा । शरीर-विजय की दृष्टि से सूर्य का ताप सहने- 
वाला तमुणसूर्य की धूप में आताप लेगा। भिन्‍न-भिन्‍न अपेक्षा के पीछे पदार्थ का 
भिन्न-भिन्न उपयोग होता है।। प्रत्येक उपयोग क पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुड़ी 
हुई होती है । यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और व्यवहार आपस में विरोधी 
बन जाता है । 

एक काठ के टुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है, उसका उत्कीर्णन के बाद दस 
रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्‍यों ? काठ नहीं बदला, फिर भी उसकी स्थिति 
बदल गई। उसके साथ-साथ मूल्य की अपेक्षा बदल गई । काठ की अपेक्षा से उसका 
अब 'भभी वही एक रुपया सूल्य है किन्तु खुदाई की अपेक्षा मूल्य वह नहीं, नौ रुपये 
और बढ़ गया । एक और दस का मूल्य विरोधी है पर अपेक्षा-भेद समझने पर 
विरोध नहीं रहता । 

अपेक्षा हमारा बुद्धिगत धममं है। वह भेद से पदा होता है। भेद मुख्यवृत्त्य 
चार हांंते हैं--- 

१. वस्तु-भेद । 

२. क्षेत्र-भेद या आश्रय-भेद | 

३. काल-भेद । 

४. अवस्था-भेद । 


तात्पयें यह है कि सत्ता वहीं जहां अर्थे-क्रिया, अर्थे-क्रिया वहीं जहां क्रम- 
अक्रम और क्रम-अक्रम वहीं जहां अनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक--- 
अनेकान्त को नहीं मानते, तब व्याप्य-क्रम-अक्रम नहीं, क्रम-अक्रम के बिना क्रिया 
और कारक नहीं, क्रिया और कारक के बिना बंध आदि चारों (बंध, बंध कारण, 
मोक्ष, मोक्ष कारण) नहीं होते।' इसलिए समस्याओं से मुक्ति पाने के लिए 
अनेकान्त दृष्टि ही शरण है। काठ के टुकड़े के मूल्य पर जो हमने विचार किया, 
वह अवस्था-भेद से उत्पन्न अपेक्षा है। यदि हम इस अवस्था-भैद से उत्पन्त होने- 
वाली अपेक्षा की उपेक्षा कर दें तो भिन्न मूल्यों का समन्वय नहीं किया जा सकता। 

आम की ऋतु में रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। ऋतु बीतने पर सेर आम का 
मूल्य दो रुपये हो जाता है। कोई भी व्यवहारी एक ही वस्तु के इन विभिन्‍न मूल्यों 
के लिए झगड़ा नही करता। उसकी सहज बुद्धि में काल-भेद की अपेक्षा समाई 
हुई रहती है । 

कण्मीर में मेत्रे का जो भाव होता है, वह राजस्थान में नहीं होता। कश्मीर 
का व्यक्ति राजस्थान मे आकर यदि कश्मीर-सुलभ मुल्य में मेवा लेने का आग्रह 
करे तो वह बुद्धिमानी नहीं होती) वस्तु एक है, यह अन्वध की दृष्टि है किन्तु 
बस्तु की क्षेत्राश्नित पर्याय एक नहीं है। जिसे आम की आवश्यकता है वह सीधा 
आम के पास ही पहुचता है । उसकी अपेक्षा यही तो हैं क्रि आम के अतिरिक्त सब 
वस्तुओं के अभाव धर्मत्राला और आम्र-परमाणु सदभावी आम उसे मिले। इस 
सापेक्ष दृष्टि के बिना व्यावहारिक समाधान भी नहीं मिलता | 


भगवान्‌ महावीर की अपेक्षा-दुष्टियां 


अब्युच्छेद की दृष्टि से वस्तु नित्य है, व्युच्छेद की दृष्टि से अतित्य | भगवान्‌ 
ने अविच्छेद और विच्छेद दोनों का समन्वय किया । फलस्वहूप ये निर्णय निकलते 
हैं कि--- 

१. वस्तु न नित्य, न अनित्य किन्तु नित्य-अनित्य का समस्वय है । 

२. वस्तु न भिन्‍न, न अभिन्‍न किन्तु भेद-अभेद का समन्वय है । 

३. वस्तु न एक, न अनेक किन्तु एक-अनेक का समन्वय है। 


१ तत्तवानुशासन, २४९-२५॥ : 

अनेकान्तात्मकत्वेन,. गध्याप्तावत्न क्रमाक्रमौं । 
साभ्यामर्थक्रिया व्याप्ता, तयास्तित्त्व चतुष्द्रये )। 
मलब्याप्तुनिवृत्तो तु, क्रमाक्रमनिवृत्तित:। 
किया - कारकयोंश्रेंगास्तस्थादेतच्वतुष्टयम्‌ ॥ 
ततो ज्याप्ता (व्या'.) समस्तस्य, प्रसिद्धश्चप्रमाणत: | 
चतुष्टय सदू-इच्छदुनिरनेकास्तोवगस्यताम्‌ ॥ 
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इन्हें बुद्धियम्य बनाने के लिए उन्होंने अनेक वर्गीकृत अपक्षाएं प्रस्तुत कीं । वे 
कुछ इस प्रकार हैं--- 

थ्‌. द्रव्य । 

२. क्षेत्र 

३. काल । 

४. भाव-पर्याय या परिणमन । 

५. भव । 

६. संस्थान । 

७. गुण । 

८. प्रदेश-अवयव । 

९. संख्या । 

१०, ओघ । 
११. विधान । 

काल और विशेषगुणकृत अविच्छुन्न नित्य तथा काल और क्रमभावी धर्मकृत 
बिच्छिन्न अनित्य होता है । 

क्षेत्र और सामान्यगुणकृत अविच्छिन्न अभिन्‍न तथा क्षेत्र और विशेष गुणकृत 
विच्छिन्न भिन्‍न होता है। 

वस्तु और सामात्यगुणकृत अविच्छिन्न एक तथा वस्तु और विशेषगुणकृत 
विच्छिन्न अनेक होता है । 

वस्तु के विशेष गुण (स्व॒तन्त्र सत्ता स्थापक धर्म) का कभी नाश नहीं होता, 
इसलिए वह नित्य और उसके क्रम भावी धर्म बनते-बिगड़ते रहते हैं, इसलिए वह 
अनित्य है। “वह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही क्षण में एक स्वभाव 
पे उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे स्वभाव से स्थिति।” वस्तु 
में इन विरोधी धर्मों का सहज रूमंजस्थ है। थे अपेक्षा-दृष्टियां वस्तु के विरोधी 
धर्मों को मिटाने के लिए नही हैं। ये उस विरोध को मिटाती हैं, जो तकंवाद से 
उद्भूत होता है । 


समन्बय की दिशा 


अपेक्षाबाद समन्वय की ओर गति है। इसके आधार पर पररपर विरोधी 
मालूम पड़ने वाले विचार सरलतापूर्वक युलझाए जा सकते हैं। मध्ययुगीन दर्श न- 
प्रणेताओं की गति इस ओर कम रही। यह दु:ख का विषय है। जैन दार्शनिक 
नयवाद के ऋणी होते हुए भी अपेक्षा का खुलकर उपयोग नहीं कर सके, यह 
अत्यन्त खेद की बात है। यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का मार्ग इतना कंटीला 
नहीं होता । 
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समन्वय की दिशा बतानेवाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचार्य हुए हैं, जिन्होंने दाश॑निक विवादों को मिटाने के लिए प्रचुर श्रम किया । 
इनमें हरिभद्र आदि अग्रस्थानीय है। 
आचार्य हरिभद्र ने कतू त्ववाद का समन्वय करते हुए लिखा है--“भआत्मा में 
परम ऐश्वर्य, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए वह ईश्वर है और वह कर्ता है। इस 
प्रकार कतृ त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है" 
जैन ईश्वर को कर्त्ता नहीं मानता, नैयायिक आदि मानते हैं। अनाकार ईश्वर 
का प्रश्न है, वहां तक दोनों में कोई मतभेद नहीं । नैयायिक ईश्वर के साकार रूप 
में कतृ त्व बतलाते हैं और जैन मनुष्य में ईश्वर बनने की क्षमता बतलाते हैं। 
नैयायिकों के मतानुसार ईश्वर का साकार अवतार कर्त्ता और जैन-दृष्टि में ऐश्बयं 
शक्ति-सम्पन्न मनुष्य कर्त्ता, इस बिन्दु पर सत्य अभिन्न हो जाता है, केवल विचार- 
पद्धति का भेद रहता है । 
परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमें विशेष विचार-भेद 
नही होता । अधिक्राश मतभेद निमित्त, हेतु या परिणाम-सिद्धि की प्रक्रिया में होते 
हैं। उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिए -- ईश्वर कतृ त्ववादी संसार की उत्पत्ति 
स्थिति और प्रलय मानते हैं। जन, बौद्ध आदि ऐसा नहीं मानते। दोनों विचार- 
धाराओं के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है । जैन-दृप्टि के अनुसार असत्‌ से सत्‌ 
और बौद्ध-दृष्टि के अनुसार सत्‌-प्रवाह के बिना सत्‌ उत्पन्न नहीं होता। यह 
स्थिति है । इसमें सब एक हैं। जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश बराबर चल रहे 
हैं, इन्हें कोई अस्वीकार नही कर सकता | अब भेद रहा सिर्फ इनकी निमित्त 
प्रक्रिया में । सूष्टिवादियों के सृष्टि, पालन और संहार के निमित्त है--ब्रह्मा, विष्णु 
और महेश | जैत पदार्थ-मात्र में उत्पाद, व्यय और ध्रौव्य मानते हैं। पदार्थ-मात्र 
की स्थिति स्व-निर्मित्त से ही होती है। उत्पाद और व्यय स्व-निमित्त से होते ही हैं 
और पर-निमित्त से भी होते है। बौद्ध उत्पाद और नाण मानते हैं, स्थिति सीधे 
शब्दों में नही मानते किन्तु सन्‍्तति-प्रवाह के रूप में स्थिति भी उन्हें स्वीकार करनी 
पड़ती है । 
जगत्‌ वा सूक्ष्म या स्थूल रूप मे उत्पाद, नाश और प्रौव्य चल रहा है, इसमें 
कोई मतभेद नही जैन-दृष्टि के अनुसार सत्‌ पदार्थ त्िरुप हैं,' और वैदिक दृष्टि 


१. शास्त्रवार्ता समुच्चय, 

पारमेश्वयंयुक्तत्वाद्‌ आत्मैव मत ईश्वर, | 

स च कर्तेति निर्दोष, कत्‌'वादों व्यवस्थित: |; 
२ तच्वार्थयुत्र, ५२६ : 

उत्पादव्यय प्रौव्ययूबत सन्‌ । 
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के अनुसार ईश्वर लिरूप है।' मतभेद सिर्फे इसकी प्रक्रिया में है। निमित्त के 
विचार-भेद से इस प्रक्रिया को नैयायिक 'धृष्टिवाद,' जैन 'परिणासि-नित्यवाद 
और बौद्ध 'प्रतीत्य-समुत्पादवाद' कहते हैं। यह कारण-भेद प्रतीकपरक है, सत्य- 
परक नहीं । प्रतीक के नाम और कल्पनाएं भिन्‍न हैं किन्तु तथ्य की स्वीकारोक्ति 
भिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दाशंनिक तथ्य हैं, जिन पर विचार किया जाए 
तो उनके केन्द्र-बिन्दु पृथक्‌ू-पृथक्‌ नहीं जान पड़ते । 

भौगोलिक क्षेत्र में चलिए. प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार पृथ्वी को 
स्थिर और सूर्य को चर माना जाता है। सूर्य-सिद्धान्त के अनुसार सूर्य स्थिर है और 
पृथ्वी चर | कोपरनिकस पृथ्वी को स्थिर और सूर्य को चर मानता था। वतेमान 
विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और पृथ्वी को चर माना जाता है। आइन्स्टीन 
के अपेक्षावाद के अनुसार पृथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या सूर्य चर है और पृथ्वी स्थिर, 
यह निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता । व्यवहार में जो सूये को स्थिर और पृथ्वी 
को चर माना जाता है, वह उनकी दृष्टि में गणित की सुविधा है, इसलिए वे कहते 
हैं--यह हमारा निश्चयवाद नही किन्तु सुविधावाद है। ग्रहण आदि निष्कर्ष दोनों 
गणित-पद्धतियों से समान निकलते हैं, इसलिए वस्तु-स्थिति का निश्चय इन्द्रियज्ञान 
से सम्भव नही बनता । किन्तु भावी प्रत्यक्ष परिणाम को व्यक्त करने की पद्धति 
की अपेक्षा से किसी को भी असत्य नहीं माना जा सकता । 


धर्म-समन्वय 


धर्म-दर्शन के क्षेत्र में समन्वय की ओर संकेत करते हुए एक आचार्य ने लिखा 
है--“समाज व्यवहार या देनिक व्यवहार की अपेक्षा वैदिक धर्म, अहिसा या 
मोक्षार्थ आचरण की अपेक्षा जैन धर्में, श्रुति-माधुये या करुणा की अपेक्षा बौद्ध 
धर्म और उपासना-पद्धति या योग की अपेक्षा शव धर्म श्रेष्ठ है।” यह सही बात 
है। कोई भी तत्त्व सब अर्थों में परिपूर्ण नहीं होता । पदार्थ की पूर्णता अपनी मर्यादा 
में ही होती है और उस मर्यादा की अपेक्षा से ही बस्तु को पूर्ण माना जाता है। 
निरपेक्ष पूर्णता हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तुस्थिति नहीं। आत्मा चरम 
विकास पा लेने के बाद भी अपने रूप में पूर्ण होती है। किन्तु अचेतन पदार्थ की 
अपेक्षा उसकी पूर्णता नही होती । अचेतन रूप में वह पूर्ण तब बने, जबकि वह स्व॑- 
भाव में अचेतन बन जाए, ऐसा होता नहीं, इसलिए अचेतन की सत्ता की 


१. (क) विष्णुपुराण, १।२।६६ : 
सुष्टि-स्थित्यन्तक रणी, ब्रह्मविष्णुशिवात्मिका 
स संज्ञा याति भगवानेक एवं जनादंनः ॥ 
(ख) ऋग्वेद, १॥१७४: 
एक सतत विप्रा बहुधा वदात्ति । 
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अधिकारी कैसे बने । अचेतन अपनी परिधि में पूर्ण है। अपनी परिधि में 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णता है। जैन घ॒र्मं जो मोक्ष-पुरुषार्थ है, 
मोक्ष की दिशा बताए, इसी में उसकी पूर्णता है और इसी अपेक्षा से वह उपादेय 
है। संसार चलाने की अपेक्षा से जैन धर्म की स्थिति ग्राह्य नहीं बनती। तात्पर्य 
यह है कि संसार में जितना मोक्ष है, उसकी जैन धर्म को अपेक्षा है किन्तु जो कोरा 
संसार है, उसकी अपेक्षा से जैन धर्म का अस्तित्व नहीं बनता। समाज की अपेक्षा 
सिर्फ मोक्ष ही नही, इसलिए उसे अनेक धर्मों की परिकल्पना आवश्यक हुई। 


घ॒र्मं और समाज की मर्यादा और समन्वय 


“आत्मा अकेली है। अकेली आती है और अकेली जाती है। अपने किये का 
अकेली ही फल भोगती है ।' यह मोक्ष-धर्म की अपेक्षा है। समाज की अपेक्षा इससे 
भिन्‍न है। उसका आधार है सहयोग । उसकी अपेक्षा है, सब कुछ सहयोग से बने | 
सामान्यतः ऐसा प्रतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनों विचार लिए चल नहीं 
सकता, किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नही है। जी व्यक्ति मोक्ष-धर्मं की अपेक्षा आत्मा 
का अकेलापन और समाज की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप समझकर चले तो 
कोई विरोध नहीं आता । इसी अगेक्षा-दुष्टि से आचार्य भिक्षु ने बताया--“संसार 
और मोक्ष का मार्ग पृथक्‌-पृथक्‌ है।' मोक्ष-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति का अकेलापन 
सत्य है और समाज-दर्शन की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप । सामुदाथिकता और 
आत्म-साधना एक व्यक्ति में होती है किन्तु उनके उपादान और निमित्त एक नहीं 
होते। वे भिन्‍नहेतुक होती हैं, इसलिए उनकी अपेक्षाएं भी भिन्‍न होती हैं। अपेक्षाएं 

भिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमें अविरोध होता है। आत्मा के भ्रकेलिपन का 
दृष्टिकोण समाज-विरोधी है और आत्मा के सामूहिक कर्म या फल-भोग का 
दृष्टिकोण धर्म विरोधी । किन्तु वास्तव में दोनों में कोई विरोधी नहीं। अपनी 
स्वरूप-मर्यादा में कोई विरोध होता नहीं। दूसरे के संयोग से जो विरोध की 
प्रतीति बनती है, बह अपेक्षा-भेद से मिट जाती है। किसी भी वस्तु में विरोध तब 
लगने लगता है, जब हम अपेक्षा को भुलाकर दो वस्तुओं को एक ही दृष्टि से 
समझश्नने की चेघ्टा करते हैं । 


समय की अनुभूति का तारतम्य और सामंजस्य 


प्रिय बस्तु के सम्पर्क में वर्ष दिन जैसा और अशधरिय वस्तु के साहचर्य में दिन 
वर्ष जैसा लगता है, यह अनु भूति-सापेक्ष है। सुख-दुःख का समान समय काल-स्वरूप 
की अपेक्षा समान बीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उसमें तारतम्य होता है। 
अनुभूति के तारतम्य का हेतु है-- सुख और दुःख का संयोग । इस अपेक्षा से समान 
काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की अपेक्षा तुल्यकाल तुल्यअवधि में ही पूरा 
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होता हैं-- यह सत्य है । 

उपनिषद में ब्रह्म को अणू से अण और महत्‌ से महृत्‌ कहा गया है। वह सत्‌ 
भी है और असत भी । उससे न कोई पर है और व कोई अपर, न॑ कोई छोटा है 
और न कोई बढ़ा ।' 

अपेक्षा के बिना महाकवि कालिदास की निम्न प्रकारोक्ति सत्य नहीं बनती-- 
“प्रिया के पास रहते हुए दिन अणु से अणू लगता है और उसके वियोग में बड़े से 
भी बड़ा ।”* 

प्रसिद्ध गणितश्ञ आइन्स्टीन की पत्नी ने उनसे पूछा--“अपेक्षावाद क्या है ? 
आइन्स्टीन ने उत्तर में कहा--“सुन्दर लड़की के साथ बातचीत करनेवाले व्यक्ति 
की एक घंटा एक मिनट के बराबर लगता है और वही गर्म स्टोव के पास बैठता 
है तब उसे एक मिनट भी एक घंटा जितना लम्बा लगता है--यह है 
अपेक्षावाद । 


विवेक और समन्वय-दृष्टि 


अमुक कर्तव्य है या अकर्तव्य ?अच्छा है या बुरा ? उपयोगी है या अनुपयोगी ? - 
ये प्रश्न हैं। इनका विवेक अपेक्षा-दृष्टि के बिना हो नहीं सकता । अमुक देश, काल 
और वस्तु की अपेक्षा जो क॒तेव्य होता है, वही भिन्‍न देश, काल और बस्तु की 
अपेक्षा अक्तंव्य बन जाता है। निरपेक्ष दृष्टि से कोई पदार्थ अच्छा-बुरा, उपयोगी- 
अनुपयोगी नहीं बनता । किसी एक अपेक्षा से ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी 
या अनुपयोगी कह सकते हैं। यदि हमारी दृष्टि में कोई विशेष अपेक्षा न हो तो 
हम किसी वस्तु के लिए कुछ विशेष बात नहीं क़ह सकते। 

घन-संग्रह की अपेक्षा से वस्तुओं को दुर्लभ, कहना अच्छा है किन्तु नैतिकता 
की दृष्टि से अच्छा नही है | सन्तिपात में दूध-मिश्री पीना बुरा है किन्तु स्वस्थ 


थे. कठोपनिषद्‌, १।२२० : 
अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ । 
२. यज्ञोपवीत परम पवित्र, करेण धृत्वा, शपथ करोमि ! 
योगे वियोगे दिवसो5जूनाया, अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ ॥। 
हे. एाह ॥शाहा०४ाए डॉंठ079 8 600 ४७0०0 धा6 €छफ़ेत्राशाणा 6 
70409४9. 
5, साडांशोा। ठींते गा प्रा4९४क्षात ॥ह पर४8त 8 (०0765 . 
076 389 86 89060, “शात्रा; ५४8 ॥ 58ए 8 र०४8धंएणं9 2” 
पक परागरश 7००॥60 जाती 2॥ जाक्फएुटएॉ०्व फ्यक्े०, “शाादधा 8 
ग़द्या शो ६0 3 छाल डा 0 20 700 ॥ 8धशा॥5 (0 गगर णाए 
2 गए एप हि वात डा 0॥ 838 ॥0० 588076 ए गाए 8 गरांत।76 
भाव 4६45 जाएश ऐक्षा  ॥00. वराज्ा 8 एटा, 
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दक्ा में बह बुरा नहीं होता । शीतकाल में गर्म कोट उपयोगी होता है, वह गर्मी में 
नहीं होता । गर्मी में ठंडाई उपयोगी होती है, वह सर्दी में नही होती। शान्तिकाल 
में एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो कर्तव्य होता है, वह युद्धकाल में नहीं 
होता | समाज की अपेक्षा से विवाह कर्तव्य है, करित्तु आत्म-साधना की अपेक्षा वह 
कर्तव्य नहीं होता | कोई कार्य एक देश, एक काल, एक स्थिति में एक अपेक्षा से 
करतेव्य और अकतंव्य नहीं बनता। वेसे ही एक कार्य सब दृष्टियों से कतेव्य या 
अकतै व्य बने, ऐसा भी नहीं होता। कार्य का कतेब्य और अकतेब्य भाव भिन्‍न- 
पमिन्‍त अवेक्षाओं से परखा जाए, तभी उसमें सामंजस्य आ सकता है। 

एक गृहस्थ के लिए कठिताई के समय भिक्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि से 
उपयोगी हो सकती है किन्तु बसा करना अच्छा नहीं। योग-विद्या का अभ्यास 
मानसिक स्थिरता की दृष्टि से अच्छा है किन्तु जीविका कमाने के लिए उपयोगी 
नही है। 

भद्ष्य और अभक्ष्य, खाद्य और अखाद्य, ग्राह्म और अग्राह्म का विवेक भी 
सापेक्ष होता है। आयुर्वेदशारत्न में ऋतु आदेश के अनुसार पथ्य और अपथ्य का 
विशद विवेचन और अनुपान के द्वारा प्रकृति-परिवतेन का जो महान्‌ सिद्धान्त 
मिलता है, वह भी काल और वस्तु-योग की अपेक्षा का आभारी है। 


राजनीतिकवाद और अपेक्षादृष्टि 


राजनीति के क्षेत्र में अनेक वाद चलते है। एकतन्‍्त्र पद्धति दृढ़-शासन की 
अपेक्षा निर्दोष है। वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नहीं मानी 
जा सकती। 

जनतन्त्र में स्वेच्छाचारिता का प्रतिकार है, परन्तु वहा दृढ-शासन का अभाव 
होता है, इस अपेक्षा से वह त्रुटिपूर्ण माना जाता है। 

साम्यवाद जीवन-यापन की पद्धति को सुगम बनाता है, वह उसका उज्ज्वल 
पक्ष है। तो दूसरी ओर व्यक्ति उसमें यन्त्र बलकर चलता है। वाणी और विचार- 
स्वातन्त््य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नही बनता । 

राष्ट्र-ह्वित की अपेक्षा से जहां राष्ट्रीयता अच्छी मानी जाती है किन्तु दूसरे 
राष्ट्रों के प्रति घृणा या न्यूनता उत्पन्न करने की अपेक्षा से वह अच्छी नहीं होती । 
यही बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है। 

पुण्य-पाप, धमं-अधमं, सदाचा र-असदाचा र, अहिंसा-हिसा, न्याय-अन्याय-यह्‌ 
सब सापेक्ष होते हैं। एक की अपेक्षा जो पुण्य या धर्म होता है, वही दूसरे की अपेक्षा 
पाप या अधर्म बन जाता है। पूजीवादी अर्थव्यवस्था की अपेक्षा भिखारी को दान 
देना पुण्य या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी अथं-व्यवस्था की दृष्टि से 
भिखारी को दान देना पुण्य या धर्म नहीं माना जाता । लोक-व्यवस्था की दृष्टि से 
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विवाह सदाचार मादा जाता है किन्तु आत्म-साधना की अपैक्षा वह सदाचार नहीं 
है। उसकी दृष्टि में सदाचार है--पूर्णे ब्रह्म चर्य । दुसरे शब्दों में--समाज-व्यवस्था 
की दृष्टि से सहवास के उपयोगी सभी व्यावहारिक नियम पुण्य, धर्म या सदाचार 
माने जाते हैं। किन्तु मौक्ष-साधना की दृष्टि से ऐसा नहीं है। उसकी अपेक्षा में धर्म, 
सदाचार या पुण्य-कार्य वही है जो अहिसात्मक है। 

समाज की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी आदि अल्प हिंसा या अनिवार्य 
हिंसा को अहिसा माना जाता है किन्तु आत्म-धर्म की दृष्टि से यह अहिंसा नह 
है। दण्ड-विधान की अपेक्षा से अपराधी को अपराध के अनुरूप दण्ड देना न्याय 
माना जाता है किन्तु अध्यात्म की अपेक्षा से वह न्याय नहीं है। बह दूसरे व्यक्ति 
को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता । पापी ही अपने अन्त:करण से 
पाप का प्रायश्चित्त कर सकता है। 


प्रवृत्ति और निवृत्ति 


प्रवृत्ति और निवृत्ति--्रे दोनों आत्माश्नित धर्म हैं। परापेक्ष प्रवृत्ति और 
निवृत्ति वैभाविक होती है और सापेक्ष प्रवृत्ति और निवृत्ति स्वाभाविक। आत्मा 
की करण--वीय॑ या शरीर--योग सहकृत जितनी प्रवृत्ति होती है, वह वैभाविक 
होती है। एक क्रियाकाल में दूसरी क्रिया की निवृत्ति होती है, यह स्वाभाविक 
निवृत्ति नहीं है। स्वाभाविक निवृत्ति है आत्मा की विभाव से मुक्ति--संयम । सहज 
प्रवृत्ति है आत्मा की पुदूगल-निरपेक्ष क्रिया, चित्‌ और आनन्द का सहज उपयोग । 

शुद्ध आत्मा में प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों सहज होती हैं। पदार्थ के जो सहज 
धर्म हैं उनमे अच्छाई-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्त नहीं बनता । यह प्रश्न परपदार्थ 
से प्रभावित धर्मों के लिए हीता है। बद्ध आत्मा की प्रवृत्ति परपदार्थ से प्रभावित 
भी होती है, तब प्रश्न होता है "प्रवृत्ति कैसी है--अच्छी है या बुरी ? हेय है या 
उपादेय ?निवृत्ति कैसी है--अप्रवृत्तिरूप या विरतिरूप ? अपेक्षादृष्टि के बिना 
इनका समाधान नही मिलता । 

सहज प्रवृत्ति और सहज निवृत्ति नहेय है और न उपादेय । बह आत्मा का 
स्वरूप है । स्वरूप न छूटता है और न बाहर से आता है। इसलिए वह हेय और 
उपादेय कैसे बने ? 


वैभाविक प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है--संयम-मप्रे रित और असंयम-प्रेरित । 
संयम-प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को संयम की ओर अग्रसर करती है, इसलिए वह 
साधना की अपेक्षा उपादेय बनती है, वह भी सर्वाश में मोक्ष दृष्टि की अपेक्षा से । 
लोक-दृष्टि सर्वाश में उसे समर्थन न भी दे। असंयम-प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को 
बन्धन की ओर ले जाती है, इसलिए मोक्ष की अपेक्षा वह उपादेय नहीं है। लोक- 
दृष्टि को इसकी उपादेयता स्वीकार्य है। संयम-प्रेरित प्रवृत्ति शुद्धि का पक्ष है, 
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इसलिए उप्ते लौक-दृष्टि का बहुनांश में समर्यन मिलता है, किन्तु असंयम-प्रेरित 
प्रवृत्ति मोक्ष-सिद्धि का पक्ष नहीं है, इसलिए उसे मोक्ष-दृष्टि का एकांश में भी 
समर्थन नहीं मिलता । 

संयम-प्रेरित प्रवृत्ति वैभाविक इसलिए है कि वह शरीर, वाणी और मन, जो 
आत्मा के स्वभाव नहीं विभाव हैं, के सहारे होती है। साधक दशा समाप्त होते ही 
यह स्थिति समाप्त हो जाती है, या यों कहिए शरीर, वाणी और मन के सहारे 
होनेवाली संयम-प्रेरित प्रवृत्ति मिटते ही साध्य मिल जाता है। यह अधूर्ण से पूर्ण 
की ओर गति है । पूर्णता के क्षेत्र में इनका कार्य समाप्त हो जाता है । 

असंगम का अर्थ है---राग, द्वेष और मोह की परिणति | जहां राग, द्वेष और 
मोह की परिणति नहीं वहां संयम होता है। निवृत्ति का अर्थ सिर्फ 'निषेध' या “नहीं 
करना' ही नहीं है। 'नहीं करता'--यह प्रवृत्ति की निवृत्ति है किन्तु प्रवृत्ति करने 
की जो आन्तरिक प्रवृत्ति (अविरति) है, उसकी निवृत्ति नही है। क्रिया के दो पक्ष 
होते हैं --अविरति और प्रवृत्ति । अविरति उसका अन्तरंग पक्ष है, जिसे शास्त्रीय 
परिभाषा में अत्याग या असंयम कहा जाता है । प्रवृत्ति उसका बाहरी या स्थूल रूप 
है। यह योगात्मक क्रिया है--शरीर, भाषा और मन के द्वारा होनेवाली प्रवृत्ति है। 
जो प्रवृत्ति अविरति-प्रेरित होती है (जहां अविरति और प्रवृत्ति दोनों संयुक्त 
होती हैं) वहां निवृत्ति का प्रश्न ही नही उठता और जहां अविरति होती है, प्रवृत्ति 
नही होती वहां प्रवृत्ति की अपेक्षा (मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अपेक्षा) 
निवृत्ति होती है, और जहां अविरति नहीं होती केवल प्रवृत्ति होती है वहां 
अविरति की अपेक्षा निवृत्ति और मन, भाषा और शरीर की अपेक्षा प्रवृत्ति होती 
है। अपूर्ण दशा में पूर्ण निवृत्ति होती नही । अविरति-निवृत्तिपूर्बक जो प्रवृत्ति होती 
है, वहां निवृत्ति संयम है। अविरति के भाव में स्थूल प्रवृत्ति की निवृत्ति होती है, 
वहां प्रवृत्ति नहीं होती, उससे असंयप्त को पोषण नही मिलता किन्तु मूलत: असंयम 
का अभाव नहीं, इसलिए वह (निवृत्ति) संयम नही बनती । 


श्रद्धा और तर्क 


अति श्रद्धावाद और अति तर्कवाद---ये दोनों मिथ्या हैं। प्रत्येक तत्त्व की 
यथाथ्थंता अपने-अपने क्षेत्र में होती है। इनकी भी अपनी-अपनी मर्यादाएं हैं । 

भाव दो प्रकार के हैं --. 

१. हेतु-गम्य । 

२. अहेतु-गम्य । 

हेतुगम्य तर्क का विषय है और अहेतुगम्य श्रद्धा का। तर्क का क्षेत्र सीमित 
है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष जो है, वही चरम या पूर्ण सत्य है, यह बात सत्यान्वेषक नहीं 
मानता । एक व्यक्ति को अपने जीवन में जो स्वयं ज्ञात होता है, बह उतना ही 
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नहीं जानता, उससे अतिरिक्त भी जानता है। अतीन्द्रिय अर्थ तक॑ का विषय नहीं 
बनता। यदि तक॑ के द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थ जाने जा सकते तो आज तक उनका 
निश्चय हो गया होता ।' तर्क के लिए जो अगम्य था, वह आज ब्िज्ञान के प्रयोगों 
द्वारा गम्य बन गया । फिर भी सब कुछ गम्य हो गया, यह नहीं कहा जा सकता। 
एक समस्या का समाधान होता है तो उसके साथ-साथ अनेक नई समस्याएं जन्म 
ले लेती हैं। आज से सौ वर्ष पूर्व वैज्ञानिकों के सामने शक्ति के स्रोतों को पाने की 
समस्या थी। उप्तका समाधान हो गया । नई समस्या यह है कि उनका मितव्यय 
कंसे किया जाए ? यही बात अगम्य की है। अगम्य जितने अंशों के गम्य बनता है, 
उससे कहीं अधिक अगम्य आगे आ खड़ा होता है । 

इन्द्रिय और मन से परे भी ज्ञान है, यह शुद्ध तर्क के आधार पर नहीं समझा 
जा सकता किन्तु जव आंखें मूंदकर या आंखों पर सने आटे की मोटी पट्टी या लोह 
की घनी चादर लगा पुस्तकें पढ़ी जाती हैं, तब तकेवाद ठिठुर जाता है। इसीलिए 
अध्यात्मयोगी आचार्य हरिभद्र कहते हैं--“शुष्क तर्क का आग्रह मिथ्या अभिमान 
लाता है, इसलिए मुमुक्षु वैसा भाग्रह न रखे ।”* 

शुष्क तक वह है जो अपनी सीमा से बाहर चले, अतीन्द्रिय ज्ञान का सहारा 
लिए बिना अतीन्द्रिय पदार्थ का निराकरण करे । 

तक॑ के बिना कोरी श्रद्धा अन्धविश्वास उत्पन्न करती है। श्रद्धा की भी सीमा 
है। वीतराग की वाणी ही श्रद्धा का क्षेत्र है। वीतरागता स्वयं एक समस्या है। 
राग-द्वेष-हीन मनोवृत्ति में आग्रहहीनता होगी । आग्रहहीन व्यक्ति मिथ्याभिमान 
या मिथ्या-प्रकाशन नहीं करता, इसलिए श्रद्धा का केन्द्र-बिन्दु बीत रामता ही है। 
आंग्रहह्वीवता होने पर भी अज्ञान हो सकता है। भज्ञान से सत्य का प्रकाश नहीं 
मिल सकता। सत्य का प्रकाश तब मिले, जब आग्रह न हो और ज्ञान हो श्रद्धा का 
तक पर और तक का श्रद्धा पर नियमन रहता है, तब दोनों मिथ्यावाद से बच 
जाते हैं । 

श्रद्धा और तक परस्पर सापेक्ष हैं यही नय-रहस्य है । इस प्रकार पदार्थ 


१. योगदृष्दिसमुच्चय, १४६ : 
ज्ञायेरन्‌ हेतुबादेन, पदार्था यद॑तीनिदिया: | 
कालेनैतावता तेषां, कृत स्मादर्थ निर्णय: । 
२. (क) वही, १४७ : 
नवेतदेव॑ यत्तस्मात्‌, शुष्कृतकंग्रहों महान्‌ । 
मिथ्या विमानदहेतुत्वात्‌ व्याज्य एवं मुमुक्षुभिः | 
(ख) द्वालिशिका ५७: 
अन्यत एवं श्रयास्यन्यत एवं विचरन्ति बादिवृषा: | 
बाक्संरम्म: कं चिदपि, ते जग।द 'सुन्ि: शिवोपायम । 


नयवाद : ३४३ 


की प्रत्येक पहलू अपैक्षापूर्क समझा जाए तो दुराग्रह की गति सहज शिथिल हो 
जाती है। 


समन्वय के दो स्तम्भ 


समन्वय केबल वास्तविक दृष्टि से ही नहीं किया जाता। निश्चय और 
व्यवहार दोनों उसके स्तम्भ बनते हैं । व्यवहार वस्तु शरीरगत सत्य होता है और 
निश्चय वस्तु आत्मगत सत्य । ये दोनों मिलकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। निश्चय 
नय वस्तु-स्थिति जानने के लिए है। व्यवहार नय वस्तु के स्थल रूप में होनेवाली 
आग्रह-बुद्धि को मिटाता है। वस्तु के स्थूलहूप, जो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है, को ही 
अन्तिम सत्य मानकर न चलें, यही समन्वय की दृष्टि हैं। पदार्थ एक रूप में पूर्ण 
नही होता । वह स्वरूप से सत्तात्मक, पररूप से असत्तात्मक होकर पूर्ण होता है। 
केवल सत्तात्मक या केवल असत्तात्मक रूप में कोई पदार्थ पूर्ण नहीं होता। 
सब सत्तात्मक था सर्व-अ-सत्तात्मक जैस। कोई पदार्थ है ही नहीं । पदार्थे की स्थिति 
है, तब नय निरपेक्ष बनकर उसका प्रतिपादन कैसे कर सकते हैं ? इसका अर्थ यह 
नहीं होता कि नय पूर्ण सत्य तक ले नही जाते। वे ले जाते अवश्य है किन्तु सब 
मिलकर एक नय पूर्ण सत्य का एक अंश होता है। वह अन्य नय-सपेक्ष रहकर 
सत्यांश का प्रतिपादक बनता है। 
नय या सद्वाद 


१. एक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करनेवाला नय वाक्य--सदुवाद । 
२. एक धर्म का निरपेक्ष प्रतिपादन करनेवाला वाक्य--दुनंय । 
अनुयोग द्वार में चार प्रमाण बतलाए हैं-- 

१. द्रव्य-प्रमाण । 

२, क्षेत्र-प्रमाण । 

३. काल-प्रमाण । 

४. भाव-प्रमाण । 

भाव-प्रमाण के तीन भद होते है--- 

१. गुण-प्रमाण । 

२. नस-प्रमाण । 

३. संख्या-प्रमाण । 

एक धर्म का ज्ञान और एक धर्म का वाचक शब्द--थे दोनों नय कहलाते हैं।' 


१. तत्त्वार्थश्लोकवाक्तिक : 
सर्वे शब्दनयास्तेन, पदार्थप्रतिपादने । 
स्वार्थप्रकाशने मातु-रिमे ज्ञाननया: स्थिता: । 
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जशानात्मक नय को 'नय' और वचनात्मक नय को 'नय-वाक्य' या सदृवाद' कहां 
जाता है। 

नय-ज्ञान विश्लेषणात्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही होता है, ऐन्द्रियक 
नहीं होता । तय से अनन्त धर्मंक वस्तु के एक धर्म का बोध होता है । इससे जो बोध 
होता है वह यथार्थ होता है, इसी लिए यह प्रमाण है किन्तु इससे अखण्ड वस्तु नहीं 
जानी जाती । इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नहीं बनता । वह एक समस्या बन जाती है। 
दाशैेतिक आचार्यों ने इसे यों सुलझाया कि अखण्ड वस्तु के निश्चय की अपेक्षा नय 
प्रमाण नहीं है। वह वस्तु-खण्ड को यथार्थ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए अप्रमाण 
भी नहीं है । अप्रमाण तो है ही नहीं, पूर्णंता की अपेक्षा प्रमाण भी नहीं है, इसलिए 
इसे प्रमाणांश कहना चाहिए। 

अखण्ड वस्तुग्राही यथार्थ ज्ञान प्रमाण होता है, इस स्थिति में वस्तु को खण्डशः 
जाननेवाला विचार 'नय!। प्रमाण का चिह्न है--'स्यात्‌', नय का चिह्न है--सत्‌'। 
प्रमाणबवाक्‍्य को स्याद्वाद कहा जाता है और नय वाक्य को सद्वाद। वास्तविक 
दृष्टि से प्रमाण स्वार्थ होता है और नय स्वार्थ और परार्थ--दोनों | एक साथ 
अनेक धर्म कहे नहीं जा सकते, इसलिए प्रमाण का वाक्य नही बनता । वाक्य बने 
बिना परार्थ कैसे बने ? प्रमाणवाक्य जो परार्थ बनता है उसके दो कारण हैं--- 

१, अभेदवृत्ति-प्राधान्य । 

२. अभेदोपचा र । 

द्रव्याथिक नय के अनुसार धर्मों में अभेद होता है और पर्यायाथिक की दृष्टि 
से उनमें भेद होने पर भी अभेदोपचार किया जाता है ।' इन दो निमित्तों से वस्तु 
के अनन्त धर्मों को अभिन्‍त मानकर एक गुण की मुख्यता से अखण्ड वस्तु का 
प्रतिपादन विवक्षित हो, तब प्रमाणवाक्य बनता है। यह सकलादेश है, इसलिए 
इसमें वस्तु को विभकत करनेवाले अन्य गुणों की विवक्षा नहीं होती । 

वस्तु-प्रतिपादन के दो प्रकार हैं--क्रम और यौगपद्य | इनके सिवाय तीसरा 
मार्ग नहीं। इनका आधार है--भेद और अभेद की विवक्षा। यौगपद्य-पद्धति 
प्रमाणवाक्य है । भेद की विवक्षा में एक शब्द एक काल में एक धर्म का ही 
प्रतिपादन कर सकता है। यह अनुपचरित पद्धति है।॥ यह क्रम की मर्यादा में 
परिवर्तन नहीं ला सकती, इसलिए इसे विकलादेश कहा जाता है। 

बिकलादेश का अर्थ है--निरंश वस्तु में गुण-भेद से अंश की कल्पना करना । 
अखण्डवस्तु में काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍न अंशों की कल्पना करना 
अस्वाभाविक नहीं है । 

वस्तु-विश्लेषण की प्रक्रिया का आधार यही बनता है । विश्लेषण की अनेक 
दृष्टियां हैं-- 
व्‌. तस्वाबराजवातिक बा४२, 
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१. व्यवहार दृष्टि । 

२. निश्चय-दृष्टि । 

३. रासायनिक-दृष्टि । 

४. भौतिक विज्ञान-दृष्टि । 

५. शब्द-दष्टि । 

६. अरथे-दृष्टि ।* " “आदि-आदि | 

व्यवहार-दुष्टि में चीटी का शरीर त्वक्‌, रस, रक्‍त जैसे पदार्थों से बना होता 
है। रासायनिक विश्लेषण इन पदार्थों के भीतर सत्त्वमूल कई प्रकार के अम्ल और 
क्षार, जल, नमक आदि बताता है| शुद्ध रासायनिक दृष्टि के अनुसार चींटी का 
शरीर आइजन, नताइट्रोजन, ऑक्सीजन, गन्धक, फासफोरस और कार्बन के 
परमाणुओं का समूह है। भौतिक विज्ञानी उसे पहले तो घन और ऋण विद्युत॒कर्णों 
का पुझज और फिर शुद्ध वायु तत्त्व का भेद बताता है। निश्चय-दृष्टि में वह पांच 
वर्ण, दो गन्ध, पांच रस और आठ स्पशे-युक्त औदारिक वर्गणा के पुदगलों का 
समुदाय है । 

एक ही वस्तु के ये जितने विश्लेषण हैं, उतने ही उनके हेतु हैं--अपेक्षाएं हैं। 
इन्हें अपनी-अपनी अपेक्षा से देखें तो सब सत्य हैं और यदि निरपेक्ष विश्लेषण को सत्य 
मानें तो वह फिर दुर्नंध बन जाता है। सापेक्ष नय में विरोध नही आता और ज्यों ही 
ये निरपेक्ष बन जाते हैं, त्यों हो ये असत्‌-एकान्त के पीषक बन मिथ्या बनजाते हैं । 

द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्तुस्थिति को 
सही पकड़ा जा सकता है, उसका मौलिक दुष्टि-बिन्दु या हार्द समझा जा सकता 
है। द्रव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को समझने का प्रयत्न हो तो कोरा कलेवर हाथ 
आजाता है किन्तु उसकी सजीवता नहीं आती । माकसे ने इतिहास के वैज्ञानिक 
अध्ययन के आधार पर समाज के आर्थिक ढांचे की जो छानबीन की और निष्कर्ष 
निकाले, उन्हें आथिक पहलू की अपेक्षा मिथ्या कैसे माना जाए ? किन्तु आर्थिक 
व्यवस्था ही समाज के लिए सब कुछ है, यह आत्मशान्ति-निरपेक्षद॒ष्टि है, इसलिए 
सत्य नही है । 

शरीर के बाहरी आकार-प्रकार में क्रमिक परिवर्तन होता है, इस दृष्टि से 
डारविन के क्रम-विकासवाद को मिथ्या नहीं माना जा सकता किन्तु उन्होंने 
आन्तरिक योग्यता की अपेक्षा रखे बिना केवल बाहरी स्थितियों को ही परिवर्तन 
का मुख्य हेतु माना, यह सच नही है। 

इसी प्रकार यदृच्छावादी यदृच्छा को, आकस्मिकवादी आकस्मिकता को, 
कालवादी काल को, स्वभाववादी स्वभाव को, नियतिवादी नियति को, दैवबादी 
देव की और पुष्षार्थवादी पुरुमार्थ को ही कार्य-सिद्धि का कारण बतलाते हैं, यह 
मिथ्यावाद है । सापेक्षद्ष्टि से सब कार्य-सिद्धि के प्रयोजक हैं और सब सच हैं । 
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हु 


कॉल वस्तु के परिवर्तन का हेतु है। स्वभाव वस्तु की स्वरूप या ब॑स्तुत्व है। नियति 
वस्तु का धरुव-सत्य नियम है। देव वस्तु के पुरुषार्थ का परिणाम है । पुरुषार्थ वस्तु 
की क्रियाशीलता है । 

पुरुषार्थ तब हो सकता है, जब कि वस्तु में परिवर्तन का स्वभाव हो । स्वभाव 
होने पर भी तब तक परिवतेन नहीं होता, जब तक उसका कोई कारण न मिले। 
परिवर्तन का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम की उपेक्षा नहीं कर सकता और 
परिवर्तन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप में ही होगा, अन्यथा नहीं । इस प्रकार ये सब 
एक-दूसरे से सापेक्ष बन कार्य-सिद्धि के निमित्त बनते हैं । 

नय-दृष्टि के अनुसार न देव को सीमातिरेक महत्त्व दिया जा सकता है और 
न पुरुषार्थ को । दोनों तुल्य हैं। आत्मा के व्यापार से कर्म-संचय होता है, वही देव 
या भाग्य कहलाता है। पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का संचय होता है और उसका 
भोग (विपाक) भी पुरुषार्थ के बिना नहीं होता । अतीत का देव वर्तमान पुरुषार्थ 
पर प्रभाव डालता है और वर्तमान पुरुषार्थ से भविष्य के कर्म संचित होते हैं । 
बलवान्‌ पुरुषार्थ संचित कर्म को परिवर्तित कर सकता है और बलवान्‌ कर्म 
पुरुषार्थ को भी निष्फल बना सकते हैं। संसारोन्मुख दशा में ऐसा चलता ही 
रहता है। 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषार्थ में सत्‌ की मात्रा बढ़ती हूँ, तब वह कर्म को 
पछाड़ देता हैं और पूर्ण निर्जेरा द्वारा आत्मा को उससे मुक्ति भी दिला देता है । 
इसलिए कर्म या भाग्य को ही सब कुछ मान जो पुरुषार्थ की अवहेलना करते हैं, 
बह दुर्नय है और जो व्यक्ति अतीत-पुरुषार्थ के परिणाम रूप भाग्य को स्वीकार 
नहीं करते, वह भी दुनंय है । 


स्वार्थ और परार्थ 


पांच ज्ञानों में चार ज्ञान मूक हैं और श्रृतज्ञान अमूक । जितना वाणी व्यवहार 
है, वह सब श्रुत ज्ञान का हैं ।' इसके तीन भेद हैं-- 

१. स्थाद्वाद-श्रुत । 

२. नय-श्रुत 

३. मिथ्या-श्षुत या दुर्नेय-श्रुत । 

चार ज्ञान स्वार्थ ही होते हैं। श्रुत स्वार्थ और परार्थ दोनों होता है; 
ज्ञानात्मकश्रुत स्वार्थ और वचनात्मक श्रुत परार्थ | नय वचनात्मक श्रुत के श्वेद हैं, 


१. अनुयोगद्वार, सून २: 


तत्व चत्तारि नाणाईं ठप्पई ठवणिज्जाइईं । णो उदिसंति, णो समुददिति, णो 
अभुण्णा विज्जंत्ति । युयनाणस्स उद्देंसो, समुहसो, अजुण्णा, अशुयोगों य पवत्तई 
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इसौलिए कहा गया है--“जितने वचनपथ हैं, उतने ही तय हैं।”' 

पर प्रतीति के लिए अनुमान या प्रत्यक्ष किसी के द्वारा ज्ञात अर्थ कहा जाए, 
बहु परार्थ श्रुत ही होगा । 

जैनेतर दर्शन केवल अनुमान वचन को ही पराथर्थ मानते हैं। आचार्य सिद्धसेन 
ते प्रत्यक्ष बचन को भी परार्थ माना है। “धूम है, इसलिए भरिनि है”--यह बताना 
जैसे परार्थ है, बसे ही 'देख, यह राजा जा रहा है /--यह भी पराथर्थ है। पहला 
अनुमान वचन है, दूसरा प्रत्यक्ष वचन । जहां वचन बनता हैं, वहां पराथंता अपने 
आप बन जाती है। 


बचन-व्यवहार का वर्गीकरण 


वचन-व्यवहार के अनन्त मार हैं किन्तु उनके वर्ग अनन्त नहीं हैं। उनके 
भौलिक वर दो हैं-- 
१. भेंद-परक् । 
२. अभेद-परक | 
क्षेद और अभेद--थे दोनों पदार्थ के भिन्‍ताभिन्न धर्म हैं। न अभद से भेद 
सवथा पृथक्‌ होता है और व भेद से अभेद। नाना रूपों में वस्तु--सत्ता एक है 
और एक वस्तु--सत्ता के ताना रूप हैं। तात्पर्य यह है कि जो वस्तु है, वह संत्‌ है 
और जो सत्‌ नहीं, वह अवस्तु है --कुछ भी नही हैं। सत्‌ है--उत्पाद, व्यय और 
ध्रौव्य की मर्यादा । इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वस्तु नहीं हैं। इसलिए सत्‌ 
की दुष्टि से सब एक हैं-- उत्पाद, व्यय-प्रौव्यात्मक हैं। विशेष धर्मो की अपेक्षा से 
एक नही है। चेतन और अखेतन में अनैक्थ है--भेद है । चेतन की देश-काल-क्ृत 
अवस्थाओं में भेद है फिर भी चेतनता की दृष्टि से सब चेतन एक हैं। यं ही अचेतन 
के लिए समक्षिए । 
उत्पाद, व्यय और शक्रौव्यात्मक सत्ता प्रत्येक वस्तु का स्वरूप हैँ किन्तु वह 
वस्तुओं की उत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है। वस्तु मात्र में उसकी उपलब्धि 
है, इसी लिए वह एक हैं । वस्तु-स्वरूप से अतिरिक्‍त दशा में व्याप्त होकर वह एक 
नही हैं! अनेकता भी एक भत्ता के विशेष स्वरूप से उदृभूत विविध रूप बाली 


१, सर्वार्थंसिद्धि : 

श्र,त॒ स्वार्थ भवति परार्थ च, ज्ञानात्मक स्वार्थ, बचनात्मक परार्थ, तद्‌ भेदा नया: । 
१२. न्‍्यायाव॒तार टीका, ११ : 

प्रत्यक्षेणानूमानेन, प्रसिद्धार्थपकाशनात ! 

परस्य तदुपायत्वात्‌, पराथेत्वं दयोरपि ॥। 


अनुमान-पतीत प्रत्याययन्तेत॑ बचनयति --“'अग्निरत् धमात्‌”'''प्रत्यक्षप्रतोत पुनर्देशशयस्ने- 
ताबद्‌ वक्ति--पश्य राजा गच्छति । 
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नहीं है। वह सत्तात्मक विशेष स्वरूपवाली वस्तुओं की विविध अवस्थाओं से उत्पन्न 
होती है, इसीलिए वस्तु का स्वरूप सर्वधा एक या अनेक नहीं बनता । नय-वाक्य 
बस्तु-प्रतिपादन की पद्धति हूँ। सत्तात्मक अखण्ड वस्तु “जगत्‌' भौर विशेष- 
स्वरूपात्मक अखण्ड वस्तु “द्रव्य! वस्तुबृत्या अवक्तव्य हैं। इसलिए नय के द्वारा 
ऋमिक प्रतिपादन होता है। कभी वह सत्तात्मक या द्रव्यात्मक सामान्यधममम का 
प्रतिपादन करता है और कभी विशेष स्वरूपात्मक पर्याय-धर्म का । सामान्य-विशेष 
दोनों पृथक्‌ होते नही, इसलिए सामान्य की विवक्षा मुख्य होने पर विशेष और 
विशेष की विवक्षा मुख्य होने पर सामान्य गौण बन जाते हैं। देखिए, जागतिक 
व्यवस्था की कितनी सामंजस्यपूर्ण स्थिति है। इसमें सबको अवसर मिलता है। 
दोनों प्रधान रहें, यह विरोध की स्थिति है। दोनों अप्रधान बन जाएं, तब काम 
नहीं बनता । अविरोध की स्थिति यह है कि एक दूसरे को अवसर दे, दूसरे की 
मुख्यता में सहिष्णु बने । नयवाद इसी प्रक्रिया में सफल हुआ है । 


तयवाद की पृष्ठभूमि 


विभिन्‍न विचारों के संघर्ष से स्फुलिज्ञ बनते हैं, ज्योतिपुंज से वलग हो नभ 
को छुते हैं, क्षण मे विलीन हो जाते हैं--यह्‌ एकांगी दृष्टि-बिन्दु का चित्र है। नय 
एकांगी दृष्टि है। किन्तु ज्योतियुज से पृथक्‌ जा पड़नेवाला स्फुलिड्ड नहीं। वह 
समग्न में व्याप्त रहकर एक का ग्रहण या निरूपण करता है । 

बौद्ध कहते हैं--रूप आदि अवस्था ही वस्तु--द्वव्य है। रूप आदि से भिन्‍न 
सजातीय क्षण परम्परा से अतिरिक्त द्रव्य - नही है। वेदान्त का अभिमत है-- 
द्रव्य ही वस्तु है, रूप आदि गृण तात्त्विक नही हैं। बौद्ध की दृष्टि में गुणों का आधार- 
द्रव्य तात्त्विक नही, इसलिए भेद सत्य है। वेदान्त की दृष्टि मे द्रव्य के आधेय गूण 
तात््विक नही, इसलिए अभेद सत्य है। प्रमाण-सिद्ध अभेद का लोप नही किया जा 
सकता, इसलिए बौद्ों को सत्य के दो रूप मानने पड़े--संवुत्ति और परमार्थे। 
भ्द की दिशा में वेदान्त की भी यही स्थिति है। उसके अनुसार जगत या प्रपंच 
प्रातीतिक सत्य है और ब्रह्म वास्तविक सत्य | भेद और अभेद के इन्द्र का यह एक 
निदर्शन है। यही नयवाद की पृष्ठभूमि है। 

नयवाद अभेद और भेद---इन दो वस्तु-धर्मों पर टिका हुआ है | इसके अनुसार 
वस्सु अभेंद और भेद की समष्टि है। इसलिए अभेद भी सत्य है और भेद भी । 
अभेद से भेद और भेद से अभेद सवंथा भिन्‍न नहीं है, इसलिए कहना होगा कि 
स्वतन्त्र अभेद भी सत्य नहीं है, स्वृतन्त्र भेद भी सत्य नही है किन्तु सापेक्ष अभेद 
१. प्रमाणवातिक, १।१७ 
२ ब्रह्मसूत्र (शांकरभाष्य), २२१७ 
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और भेद का संवलित रूप सत्य है। आधार भी सत्य है, आधेय भी सत्य है, द्रव्य 
भी सत्य है, पर्याय भी सत्य है, जगत्‌ भी सत्य है, ब्रह्म भी सत्य है: विभाव भी सत्य 
है, स्वभाव भी सत्य है। जो त्रिकाल-अवाधित है, वह सब सत्य है । 

सत्य के दो रूप हैं, इसलिए परखने की दो दृष्टियां हैं--द्रव्य-दृष्टि और 
पर्याय-दृष्टि | सत्य के दोनों रूप सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी सापेक्ष हैं। द्रव्य- 
दुष्टि का अर्थ होगा द्रव्य-प्रधान दृष्टि और पर्याय दृष्टि का अर्थ पर्याय-प्रधान दृष्टि । 
द्रव्य-दृष्टि में पर्याय-दृष्टि का गौण रूप और पर्याय-दृष्टि में द्रव्य-दृष्टि का गौण 
रूप अन्तहिंत होगा । द्रव्य-दृष्टि अभेद का स्वीकार है और पर्याय-दृष्टि भेद का । 
दोनों ही सापेक्ष ता-भेदाभेदात्मक सत्य का स्वीकार है। 

अभेद और भेद का विचार आध्यात्मिक और वस्तुविज्ञान--इन दो दृष्टियों 
से किया जाता है। ज॑से-- 

सांख्य--प्रकृति पुरुष का विवेक--भेद ज्ञान करना सम्यग्‌ दर्शन, इनका 
एकत्व मानना सिथ्या दर्शन । 

बेदान्त--प्रपंच और ब्रह्म को एक मानना सम्यग्‌ दर्शन, एक तत्त्व को नाना 
समक्षता मिथ्या दर्शन । 

जैन--चेतन और अचेतन को भिन्‍न मानना सम्यग्‌ दर्शन, इनको अभिन्‍न 
मानना सिथ्या दर्शन। 

भेद-अभेद का यह विचार आध्यात्मिक दृष्टिपरक है। वस्तु-विज्ञान की दृष्टि 
से वस्तु उभयात्मक (द्रव्य-पर्यायात्मक) है। इसके आधार पर दो दृष्टियां बनती 

१. निश्चय । 

२. व्यवहार । 

निश्चय दृष्टि द्रव्याश्रयी या अभेदाश्नयी है। व्यवहार-दृष्टि पर्यायाश्रयी या 
भेदाश्रयी है। 

वेदान्त और बौद्ध सम्मत व्यवहार-दृष्टि से जैन सम्मत व्यवहार-दृष्टि का 
नामसाम्य है किन्तु स्वरूप-साम्य नहीं। वेदान्त व्यवहार, माया या अविद्या को और 
बौद्ध संवृत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार वह 
अवास्तविक नहीं है। नैगम, संग्रह और व्यवहार--ये तीन निएचय-दृष्टियां हैं; 
ऋजुसूत्र, शत्द, समभिरढ़ और एवम्भूत--ये चार व्यवहार-दृष्टियां !' व्यवहार 
और निश्चय--ये दो दुष्टियां प्रकारान्तर से भी मिलती हैं ।* 


१. सन्मति टीका, २७२ : 
शुद्ध द्रव्य॑ समाश्चित्य, . संग्रहस्तदशुद्धितः । 
नेंगम-व्यवहारी स्तः, शेषा: पर्यायमाश्रिता: || 
२. भगवती, १८६ 
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व्यवहार--स्थूल पर्याय का स्वीकार, लोक-सम्मत तथ्य का स्वीकार 

निश्वय---वस्तुस्थिति का स्वीकार ! 

पहली में इन्द्रियगम्य तथ्य का स्वीकार है, दूसरी में प्रज्ञायम्य सत्य का। 
व्यवहार तकंबाद है और निश्चय अन्तरात्मा से उद्भूत होनेवाला अनुभव । 

चार्वाक की दृष्टि में संत्य इन्द्रियगम्य है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीन्द्रिय है ।' जैत-दृष्टि के अनुसार दोनों सत्य हैं। निश्चय वस्तु के सूक्ष्म और 
पूर्ण स्वरूप का अंगीकार है और व्यवहार उसके स्थूल और अपूर्ण स्वरूप का 
अंगीका र । मात्रा-भेद होने पर भी दोनों में सत्य का ही अंगीकार है, इसलिए एक 
को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नहीं माना जा सकता । 

मुण्डकोपनिषद्‌ (१।४।५ ) में विद्या के दो भेद हैं--अपरा और परा। पहली 
का विषय वेद-ज्ञान और दूसरी का शाश्वत ब्रह्म-ज्ञान है। इन्हें ताकिक और 
आनुभविक ज्ञान के दो रूप में व्यवहार और निश्चय नय कहा जा सकता है। 
व्यवहार-दृध्टि से जीव सवर्ण है और निश्चय-दृष्टि से वह अवर्ण ।' जीव अमृत है, 
इसलिए वह वस्तुत: वर्णयुक्त नहीं होता--यह वास्तविक सत्य है। शरीरधारी 
जीव कथचित्‌ मूर्त होता है--शरीर मुर्त होता है। जीव उससे कर्थंचित्‌ अभिन्‍न 
है, इसलिए वह भी सवर्ण है, यह औपचारिक सत्य है । 

एक भौंरा जो काला दीख रहा है, वह सफेद भी है, हरा भी है और-और रंग 
भी उसमें हैं-- यह पूर्ण तथ्योक्ति है। 

'भौंरा काला है-यह सत्य का एकदेशीय स्वीकार है। 

इन प्रकारान्तर से निरूपित व्यवहार और निश्चय-दृष्टियों का आधार नयवाद 
की आधार-भित्ति से भिन्‍न है । उसका आधार अभेद-भेदात्मक वस्तु ही है । इसके 
अनुसार नय एक ही है--'द्रब्य-पर्यायाथिक'। वस्तु-स्वरूप भेदाभेदात्मक है, तब 
नय द्वव्य-पर्यायात्मक ही होगा । 

नय सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो रूप बन जाते हैं-- 

१. जहां पर्याय गौण और द्रव्य मुख्य होता है, वह द्रव्याथिक । 

२. जहां द्रव्य गौण तथा पर्याय मुख्य होता है, वह पर्यायाथिक । 

वस्तु के सामान्य और विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक--ये दो भेद किए, वैसे ही इसके दो भेद और बनते हैं--- 

१. शब्दनय । 

२. अर्थनय | 

ज्ञान दो प्रकार का होता है--शब्दाश्रयी और अर्थाश्रयी । उपयोगात्मक या 


१. छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६१॥४ 
२ भगवती, ५७२ 
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विचा रात्मक नय अर्थाश्रित और प्रतिपादनात्मक नय आगम या शब्द-ज्ञान का कारण 
होता है, इसलिए श्रोता की अपेक्षा वह शब्दाश्नित होना चाहिए किन्तु यहां यह 
अपेक्षा नहीं है। यहां वाच्य में वाचक की प्रवृत्ति को गौण-मुख्य मानकर विचार 
किया गया है। अर्थनय में अर्थ की मुख्यता है और उसके वाचक की गौणतां। 
शब्दनय में शब्द-प्रयोग के अनुसार अर्थ का बोध होता है, इसलिए यहां शब्द मुख्य 
ज्ञापक बनता है, अर्थ गौण रह जाता है। 

१. वास्तविक दृष्टि को मुख्य माननेवाला अभिप्राय निश्चय नय कहलाता 
है । 

२. लौकिक दृष्टि को भुख्य माननेवाला अभिप्राय व्यवहार नय कहलाता है। 

सात नय निश्चय नय के भेद हैं। व्यवहार नय को उपनय भी कहा जाता है। 
व्यवहार उपचरित है। अच्छा मेघ बरसता है, तब कहा जाता है, (अताज बरस 
रहा है ।' यहां कारण में का्ये का उपचार है। मेघ तो अनाज का कारण है, उसे 
अपेक्षावश धान्योत्पादक वृष्टि की अनुकूलता बताने के लिए अनाज समझाया 
कहा जाए, यह उचित है किन्तु उसे अनाज ही समझ लिया जाए, वह सही दृष्टि 
नही | व्यवहार की बात को निश्चय की दृष्टि से देखा जाए, वहां वह मिथ्या बन 
जाती है। अपनी मर्यादा में यह सत्य है। सात नय में जो व्यवहार है, उसका अर्थ 
उपचार या स्थूल दृष्टि नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद | इसलिए इन 
दोनों में शब्द-साम्य होने पर भी अथ्थे-साम्य नही है । 

१. ज्ञान को मुख्य माननेवाला अभिप्राय ज्ञाननय कहलाता हैं । 

२. क्रिया को मुख्य माननेवाला अभिप्राय क्रियानय कहलाता है, आदि-आदि । 

इस प्रकार अनेक, असंख्य या अनन्त अपेक्षाएं बनती हैं। वस्तु के जितने 
सहभावी और क्रमभावी, सापेक्ष और परापेक्ष धर्म हैं, उत्तनी ही अपेक्षाएं हैं । 
अपेक्षाएं स्पष्ट बोध के लिए होती हैं। जो स्पष्ट बोध होगा, वह सापेक्ष ही 
होगा । 


सत्य का व्याख्याद्वार 


सत्य का साक्षात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याख्या होनी चाहिए। एक सत्य के 
अनेक रूप होते हैं । अनेक रूपों की एकता और एक की अनेकरूपता ही सत्य है । 
उसकी व्याख्या का जो साधन है, वही नय है। सत्य एक और अनेक भाव का 
अविभकत रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करनेवाले नय भी परस्पर-सापेक्ष हैं । 

सत्य अपने आप में पूर्ण होता है। न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य है और 
न एकता-निरपेक्ष अनेकता । एकता और अनेकता का समन्वित रूप ही पूर्ण सत्य 
है। सत्य की व्याख्या वस्तु, क्षेत्र काल और अवस्था की अपेक्षा से होती है। एक 
के लिए जो गुरु है, वही दूसरे के लिए लघु; एक के लिए जो दूर है, वही दूसरे के 
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लिए निकट, एक के लिए जो ऊध्वें है, वही दूसरे के लिए निम्न, एक के लिए जो 
सरल है, वही दूसरे के लिए वक्त ! अपेक्षा के बिना इलकी व्याख्या नहीं हो सकती । 
गुरु और लघु क्या है ? दूर और निकट क्या है ? कध्व॑ और निम्न क्या है ? सरल 
और वक्र क्‍या है ?--बस्तु, क्षेत्र आदि की निरपेक्ष स्थिति में इसका उत्तर नहीं 
दिया जा सकता । यह स्थिति पदार्थ का अपने से बाह्य जगत के साथ सम्बन्ध होने 
पर बनत्ती है किन्तु उसकी बाह्य-जगत्‌-निरपेक्ष अपनी स्थिति भी अपैक्षा से मुक्त 
नहीं है। कारण कि पदार्थ अनन्त गुणों का सहज सामअजस्य है। उसके सभी गृण, 
धर्म या शक्तियां अपेक्षा की शंखला में गुंथे हुए हैं। एक गण की अपैक्षा पदार्थ का 
जो स्वरूप है, वह उसकी अपेक्षा से है, दूसरे की अपेक्षा से नहीं। चेतन पदार्थ 
चैतन्य गूण की अपेक्षा से वेतत है किन्तु उसके सहभावी अस्तित्व, वस्तुत्व 
आदि गुणों की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेतनशीलता नहीं है। अनन्त शक्तियों 
और उनके अनन्त कार्य या परिणामों की जो एक संकलना, समन्वय या श्यंखला 
है वही पदार्थ है। इसलिए विविध शक्तियों और तज्जनित विविध परिणामों का 
अविरोधभाव सापेक्ष स्थिति में ही हो सकता है। - 


नय का उद्देदय 


कोई भी व्यक्ति सदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नहीं देखता | देश, काल 
और स्थितियों का परिवर्तन होने पर दर्शक की दृष्टि में भी परिवर्तेन होता है। 
यही स्थिति निरूपण की है। वक्‍ता का झुकाव पदार्थ की और होगा तो उसकी 
वाणी का आकर्षण भी उसी की ओर होगा । यही बात पदार्थ की अवस्था के विषय 
में है। सुननेवाले को वक्‍ता की विवक्षा समझनी होगी । उसे समझने के लिए उसके 
पारिपाश्विक वातावरण, द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव को समझना होगा। विवक्षा 
के पांच रूप बनते हैं--- 

१. द्रव्य की विवक्षा' ''दूध में ही मिठास और रूप आदि होते हैं । 

२. पर्याय की विवक्षा"* "मिठास और रूप आदि ही दूध है। 

३. द्रव्य के अस्तिव मात्र की विवक्षा'“'दूध है। 

४, पर्याय के अस्तित्व मात्र की विवक्षा'' “मिठास है, रूप आदि है। 

५. धर्म-धर्मी-सम्बन्ध की विवक्षा'' "दूध का मिठास, रूप आदि। 

इनके वर्गीकरण से दो दृष्टियां बनती हैं-- 
१. द्वव्य-प्रधात या अभेद-प्रधान । 
२. पर्याय-प्रधान या भेद-प्रधान । 


नयों का रहस्य यह है कि हम दूसरे व्यवित के विचारों को उसी के अभिष्राय 
के अनुकूल समझने का यत्न करें। 


नथवाद : ३५३ 


नया का स्वरूप 


कथनीय वस्तु दो हैं : 

१. पदार्थं--द्वव्य । 

२. पदार्थ की अवस्थाएं---पर्याय । 
अभिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं : 
१. अर्थ | 

२. शब्द । 

अथ के प्रकार दो हैं : 

4. सामान्य । 

२. विशेष | 

शब्द की प्रवृत्ति के हेतु दो हैं : 

१. रूढ़ि। 

२. ब्युत्पत्ति । 

ब्युत्पत्ति-प्रयोग के कारण दो हैं : 
१. सामान्य निमित्त । 

२. तत्कालभावी निमित्त । 


सात तय 


१. नैगम--सामान्‍्य-विशेष के संयुक्त रूप का निरूपण नैगम नय है। 
« सम्रह--केवल सामान्य का निरूपण संग्रह नय है। 
. व्यवहार--केवल विशेष का निरूपण व्यवहार नय है। 
« ऋजुसूत्र-क्षणवर्ती विशेष का निरूपण ऋजुसूत्र नय है । 
« शब्द-रूढ़ि से होनेवाली शब्द की प्रवृत्ति का अभिप्राय शब्द नय है। 
» समभिरूढ--व्युत्यात्त स होनेवाली शब्द की प्रवृत्ति का अभिप्राय 
समभिरूढ़ नय है । 

७. एवम्शूत--वातं मानिक या तत्कालभावी ब्युस्पत्ति से होनेवाली शब्द की 
प्रवृत्ति का अभिप्राय एवम्भूत नय है। 

इस प्रकार सात नयो में जाध्दिक और आर्थिक, वास्तविक और व्यावहारिक, 
द्राव्यक और पार्यायिक--सभी प्रकार के अभिप्राय संगृहीत हो जाते हैं, इसलिए 
प्रत्येक नय का विशद रूप समझना आवश्यक है। 


कण अद «4 ० ० 


नेगम 
तादात्म्य की अपेक्षा से ही सामान्य-विशेष की भिन्‍नता का समर्थन किया 
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जाता है । यह दृष्टि नैगमनय है। यह उभयग्राही दृष्टि है। सामान्य और विशेष, 
दोनों इसके विषय हैं। इससे सामान्य-विशेषात्मक वस्तु के एक देश का बोध होता 
है। सामान्य और विशेष स्वतन्त्र पदार्थ हैं--इस कणाददृष्टि को जैन दर्शन 
स्वीकार नहीं करता । कारण, सामान्य रहित विशेष और विशेष रहित सामान्य 
की कहीं भी प्रतीति नहीं होती । ये दोनों पदार्थ के धर्म हैं। एक पदार्थ की दूसरे 
पदार्थ, देश और काल में जो अनुवृत्ति होती है, वह सामान्य-अंश है और जो 
व्यावृत्ति होती है, वह विशेष-अंश | केवल अनुवृत्ति-रूप या केवल व्यावृत्ति-रूप 
कोई पदार्थ नहीं होता । जिस पदार्थ की जिस समय दूसरों से अनुवृत्ति मिलती है, 
उसकी उसी समय दूसरों से व्याव॒त्ति भी मिलती है। 

सामान्य-विशेषात्मक पदार्थ का ज्ञान प्रमाण से हो सकता है। अखण्ड वस्तु 
प्रमाण का विषय है। नय का विषय उसका एकांश है। नैगमनय बोध कराने के 
अनेक मार्गों का स्पश करनेवाला है, फिर भी प्रमाण नहीं है। प्रमाण में सब धर्मों 
को मुख्य स्थान मिलता है। यहां सामान्य के मुख्य होने पर विशेष गौण रहेगा और 
विशेष के मुख्य बनने पर सामान्य गौण । दोनों को यथास्थान मुख्यता और 


गौणता मिलती है। संग्रहतय केवल सामान्य अंश का ग्रहण करता है और 


व्यवहारनय केवल विशेष अंश का। नैगमनय दोनों (सामान्य-विशेष) की 
एकाश्रयता का साधक है। 

प्रमाण की दृष्टि से द्रव्य और पर्याय में कथंचित्‌ भेद और कथंचित्‌ अभेद 
है। उससे भेदाभेद का यूगपत्‌ ग्रहण होता है । 

नैगमनय के अनुसार द्रव्य और पर्याय का सम-स्थिति में युगपत्‌ ग्रहण नहीं 
होता । अभेद का ग्रहण भेद को गौण बना डालता है और भेद का ग्रहण अभेद को। 
भुख्य प्ररूपणा एक की होगी, प्र माता जिसे चाहेगा उसकी होगी । आनन्द चेतन का 
धर्म है । चेतन में आनन्द है--इस विवक्षा में आनन्द मुख्य बनता है, जो कि भेद 
है--वेतन की ही एक विशेष अवस्था है। “आनन्दी जीव की बा+' _छोड़िए-- 
इस विवक्षा में जीव मुख्य है, जो कि अभेद है--आनन्द जैसी अनन्त सूक्ष्म-स्थुल 
विशेष अवस्थाओं का अधिकरण है । 

नैगमनथ भावों की अभिव्यंजना का व्यापक स्रोत है। आनन्द छा रहा 
है'--यह ऋजुसूत्र नय का अभिप्राय है । इसमें केवल धर्म या भेद की अभिव्यक्ति 
होती है। आनन्द कहां ? यह उससे व्यक्त नहीं होता। “द्रव्य एक हैं-- 
यह संग्रहनय का अभिप्राय है किन्तु द्रव्य में क्या है ?7--यह नहीं जाना जाता। 
“आनन्द चेतन में होता हैं' और उसका अधिकरण चेतन ही है, यह दोनों के 
सम्बन्ध की अभिव्यक्ति हैं। यह नैगमनय का अभिप्राय है। इस प्रकार गुण-गुणी, 
अवयव-अवयवी, क्रिया-का रक, जाति-जातिमान्‌ आदि में जो भेदाभेद-सम्बन्ध 
होता है, उसकी व्यंजना इसी दृष्टि से होती है। पराक्रम और पराक्रमी को 
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सर्वथा एक माना जाए तो वे वस्तु नहीं हो सकते । यदि उन्हें स्वेथा दो माना जाए 
तो उनमें कोई सम्बन्ध नहीं रहता ।वे दो हैं--यह भी प्रतीति-सिद्ध है, उनमें 
सम्बन्ध है--यह भी प्रतीति-सिद्ध हैं। किन्तु हम दोनों को शब्दाश्रयी ज्ञान द्वारा 
एक साथ जान सकें या कह सकें--बह प्रतीति-सिद्ध नहीं; इसलिए नैगमदुष्टि 
है, जो अमुक धर्म के साथ अमुक धम का सम्बन्ध बताकर यथासमय एक-दूसरे की 
सुख्य स्थिति को ग्रहण कर सकती है। 'पराक्रमी हनुमान्‌', इस वर्णन शैली में 
हनुमान्‌ की मुख्यता होगी । हनुमान्‌ के पराक्रम का वर्णन करते समय उसकी 
(पराक्रम की) मुख्यता अपने आप हो जाएगी । वर्णन की यह सहज शैली ही इस 
दृष्टि का आधार है। 

इसका दूसरा आधार लोक-व्यवहार है। लोक-व्यवहार में शब्दों के जितने 
और जैसे अर्थ माने जाते हैं, उन सबको यह दृष्टि मान्य करती है । 

इसका तीसरा आधार संकल्प है। संकल्प की सत्यता नैगम दृष्टि पर निर्भर 
है | भूत को वर्तमान मानना--जो काये हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसा मानना 
सत्य नहीं है। किन्तु संकल्प या आरोप की दृष्टि से सत्य हो सकता है। 

इसके तीन रूप बनते हैं : 

१. भूत पर्याय का वर्तमान पर्याय के रूप में स्वीकार (अतीत में वर्तमान का 
संकल्प) '' "भूत नैगम । 

२, अपूर्ण वर्तमान का पूर्ण वरततमान के रूप में स्वीकार (अनिष्पन्नक्रिय बतंमान 
में निप्पन्तक्रिय वतंमान का संकल्प) “वर्तमान नैगम । 

३. भविष्य पर्याय का भूत पर्याय के रूप में स्वीकार (भविष्य में भूत का 
संकल्प) '* “भावी नैगम । 

जन्मदिन मनाने की सत्यता भूत नैगम की दृष्टि से है। रोटी पकानी शुरू 
की है। किसी ने पूछा-- “आज क्या पकाया है ?' उत्तर मिलता है--“रोटी पकायी 
है ।' रोटी पकी नहीं, पक रही है, फिर भी वर्तमान नैगम की अपेक्षा 'पकाई है' 
ऐसा कहना सत्य है । 

क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकवि को कवि, अविद्वान्‌ को विद्वान्‌ कहा 
जाता है। यह तभी सत्य होता है जब हम, भावी का भूत में उपचार है, इस अपेक्षा 
को न भूलें । 

गैगम के तीन भेद होते हैं : 

१. द्रव्य नैगम । 

२. पर्याय नेंगम । 

३. द्रव्य-पर्याय नैगम | 

इसके कार्य का क्रम यह है : 

१. दो बस्तुओं का ग्रहण । 
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२. दो अवस्थाओं का ग्रहण । 

३. एक वस्तु और एक अवस्था का ग्रहण | 

नैगमनय जैन दर्शन की अनेकान्त दृष्टि का प्रतीक है। जैन दर्शन के अनुसार 
नानात्व और एकत्व दोनों सत्य हैं। एकत्व-निरपेक्ष नानात्व और नानात्व-निरपेक्ष 
एक्त्व-- ये दोनों मिथ्या हैं। एकत्व आपेक्षिक सत्य है। 'गोत्व” की अपेक्षा से सब 
गायों में एकत्व है। पशुत्व की अपेक्षा से गायों और अन्य पशुओं में एकत्व है । 
जीवत्व की अपेक्षा से पशु और अन्य जीवों में एकत्व है। द्रव्यत्व की अपेक्षा से , 
जीव और अजीव में एकत्व है। अस्तित्व की अपेक्षा से समूचा विश्व एक है । 
आपेक्षिक सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओर जाते हैं, तब हमारा दृष्टिकोण 
भेदवादी बनजाता है! नानात्व वास्तविक सत्य है। जहां अस्तित्व की अपेक्षा है, 
वहां विश्व एक है किन्तु चैतन्य और अचैतन्य, जो अत्यन्त विरोधी धर्म हैं, की 
अपेक्षा विश्व एक नहीं है। उसके दो रूप हैं--वेतन जगत्‌ और अचेतन 
जगत्‌ । चैतन्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है किन्तु स्व-स्थ चैतन्य की अपेक्षा चेतन 
एक नही है । वे अनन्त हैं । चेतन का वास्तविक रूप है--स्वात्म-प्रतिष्ठान । 
प्रत्येक पदार्थ का शुद्ध रूप, यही स्वप्रतिष्ठान है । वास्तविक रूप भी निरपेक्ष सत्य 
नहीं है। स्व में या व्यक्ति में चैतन्य की पूर्णता है। वह एक व्यक्ति---चेतन अपने 
समान अन्य चेतन व्यक्तियों से सर्वथा भिन्‍न नहीं होता, इसलिए उनमें सजातीयता 
या सापेक्ष ता है। यही तथ्य आगे बढ़ता है। 

चेतन और अचेतन में भी सर्वथा भेद ही नहीं, अभेद भी है | भेद है बह्‌ 
चैतन्य और अचेतन्य की अपेक्षा से है । द्रव्यत्व, वस्तुत्व, अस्तित्व, परस्परानुगमत्व 
आदि-आदि असंख्य अपेक्षाओं से उनमें अभेद हैं । 

दूसरी दृष्टि से उनमें सर्वंथा अभेद ही नहीं, भेद भी है ) अभेद अस्तित्व आदि 
की अपेक्षा से है, चैतन्य की अपेक्षा से भेद भी है। उनमें स्वरूप-भेद है, इसलिए 
दोनों की अर्थक्रिया भिन्‍न होती है । उनमें अभेद भी है, इसलिए दोनों में जेय- 
ज्ञायक, ग्राह्म-ग्राहक आदि-आदि सम्बन्ध है। 


संग्रह और व्यवहार 


अभेद और भेद में तादात्म्य सम्बन्ध है, एकात्मकता है। सम्बन्ध दो से होता 
है। केवल भेद या केवल अभेद में कोई सम्बन्ध नही हो सकता । 

अभेद का--- 

शुद्धरूप है--सत्तारूप सामान्य या निविकल्पक महासत्ता 

अशुद्धरूप है---अवाब्तर सामान्य (सामान्यविशेषोभयात्मक सामान्य) । 

भेद का-- 

१. शुद्धल्प है--अन्त्यस्वरूप--व्यावृत्ति । 
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२. अशुद्धरूप है--अवान्तर-विशेष । हे 
संग्रह समन्वय की दृष्टि है और व्यवहार विभाजन की । ये दोनों दृष्टियां 
समानान्तर रेखा पर चलनेवाली हैं किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है । संग्रह- 
दृष्टि सिमटती चलती है, चलते-चलते एक हो जाती है । व्यवहा र-दुष्टि खुलती 
चलती है--चलते-चलते अनन्त हो जाती है। 
जीव 


है. समारी 


का 
प्रयोगी. समोगी 
(१४ 5 ) 

























केवनी 3. 
क्षीण भोह उपन्ान्त मोह 


झ्रकपायी सकपायी 
(११ गुण पल ) 


सूद्षम कपायों बादर कपायी 


श्रेणी प्रतिपष्ठ श्रेगी अप्रतिगन्न 
भ्रप्रमत्त प्रमत्त 
(७ गृण०) 

विरत अविरत 


सम्यवन्ती मिस्यास्त्री 


भव्य झभज्य 
[7 
ग्रन्थिभेदी .प्रग्रन्थिमेदी 
यदि सब पदार्थों में सर्वथा अभंद ही होता--वास्तविक एकता ही होती तो 
व्यवहार नय की (भेद को वास्तविक मानने की ) बात बुटिपूर्ण होती । इसी प्रकार 
सब पदार्थों में सवंधा भेद ही होता, वास्तविक अनेकता ही होती तो संग्रह-दृष्टि 
की (अभेद को वास्तविक मानने की) बात सत्य नहीं होती । 
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चैतन्य गूण जैसे चेतन व्यक्तियों में सामंजस्य स्थापित करता है, बैसे ही 
यदि यही गुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियों के साथ सामंजस्य स्थापित 
करता तो चैतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचेतन को अत्यन्त विरीधी मानने की 
स्थिति नहीं आती । चेतन और अचेतन में अन्य धर्मों द्वारा सामंजस्थ हीने पर 
भी चेतन धर्म द्वारा सामंजस्य नहीं होता । इसलिए भेद भी तात्विक है। सत्ता, 
द्रव्यत्व आदि धर्मों के द्वारा चेतत और अचेतन में यदि किसी प्रकार का 
सामंजस्य नहीं होता तो दोनों का अधिकरण एक जगत नहीं होता | वे स्वरूप से 
एक नहीं हैं, अधिकरण से एक हैं, इसलिए अभेद भी तात्त्विक है । 

अभेंद और भेद की तात्त्विकता के कारण भिन्‍न-भिन्‍न है। सत्ता या अस्तित्व 
अभेद का कारण है, यह कभी भेद नही डालता । हमारी अभेदपरक-दृष्टि इसके 
सहारे बनती है। 

विशेष धर्म या नास्तित्व (जैसे चेतन का चैतन्य) भेद का कारण है। इसके 
सहारे भेदपरक दृष्टि चलती है। 

वस्तु का जो समान परिणाम है, वही सामान्य है। समान परिणाम असमान 
परिणाम के बिना हो नही सकता । 

असमानता के बिना एकता होगी, समानता नही | वह्‌ असमान परिणाम ही 
विशेष है ।' 

नैगम-दृष्टि अभेद और भेद शक्तियों की एकाश्नयता के द्वारा पदार्थ को 
अभेंदक और भेदक धर्मो का समन्वय मानकर अभेद और भेद की तात्त्विकता का 
समर्थन करती है। संग्रह और व्यवहार--ये दोनों क्रमश: अभेद और भेद को मुख्य 
मानकर इनकी वास्तविकता का समर्थत करनेवाली दृष्टियां हैं । 


व्यवहार नय 


यह दो प्रकार का होता है : 

१. उपचार-बहुल--यहां गौण-वुत्ति से उपचार प्रधान होता है। जैसे-- 
पंत जल रहा है, यहां प्रचुर-दाह प्रयोजन है। मार्ग चल रहा है--यहां ने रन्तर्य 
प्रतीति प्रयोजन है । 

२. लौकिक--भौंरा काला है। 


ऋजुसू तर 
यह वर्तमानपरक दृष्टि है। यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 


१, आवश्यक, मलयगिरि वृत्ति पत्ष ३७३ : 
वस्तुन एवं समानपरिणामः स एवं सामान्यम्‌ । 
असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमृभयरूप तु ॥। 
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स्वीकार नहीं करती । अतीत की क्रिया नष्ठ हो चुकती है। भविष्य की किया 
प्रारम्भ नहीं होती । इसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन वस्तु न तो 
अर्थ क्रिया-समर्थ (अपना काम करने में समर्थ) होती है और न प्रमाण का विषय 
बनती है। वस्तु वही है जो अर्थक्रिया-समर्थ हो, प्रमाण का विषय बने। ये दोनों 
बातें वार्तमानिक वस्तु में ही मिलती हैं। इसलिए वही तात्त्विक सत्य है। अतीत 
और भविष्य में 'तुला' तुला नहीं है। 'तुला' उसी समय तुला है, जब उससे तोला 
जाता है। 

इसके अनुसार क्रियाकाल और निष्ठाकाल का आधार एक द्रव्य नहीं हो 
सकता । साध्य-अवस्था और साधन-अवस्था का काल भिन्‍न होगा, तब भिन्‍न 
काल का आधारभूत द्रव्य अपने आप भिन्‍न होगा। दो अवस्थाएं समन्वित नहीं 
होतीं। भिन्‍न अवस्थावाचक पदार्थों का समन्वय नहीं होता। इस प्रकार यह 
पौर्बापये, कार्य-कारण आदि भवस्थाओं की स्वतन्त्त सत्ता का समर्थन करनेवाली 
दृष्टि है। 


शब्दनय 


शब्दनय भिन्‍न-भिन्‍न लिज्ज, वचन आदि युक्त शब्द के भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ 
स्वीकार करता है। यह शब्द, हूप और उसके अर्थ का नियामक है। व्याकरण 
की लिज्भ, बचन आदि की अनियामकता को यह प्रमाण नहीं करता । इसका 
अभिप्राय यह है--- 

१. पुलिज्ध का वाच्य-अर्थ स्त्रीलिज्भ का वाच्य-अर्थ नहीं बन सकता । 'पहाड़' 
का जो अर्थ है वह 'पहाड़ी' शब्द व्यक्त नही कर सकता । इसी प्रकार स्त्रीलिज्ज 
का वाच्य-अर्थ पुलिज्ठ का वाच्य नहीं बनता । 'तदी' के लिए 'नद' शब्द का प्रयोग 
नही किया जा सकता। फलित यह है--जहां शब्द का लिड्भ-भेद होता है, वहां 
अर्थ-भेद होता है । 

२. एक वचन का जो वाच्य-अर्थ है, वह वहुवचचन का वाच्यार्थ नही होता । 
बहुवचन का वाच्य-अर्थ एकवचन का वाच्यार्थ नहीं बनता। “मनुष्य है' और 
'भनुष्य है---ये दोनों एक ही अथ के वाचक नहीं बनते। एकत्व की अवस्था 
बहुत्व की अवस्था से भिन्‍न है। इस प्रकार काल, कारक, रूप का भेद बर्थ-मेद का 
प्रयोजक बनता है। 


यह दृष्टि शब्द-प्रयोग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने में बडी सहायक 
है। संकेत-काल में शब्द, लिज्भ आदि की रचना प्रयोजन के अनुरूप बनती है। 
वह रूढ़ जैसी बाद में होती है। सामान्यतः: हम 'स्तुति' और 'स्तोज्न' का प्रयोग 
एकार्थंक करते हैं किन्तु वस्तुत: ये एकार्थक नही हैं। एकश्लोकात्मक भक्तिकाव्य 
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'स्तुति' और बहुश्लीकात्मक-भक्तिकाव्य 'स्तोत्र' कहलाता है ।' 'पुत्र' और 'पुत्नी' 
के पीछे जो लिज्भ-सेद की, 'तुम' और आपके” पीछे जो वचन-भेद की 
भावना है, वह शब्द के लिज़ु और बचन-भेद हारा व्यक्त होती है। शब्द-तय 
शब्द के लिड्र, वचन आदि के द्वारा व्यक्त होनेवाली अवस्था को ही तात्त्विक 
मानता है। एक ही व्यक्ति को स्थायी मानकर कभी 'तुम' और कभी आप' शब्द 
से सम्बोधित किया जा सकता है किन्तु नय उन दोनों को एक ही व्यक्ति स्वीकार 
नहीं करता । तुम' का वाच्य व्यक्ति लघु या प्रेमी है,जब कि आप' का वाच्य 
गुरु या सम्मान्य है । 


समभिरुत 


एक वस्तु का दूसरी बस्तु में संक्रमण नहीं होता | प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूप 
में निष्ठ होती है। स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओं के मिश्रण या सहस्थिति को 
एक वस्तु मान लेते हैं किन्तु ऐसी स्थिति में भी प्रत्येक वस्तु अपने-अपने स्वरूप में 
होती है । 

जैन दर्शन की भाषा में अनेक वर्गणाएं और विज्ञान की भाषा में अनेक गैसें 
आकाश-मण्डल में व्याप्त है किन्तु एक साथ व्याप्त रहने पर भी वे अपने-अपने 
स्वरूप में हैं। समभिरूढ़ का अभिप्राय यह है कि जो वस्तु जहां आरूढ़ है, उसका 
वहीं प्रयोग करना चाहिए। यह दृष्टि वैज्ञानिक विश्लेषण के लिए बहुत उपयोगी 
है। स्थूल दृष्टि में घट, कुट, कुम्भ का अर्थ एक है। समभिरूढ़ इसे स्वीकार नहीं 
करता । इसके अनुसार 'घट' शब्द का ही अर्थ घट वस्तु है, कुट शब्द का अर्थ घट 
बस्तु नही ; घट का कुंट में संक्रमण अवस्तु है। 'घट' वह वस्तु है, जो माथे पर रखा 
जाए। कहीं बड़ा, कहीं चौड़ा और कहीं संकरा--इस प्रकार जो कुटिल आकार 
वाला है, वह 'कुट' है। माथे पर रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की 
अवस्था एक नहीं है। इसलिए दोनों को एक शब्द का अर्थ मानना भूल है। अर्थ 
की अवस्था के अनुरूप शब्दप्रयोग और शब्दप्रयोग के अनुरूप अर्थ का बोध हो, 
तभी सही व्यवस्था हो सकती है। अर्थ की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति 
नियामकता न होने पर वस्तु-सांक्यं हो जाएगा। फिर कपड़े का अर्थ घड़ा और 
घड़े का अर्थ कपड़ा न समझने के लिए नियम क्या होगा ? कपड़े का अर्थ जैसे 
तन्तु-समुदाय है, वैसे ही मृण्मय पात्न भी हो जाए और सब कुछ हो जाए तो 
शब्दानुसारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप हो जाता है, इसलिए शब्द को अपने वाच्य 
के प्रति सच्चा होना चाहिए । घट अपने अर्थ के प्रति सच्चा रह सकता है, पट या 
कुट के अर्थ के प्रति नही । यह नियामकता या सच्चाई ही इसकी मौलिकता है। 


१. स्तुतिश्चैकाललोकप्रमाणा, स्तोत्नं तु बहुश्लोकमानम्‌ । 
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एबल्भृत 

समभिरूढ़ में फिर भी स्थितिपालकता है। वह अतीत और भविष्य की क्रिया 
को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है। यह तय अतीत और भविष्य की क्रिया 
से शब्द और अर्थ के प्रति नियम को स्वीकार नहीं करता । सिर पर रखा जाएगा, 
रखा गया इसलिए वह घट है, यह नियम क्रिया-शुन्य है। घट वह है, जो माथे पर 
रखा हुआ है। इसके अनुसार शब्द अर्थ की वर्तमान-चेष्टा का प्रतिबिम्ब होना 
चाहिए। यह शब्द को अर्थ का और अर्थ को शब्द का नियामक मानता है। घट 
शब्द का वाच्य अर्थ वही है, जो पानी लाने के लिए मस्तक पर रखा हुआ है-- 
वर्तमान श्रवृत्तियुक्त है । घट शब्द भी वही है, जो घट-क्रियायुक्त अर्थ का 
प्रतिपादन करे । 


विचार की आधारभित्ति 


विचार निराश्रय नही होता । उसके अवलम्बन तीन हैं-- ज्ञान, अर्थ और 
शब्द । 

१. जो विचार संकल्प-प्रधान होता है, उसे ज्ञानाश्रयी कहते है। नैगमनय 
ज्ञानाश्रयी विचार है। 

२ अर्थाश्रयो विचार वह होता है, जो अर्थ को मानकर चले। सग्रह, 
व्यवहार और ऋजुसूत्र--यह्‌ अर्थाश्रयी विचार है। यह अर्थ के अभेद और भेद 
की मीमांसा करता है । 

३. शब्दाश्रयी विचार वह है, जो शब्द की मीमांसा करें। शब्द, समभिरूढ़ 
और एवम्भूत--ये तीनों शब्दाश्रयी विचार हैं । 

इनके आधार पर नयों की परिभाषा यों होती है . 

१. नैगम--संकल्प या कल्पना की अपेक्षा से होनेवाला विचार । 

२. संग्रह--समूह की अपेक्षा से होने वाला विचार । 

« व्यवहार--व्यक्ति की अपेक्षा से होनेवाला विचार | 

- ऋजुसूत्र--वर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होनेवाला विचार । 

« शब्द--यथाकाल, यथाकारक शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होनेवाला 
विचार | 

* समभिरूढ़--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शव्दप्रयोग की अपेक्षा से होने- 
वाला विचार | 

७ एवम्भूत--व्यक्ति के कार्यानुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होनेबाला 

विचार । 


न्<्‌्ज्ण 


नै 


कि 
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नयविभाग-_सात दृष्टि-बिन्दु 


अर्थाश्षित ज्ञान के चार रूप बनते हैं : 

१, सामान्य-विशेष (उभयात्मक) अथं--नैगम-दृष्टि । 

२. सामान्य या अभिन्‍न अर्थ--संग्रह-दुष्टि । 

३. विशेष या भिन्‍न अरथ--व्यवहा र-दृष्टि । 

४. वर्तंमानवर्ती विशेष अर्थ--ऋजुसूत्र-दुष्टि । 

पहली दृष्टि के अनुसार अभेदशून्य भेद और भेदशून्य अभेद रूप अर्थ 

नही होता। जहां अभेदरूप प्रधान बनता है, वहां भेदरूप गौण बन जाता है और 
जहां भेदरूप मुख्य बनता है, वहां अभेदरूप गौण। भेद और अभेद, जो पृथक्‌ 
प्रतीत होते हैं, उसका कारण दृष्टि का गौण-मुख्य-भाव है, किन्तु उनके स्वरूप 
की पृथक॒ता नहीं । 

दूसरी दृष्टि में केवल अर्थ के अनन्त धर्मों के अभेद की विवक्षा मुख्य होती 
है। यह भेद से अभेद की ओर गति है। इसके अनुसार पदार्थ में सहभावी और 
क्रमभावी अनन्त-धर्म होते हुए भी वह एक माना जाता है। सजातीय पदार्थ संख्या 
में अनेक, असंख्य या अनन्त होने पर भी एक माने जाते हैं | विजातीय पदार्थ 
पृथक होते हुए भी पदार्थे की सत्ता में एक बन जाते है। यह मध्यम या अपर संग्रह 
बनता है। पर या उत्कृष्ट संग्रह में विश्व एक बन जाता है। अस्ति-सामान्य से परे 
कोई पदार्थ नही । अस्तित्व की सीमा में सब एक बन जाते हैं, फलत: विश्व एक 
सदू-अविशेष या सत्‌-सामान्य बन जाता है । 

यह दृष्टि दो धर्मों की समानता से प्रारम्भ होती है ओर समूचे जगत्‌ की 
समानता में इसकी परिसमाप्ति होती है। अभेंद चरम कोटि तक नहीं पहुंचता, 
तब तक अपर-संग्रह चलता है । 

तीसरी दृष्टि ठीक इससे विपरीत चलती है। वह अभेद से भेद की ओर जाती 
है । इन दोनों का क्षेत्र तुल्य है। केवल दृष्टि-भेद रहता है। दूसरी दृष्टि सबमें 
अभेद ही अभेद देखती है और इसे सब में भेद ही भेद दीख पड़ता है। दूसरी 
अभेदांश-प्रधान या निश्चय-दृष्टि है। वह है भेदाश या उपयोगिता-प्रधान दृष्टि । 
द्रव्यत्व से कुछ नहीं बनता, उपयोग द्रव्य का होता है। गोत्व दूध नहीं देता, दूध 
गाय देती है। 

चौथी दृष्टि चरम भेद की दृष्टि है। जैसे पर-संग्रह में अभेद चरम कोटि 
तक पहुंच जाता है--विश्व एक बन जाता है, वैसे ही इसमें भेद चरम बन जाता 
है । अपर-संग्रह और व्यवहार के ये दोनों सिरे हैं। यहां से उनका उद्गम 
होता है। 

यहां एक प्रश्न के लिए अवकाश है। अपर-संग्रह को अलग नय नहीं माना 
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तब ऋजुसूत्र अलग क्यों ? संग्रह के अपर और पर--प्रे दो भेद हुए, वैसे हौ 
व्यवहार के भी दो भेद हो जाते--अपर-व्यवहार और पर-ब्यवहार । 

इस प्रश्न का समाधान ढूंढने के लिए चलते हैं, तब हमें दूसरी दृष्टि का 
आलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम भेद परमाण्‌ या प्रदेश है। 
उस तक व्यवहारनय चलता है। चरम भेद का अर्थ होता है--वर्तमानकालीन 
अर्थ-पर्याय---क्षणमात्रस्थायी पर्याय । पर्याय पर्यायाथिक नय का विषय बनता है । 
व्यवहार ठहरा द्रब्याथिक । द्रव्याथिक-दृष्टि के सामने पर्याय गौण होती है, इस- 
लिए पर्याय उसका विषय नहीं बनती । यही कारण है कि व्यवहार से ऋजुसूत्र को 
स्वतस्त्न मानना पड़ा । नय के विषय-विभाग पर दृष्टि डालिए, यह अपने आप 
स्पष्ट हो जाएगा । द्रव्याथिक नय तीन हैं--तैगम, संग्रह और व्यवहार । 

ऋजुसुत्न, शब्द, समभिरूढ़ और एवम्भूत--ये चार पर्यायाथिक नय हैं। 
ऋजुसूत्न ; व्य-पर्यायाथिक विभाग में जहां पर्यायथिक में जाता है, वहां आर्थ-शब्द- 
विभाग में अर्थ नय में रहता है । व्यवहार दोनों जगह एक कोटिक है । 


दो परम्पराएं 


द्रव्याथिक और पर्यायाथिक्र के विभाग में दो परम्पराएं बनती हैं, एक 
सद्धान्तकों की और दूसरी ताकिक़ों की । सैद्धान्तिक परम्परा के अग्रणी 
“जिनभद्रगणी' क्षमाश्नमण है। उनके अनुसार पहले चार नय द्रष्याथिक है और 
शेष तीन पर्यायाथिक । दूसरी परम्परा के प्रमुख हैं (सिद्धसेन'। उनके अनुसार 
पहले तीन नय द्रव्याथिक हैं और शेष चार पर्यायाथिक ।* 
सैद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्याथिक मानते हैं। 
ऋजुसूत्र की दृष्टि में उपयोग-शन्य व्यक्ति द्रव्यावश्यक है। सैद्धान्तिक 
परम्परा का मत यह है कि यदि ऋजुसूत्र को द्रव्यग्राही न माना जाए तो उक्त 
सूत्र में विरोध आयेगा । 
ताकिक मत के अनुसार अनुयोग द्वार में वर्तमान आवश्यक पर्याय में द्रव्य 
पद का उपचार किया गया है। इसलिए वहां कोई विरोध नही आता ।। सँद्धान्तिक 
गौण द्रव्य को द्रव्य मानकर इसे द्रव्याथिक मानते हैं और ताकिक वतंमान पर्याय 
का द्रव्य रूप में उपचार और वास्तविक दृष्टि में वर्तमान पर्याय मान उसे 
पर्यायाथिक मानते है। मुख्य द्रव्य कोई नहीं मानता । एक दृष्टि का विषय है- 
गौण द्रव्य और एक एक का विषय है पर्याय । दोनों मे अपेक्षाभेद है, तात्त्विक विरोध 
१. न्यॉयोपदेश, १८: 
ताकिकाणा क्यो भेंदा, आश्या द्रव्याथंतो मता: । 
सैद्धान्तिकाना चत्वार:, पर्यायार्थगता. परे ॥ 
२. नयरह॒स्य, १० १२। 
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नहीं । 

द्रव्याथिक नय द्रव्य को ही मानता है, पर्याय को नहीं मानता, तब ऐसा 
लगता है--यह दुर्नंय होता चाहिए । नय में दूसरे का प्रतिक्षेप नहीं होना चाहिए । 
बह मध्यस्थ होता है। बात सही है, किन्तु ऐसा है नहीं । द्रव्याथिक नय पर्याय को 
अस्वीकार नहीं करता, पर्याय की प्रधानता को अस्वीकार करता है। द्रव्य के 
प्राधान्यकाल में पर्याय की प्रधानता होती नहीं, इसलिए यह उचित है। यही बात 
पर्यायाथिक के लिए है। वह पर्याय-प्रधान है, इसलिए वह द्रव्य का प्राधान्य 
अस्वीकार करता है। यह अस्वीकार मुख्य दृष्टि का है, इसलिए यहां असत्‌- 
एकान्त नहीं होता । 


पर्यायाथिक नय 


ऋजुसूत्र का विषय है--वर्तमानकालीन अर्थपर्याय। शब्दनय काल आदि 
के भेद से अर्थभेद मानता है। इस दृष्टि के अनुसार अतीत और बतंमान की पर्याय 
एक नहीं होती । 

समभिरूढ़ निरुक्ति-भेद से अर्थ-भेद मानता है। इसकी दृष्टि में घट और 
कुम्भ दो हैं । 

एवम्भूत वर्तेमान क्रिया में परिणत अर्थ को ही तद्शब्द-बाच्य मानता है। 
ऋजुसूत्र वर्तमान पर्याय को मानता है । तीनों शब्दनय शब्दप्रयोग के अनुसार 
अर्थभेंद स्वीकार करते हैं, इसलिए ये चारों पर्याश्राथिक नय हैं। इनमें द्रव्यांश 
गौण रहता है और पर्यायांश मुख्य । 


अर्थनय और शब्दनय 


नैगम, संग्रह, व्यवहार और ऋजुसूत्र-ये चार अर्थनय हैं। शब्द, समभिरूढ़ 
और एवम्भूत--ये तीन शब्दनय हैं। यों तो सातों नय श्ञानात्मक और शब्दात्मक 
दोनों हैं किन्तु यहां उनकी शब्दात्मकता से प्रयोजन नहीं। पहले चार नयों में शब्द 
का काल, लिज्भू, निरक्‍त आदि बदलने पर अर्थ नहीं बदलता, इसलिए वे अर्थनय 
हैं। शब्दनयों में शब्द का काल आदि बदलने पर अर्थ बदल जाता है, इसलिए ये 
शब्दनय कहलाते है । 


नयविभाग का आधार 


अभेद संग्रहदृष्टि का आधार है और भेद व्यवहारदृष्टि का। संग्रह भेद को 
नहीं मानता और व्यवहार अभेद को । 

अभेद और भेद एक पदार्थ में रहते हैं। ये सर्वथा दो नही हैं, किन्तु गौण-मुख्य 
भाव से दो हैं । नैगमनय अभेद और भेद दोनों को स्वीकार करता है, एक 
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साथ एक रूप में नहीं ।' यदि एक साथ धर्म-धर्मी दोनों को या अनेक धर्मों को 
मुख्य मानता तो यह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नहीं होता । इस दृष्टि में मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान बनकर नहीं। कभी धर्मी 
मुख्य बन जाता है, और कभी धर्म । दो धर्मों की भी यही गति है। इसके राज्य में 
किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नही रहता । बह अपेक्षा या प्रयोजन के अनुसार 
बदलता रहता है। 

ऋचुसूत्र का आधार है--चरमभेद । यह पहले और पीछे को वास्तविक नही 
मानता । इसका सूत्र बड़ा सरल है। यह सिर्फ वर्तमान पर्याय को ही वास्तविक 
मानता है । 

शब्द के भेद-रूप के अनुसार अर्थ का भेद होता है--यह शब्दनय का 
आधार है। 

प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है। एक अर्थ के दो वाचक नहीं हो सकते--यह 
समभिरूढ़ की मूल भित्ति है । 

शब्दनय प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न नहीं मानता । उसके मत में एक शब्द के 
जी अनेक रूप बनते हैं, वे तभी बनते हैं जब कि अर्थ में भेद होता है। यह दृष्टि 
उससे सूक्ष्म है। इसके अनुसार--शब्दभेद के अनुसार अर्थभेद होता ही है। 

एबम्भूत का अभिपष्राय विशुद्धतम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द का 
प्रयोग उसकी प्रस्तुत क्रिया के अनुसार होना चाहिए। समभिरूढ़ अर्थ की क्रिया 
में अप्रवृत्त शब्द को उसका वाचक मानता है--वाच्य और वाचक के प्रयोग को 
त्रैकालिक मानता है किन्तु यह केवल वाच्य-वाचक के प्रयोग को वर्तमात काल 
में ही स्वीकार करता है। क्रिया हो चुकने पर और क्रिया की संभाव्यता पर 
अमुक अर्थ का अमुक वाचक है--ऐसा हो नहीं सकता । फलित रूप में सात नयों 
के विषय इस प्रकार बनते हैं-- 

१. नैगम'*'**' अथे का अभेद और भेद तथा दोनों । 

२. संग्रह'***** अभेद । 

(क) परसंग्रह''''''चरम-अभेद । 
(ख) अपरसंग्रह' “'अवान्तर-अमेद | 


हे. व्यवहार''*** भेद-अवान्तर-भेद । 
४. ऋजुसूत्र ''***** चरम-भेद । 

भर, शब्द ** ४४५५० भेद | 

६. समभिरूदढ '**** भेद । 

७. एवम्भूत भेद । 


१ अन्यदेव हि सामात्यमभिन्‍नज्ञानकारणम्‌ । 
विशेषोष्यत्य एवेति, मन्यते नैगमो नयः | 
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इनमें एक अधेददुष्टि है, भेंददृष्टियां पांच हैं और एक दृष्टि संयुक्त है। 
संयुक्त दृष्टि इस बात की सूचक है कि अभेद में ही भेद और भेद में ही अभेद है। 
ये दोनों सर्व था दो या सर्वधा एक या अभेद ताक््विक और भेद काल्पनिक अथवा 
भेद तात्त्विक और अभेद काल्पनिक, यों नहीं होता । जैन दशेन को अभेद मान्य है 
किन्तु भेद के अभाव में नहीं। चेतन और अचेतन (आत्मा और पुदूगल) दोनों 
पदार्थ सत्‌ हैं, इसलिए एक हैं---अभिनन्‍न हैं। दोनों में स्वभाव-भेद है, इसलिए वे 
अनेक हैं--भिन्‍न हैं। यथार्थ यह है कि अभेद और भेद--दोनों तात्त्विक हैं। 
कारण यह है--भेद-शून्य अभेद में अर्थक्रिया नहीं होती--अर्थ की क्रिया विशेष 
दशा में होती है और अभेद-शुन्य भेद में भी अथेक्रिया नहीं होती । कारण और 
कार्य का सम्बन्ध नहीं जुड़ता। पृव॑-क्षण उत्तर-क्षण का कारण तभी बन सकता है 
जब कि दोनों में एक अन्वययी माना जाए (एक ध्रुव या अभेदांश माना 
जाए) । इसलिए जैन दर्शन अभेदाश्चित-भेद और भेदाश्चित-अभेद को स्वीकार 
करता है। 


नय के विषय का अल्प-बहुत्व 


ये सातों दृष्टियां परस्पर-सापेक्ष हैं, एक ही वस्तु के विभिन्‍न रूपों को 
विविध रूप से ग्रहण करनेवाली हैं। इनका चिन्तन क्रमशः: स्थूल से सूक्ष्म 
की ओर आगे बढ़ता है, इसलिए इनका विषय क्रमशः भूयस्‌ से अल्प होता 
चलता है । 

नैगम संकल्पग्राही है। संकल्प सत्‌ और असत्‌ दोनों का होता है, इसलिए भाव 
और अभाव--ये दोनो इसके गोचर बनते हैं। 

संग्रह का विपय इससे थोड़ा है, केवल सत्ता मात्र है। 

व्यवहार का विषय सत्ता का एक अंश--भेद है। 

ऋजुसूत का विषय भेद का चरम अंश--वतंमान क्षण है, जबकि व्यवहार का 
त्रिकालवर्ती वस्तु है। 

शब्द का विषय काल आदि के भेद से भिन्‍न वस्तु है, जबकि ऋजुसूत्र काल 
आदि का भेद होने पर भी वस्तु को अभिन्‍न मानता है। 

समभिरूढ़ का विषय व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्येक पर्यायवाची शब्द का भिन्‍न 
अर्थ है, जबकि शब्दनय व्युत्पत्ति भेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दों का एक अर्थ 
मानता है । 

एवम्भूत का विषय क्रिया-भेद के अनुसार भिन्‍न अर्थ है, जबकि समभिरूढ़ 
क्रिया-भेद होने पर भी अर्थ को अभिन्न स्वीकार करता है। 

इस प्रकार क्रमश: इनका विषय परिमित होता गया है। पूर्ववर्ती नय उत्तर- 
वर्ती नय के गृहीत अंश को लेता है, इसलिए पहला नय कारण और दूसरा नय 
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कार्य बन जाता है। 


नय की शब्द-योजना 


प्रमाणवाक्य और नयवाक्य के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करने में सभी 
आचार्य एकमत नहीं हैं। आचार्य अकलंक ने दोनों जगह 'स्थात्‌' शब्द जोड़ा 
है---स्थातू जीव एवं और सस्‍्यथात्‌ अस्त्येव जीव ॥ पहला प्रमाण-वाक्य है, 
दूसरा नय-वाक्य । पहले में अनन्त-धर्मात्मक जीव का बोध होता है, दूसरे में प्रधान- 
तेया जीव के अस्तित्वधर्म का । पहले में 'एवकार' धर्मी के वाचक के साथ जुड़ता 
है, दूसरे में धर्म के वाचक के साथ | 

आचार्य मलयगिरि नयवाक्य को मिथ्या मानते हैं।' इनकी दृष्टि में नयान्तर- 
निरपेक्ष नय अखण्ड वस्तु का ग्राहक नहीं होने के कारण मिथ्या है। नयान्तर- 
सापेक्ष-तय 'स्थात्‌' शब्द से जुड़ा हुआ होगा, इसलिए बह वास्तव में तय-वाक्य 
नहीं, प्रमाण-वाक्य है। इसलिए उनके विचारानुसार 'स्थात्‌” शब्द का प्रयोग 
प्रमाण-वाक्य के साथ ही करना चाहिए। 

सिद्धसेन दिवाकर की परम्परा में भी नय-वाक्य का रूप 'स्यादस्त्येव” यही 
मान्य रहा; है।' 

आचार हेमचन्द्र और वादिदेव सूरि ने नय को केवल 'सत्‌' शब्द-गम्य माना 
है| उन्होंने 'स्थात्‌' का प्रयोग केवल प्रमाण-वाक्य के साथ किया है। आचार्य 
हेमचन्द्र के अनुसार-- 

सत्‌ एब--दुर्नय 

सतु--नय । 

स्थात्‌ सत्‌ू--प्रमाणवाक्य ।* 

“प्रमाणनयताबालोक' में नय, दुर्नेय का रूप 'द्वात्निशिका' जैसा ही है। प्रमाण- 
वाक्य के साथ 'एवं' शब्द जोड़ा है, इतना-सा अन्तर है। पंचास्तिकाय की टीका में 
हब शब्द को दोनों वाक्‍्य-पद्धतियों से जोड़ा है, जबकि प्रवचनसार की टीका में 
सिर्फ नय-सप्तभंगी के लिए 'एवकार' का [निर्देश किया है । वास्तव में 'स्थात 
१, आवश्यक मलयगिरि वृत्ति, पत्र ३७१। 

२. सन्मति प्रकरण, वत्ति, पृ० ४४६ । 
३. अन्ययोगव्यवच्छेदिका श्लोक २८ 
सदेव सत्‌ स्थात सदिति त्रिधार्थों, मीगेत दुर्नीतिनयप्रमाण:। 
यथार्थंदर्शी तु नयप्रमाणपथथेन . दुर्नीतिपथस्त्वमास्थ: ॥ 
४. पंचास्तिकाय टीका पृ० ३२ 

स्याज्जीव एव इत्यक्तेनैवैकान्त विषय: स्याच्छब्द: | 

स्थादस्त्येव जीव: इत्युबते एकान्तविषय. स्याच्छब्द: । 


स्थादस्तीति सकलक्स्तुग्राहकत्वात्‌ प्रमाणवाबयम । 
स्यादस्त्येव द्रव्यमिति वस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाक्यम्‌ । 
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शब्द अनेकान्त-द्योतन के लिए है और 'एवं शब्द अन्य धर्मों का व्यवच्छेद करने के 
लिए । केवल '(एवबकार' के प्रयोग में ऐकाल्तिकता का दोष आता है। उसे दूर करने 
के लिए 'स्थात्‌' शब्द का प्रयोग आवश्यक बनता है। नयवाक्य में विवक्षित धर्म के 
अतिरिक्त धर्मों में उपेक्षा की मुखयता होती है, इसलिए कई बाचार्य उसके साथ 
'स्यात्‌” और “एव का प्रयोग आवश्यक नहीं मानते । कई आचार्य विवक्षित धर्म 
की निश्चायकता के लिए 'एव' और शेष धर्मों का निराकरण न हो, इसलिए 
स्थात्‌---इन दोनों के प्रयोगों को आवश्यक मानते हैं । 


नय की त्रिभंगी या सप्तभंगी ? 


१. सोना एक है''*' (द्रव्याधिक-नय की दृष्टि से ) 
२. सोना अनेक है'** (पर्यायाथिक-नय की दृष्टि से ) 
३. सोता क्रमशः एक है*'* (दो धर्मों का क्रमशः प्रतिपादन) । 
४. सोना युगपत्‌ 'एक अनेक है'--यह अवक्तव्य है**' (दो धर्मों का एक 
साथ प्रतिपादन असम्भव ) । 
एक साथ दो धर्म नहीं कहे 


५. सोना एक है--अवक्तब्य है । जाते, फिर भी उनके साथ 
६. सोना अनेक है--अवतवब्य है। एकता-अनेकता का प्रतिपादन 
७. सोना एक, अनेक--अवक्तब्य है । हो सकता है। 

प्रकारान्तर से--- 


१. कुम्भ है'**एक देश में स्व-पर्याश् से । 

२. कुम्भ नहीं है'* “एक देश में पर-पर्याय से । 

३. कुम्भ अवक्‍्तव्य है'' एक देश में स्व-पर्याय से, एक देश में पर-पर्याय से, 

युगपत्‌ दोनों कहे नही जा सकते । 

४, कुम्भ अवक्तब्य है। 

५. कुम्भ है, कुम्भ अवक्तव्य है । 

६. कुम्भ नही है, कुम्भ अवक्तव्य है । 

७. कुम्भ है, कुम्भ नहीं है, कुम्भ अवक्तव्य है । 

प्रमाण-सप्तभद्जी में एक धर्म की प्रधानता से धर्मी--वस्तु का प्रतिपादन 
होता है और नय-सप्तभड्ी में केवल धर्म का प्रतिपादन होता है। यह दोनों में 
अन्तर है। सिद्धसेननणी आदि के विचार में अस्ति, नास्ति और अवक्तव्य--ये 
तीन ही भज्ज॒विकलादेश हैं, शेष चार भज्भ अनेक धर्मवाली वस्तु के प्रतिपादक 
होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नहीं होते । इसके अनुसार नय की ततिभज्भी ही 


१. विशेषावश्यक भाष्य, गाया २२३२। 


तयवाद : ३६९ 


बनती है । आचार्य अकलंक, क्षमाश्रमण जिनभद्र आदि ने नय के सातों भज़ 
माने हैं। 


एकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 


अपने अभिप्रेत धर्म के अतिरिक्त अन्य धर्मों का निराकरण करनेवाला विचार 
दुर्नय होता है, क्योंकि एक धर्म वाली कोई बस्तु है ही नहीं । प्रत्येक वस्तु अनन्त- 
धर्मात्मक है। इसलिए एक-धर्मात्मक वस्तु का आग्रह सम्यग नहीं है। नय इसलिए 
सम्यग-ज्ञान हैं कि वे एक धर्म का आग्रह रखते हुए भी अन्य-धर्म-सापेक्ष रहते हैं। 
इसीलिए कहा गया है--सापेक्ष नय और निरपेक्ष दुर्नय | वस्तु की जितने रूपों में 
उपलब्धि है उतने ही नय हैं। किन्तु वस्तु एक-रूप नहीं है, सब रूपों की जो 
एकात्मकता है, वह वस्तु है। 

जैन दर्शन वस्तु की अनेकरूपता के प्रतिपादन में अनेक दर्शनों के साथ समन्वय 
करता है, किन्तु उसकी एकरूपता फिर उसे दूर या विलग कर देती है। 

जैन दर्शन अनेकान्त-दृष्टि की अपेक्षा स्वतन्त्र है और अन्य दर्शन की एकान्त- 
दृष्टियों की अपेक्षा उनका संग्रह है । 

'सन्‍्मति” और “अनेकान्त-व्यवस्था' के अनुसार नयाभास के उदाहरण इस 
प्रकार हैं-- 

१. नैगम-तयाभास ' * “नैयायिक, वैशेषिक । 

२. संग्रह-नयाभास '''वेदान्त, सांख्य । 

३. व्यव्रहा र-तयाभास *सांख्प, चार्वाक | 

४. ऋजुसूत्र-तयाभास ' सैद्धान्तिक । 

प्‌. शब्द-तयाभास * ' 'शब्द ब्रह्म दाद, वेभाषिक । 

६, समभिरूढ़-नयाभास *' ' 'योगाचार । 

७. एवम्भूत-नयाभास ' "माध्यमिक ।* 

१. जानने वाला व्यज्ित सामान्य, विशेष--इन दोनों में से किसी को, जिस 
समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को मुख्य मानकर प्रवृत्ति करता है। इसलिए 
सामान्य और विशेष की भिन्‍तता का समर्थन करने में जैन-दृष्टि न्याय, वैशेषिक 
से मिलती है, किन्तु सवंथा भेद के समर्थन में उससे अलग हो जाती है। सामान्य 
और विशेष में अत्यन्त भेद की दृष्टि दुर्नंय है और तादान्म्य की अपेक्षा भेद की 
दृष्टि नय है । 

विशेष का व्यापार गौण, सामान्य मुख्य '“अभेद । 

१. भझनेकान्त व्यवस्था १० ३१ | 
२. वही, पृ० ५५ सनन्‍्मति; , पृ० ३१८। 
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सासान्‍्य का व्यापार गौज, विशेष मुख्य '' “भेद । 

२. सत्‌ और असत्‌ में तादात्म्य सम्बन्ध है। सत्‌-असत्‌ अंश धर्मी रूप से 
अभिन्‍न हैं---सत्‌-असत्‌ रूप वाली वस्तु एक है। धर्म-रूप में वे भिन्‍न हैं । विशेष 
को गौण मान सामान्य को मुख्य मानने वाली दृष्टि नय है, केवल सामान्य को 
स्वीकार करनेवाली दृष्टि दुनंय। भावेकान्त का आग्रह रखनेवाले दर्शेन सांख्य 
और अद्वैत हैं। संग्रहदृष्टि में भावेकान्त और अभावकान्त (शून्यवाद) दोनों का 
सापेक्ष स्वीकरण है। 

३. व्यवहार-नय--'लोक व्यवहार सत्य है”, यह दृष्टि जैन-दर्शन को मान्य 
है। उसी का नाम है व्यवहार-नय । किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-स्वरूप का लोपकर, 
केवल व्यवहार-साधक, स्थूल और कियत्‌कालभावी वस्तुओं को ही तात्त्विक 
मानना मभिथ्या आग्रह है । जैन दुष्टि वहां चार्वाक से पृथक्‌ हो जाती है। बरतंमान 
पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मानकर उनकी अतीत या भावी 
पर्यायों को और उनकी एकात्मकता को अस्वीकार कर चार्वाक निहँतुक वस्तुवादी 
बन जाता है। निहेंत॒क वस्तु या तो सदा रहती है या रहती ही नहीं। पदार्थों की 
जो कादाचित्क स्थिति होती है, बह कारण-सापेक्ष ही होती है ।* 

४. पर्याय की दृष्टि से ऋजुसूत्र का अभिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन केवल 
पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याय के आधार अन्वयी द्रव्य को अस्वीकार 
करता है। यह अभिप्राय सर्वथा ऐकान्तिक है, इसलिए सत्य नहीं है । 

४-९-७, शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, किन्तु 
शब्द की प्रतीति के बिना अर्थ की प्रतीति होती ही नहीं, यह एकान्तवाद मिथ्या है । 

शब्दाहतवादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते हैं। उनके मतानुसार 'ऐसा कोई 
ज्ञान नही, जो शब्द संसर्ग के बिना हो सके | जितना ज्ञान है, वह सब शब्द से 
अनुविद्ध होकर ही भासित होता है।' 

जैन-दृष्टि के अनुसार--'ज्ञान शब्द-संश्लिष्ट ही होता है”--यह उचित 
नही ।' क्योंकि शब्द अर्थ से सर्वंधा अभिन्न नहीं है। अवग्रह-काल में शब्द के बिना 
भी वस्तु का ज्ञान होता है। वस्तुमात्न सवाचक भी नहीं है। सूक्षम-पर्यायों के 
संकेत-ग्रहण का कोई उपाय नहीं होता, इसलिए वे अनभिलाप्य होती हैं । 





१. नित्य सत्वमसत्वं वा, हेतोरन्यानपेक्षणात्‌ 
अपेक्षातों हि भावानां, कादाचित्कत्वसभव: ।। 

२. वाबयप्रदीप, १२४ : 
न सोस्ति प्रत्ययो लोके, यः शब्दानुगमदते । 
अनुविद्धमियज्ञानं, स्व शब्देन भाषते । 

३ तत्त्वाथंश्लोकवातिक, पु० २३६-४०। 


नयवाद : २३७१ 


शब्द अर्थ का वाचक है किन्तु यह शब्द इसी अर्थ का वाचक है, दूसरे का 
नहीं--यह नियम नहीं बनता । देश, काल और संकेत आदि की विचित्रता से सब 
शब्द दूसरे-दूसरे पदार्थों के वाचक बन सकते हैं। अथे में भी अनन्त धर्म होते हैं, 
इसलिए वे भी दूसरे-दूसरे शब्दों के वाच्य बन सकते हैं। तात्पर्य यह हुआ कि शब्द 
अपनी सहज शक्ति से सब पदार्थों के वाचक हो सकते हैं किन्तु देश, काल, 
क्षयोपशम आदि की अपेक्षावश उनसे प्रतिनियत प्रतीति होती है। इसलिए शब्दों 
की प्रवृत्ति कहीं व्यूत्पत्ति के निमित्त की अपेक्षा किये बिना मात्र रूढ़ि से होती है, 
कहीं सामान्य व्यूत्पत्ति की अपेक्षा और कहीं तत्कालवर्ती ब्युत्पत्ति की 
अपेक्षा से। इसलिए वैयाकरण शब्द में नियत अर्थ का आग्रह करते हैं, वह सत्य 
नहीं है । 


एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान का विपर्यय 


जैसे परोक्ष-ज्ञान विपरीत या भिथ्या होता है, वैसे प्रत्यक्ष-ज्ञान भी विपरीत 
या मिथ्या हो सकता है। ऐसा होने का कारण एकान्तवादी दृष्टिकोण है। कई 
बाल-तपस्वियों (अज्ञानपूवंक तप करने बालों) को तपोबल से प्रत्यक्ष ज्ञान का 
लाभ होता है।वे एकान्तवादी दृष्टि से उसे विपयंय या मिथ्या रूप से परिणत 
कर लेते हैं। उसके सात निदर्शन बतलाए गए हैं : 

१. एक-दिशि-लोका भिगमवाद ! 

२. पञ्च-दिशि-लोकाभिगमवाद । 

३. जीव-क्रियावरणवबाद । 

४. मुय्रग्ग-पुदूगल जीवबाद । 

५. अमुयरग-पुद्ग ल-वियुक्त जीवबाद । 

६. जीव-रूपीवाद । 

७. सर्व-जीववाद | 

एक दिशा को प्रत्यक्ष जान सके, बैसा प्रत्यक्ष-ज्ञान किसी को मिले और वह 
ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि 'लोक इतना ही है और लोक सब दिशाओं में 
है, जो यह कहते हैं वह मिथ्या है'--यह एक-दिशि-लोकाभिगमवाद है । 

पांच दिशाओं को प्रत्यक्ष जाननेवाला विश्व को उतना ही मान्य करता है 
और एक दिशा में ही लोक है, जो यह कहते है' बह मिथ्या है--यह परच-दिशि- 
लोकाभिगमवाद है। 

जो जीव की क्रिया को साक्षात्‌ देखता है पर क्रिया के हेतुभूत कर्म परमाणुओं 
को साक्षात्‌ नहीं देख पाता, इसलिए वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है---'जीव 
क्रिया प्रेरित ही है, क्रिया ही उसका आवरण है । जो लोग क्रिया को कर्म कहते हैं, 
वह भिथ्या है--यह्‌ जीव-क्रियावरणबाद है। 
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देवों के बाह्य और आभ्यन्तर पुदुगलों कौ सहायता से भांति-भांति के 
रूप देख जो इस प्रकार सोचता है कि 'जीव पुद्गल-रूप ही है। जो लोग कहते 
हैं कि जीव पुद्गल-रूप नहीं है, वह मिथ्या है--यह मुयग्ग-पुदूगल जीववाद 
है। 

जो देबों के द्वारा निर्मित विविध रूपों को देखता है किन्तु बाह्म|भ्यन्तर 
पुद्गलों के द्वारा उन्हें निर्मित होते नहीं देख पाता । वह सोचता है कि जीव का 
शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुदूगलों से रचित नहीं है। जो लोग कहते हैं कि जीव 
का शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुद्गलों से रचित है, वह मिथ्या है--यह्‌ अमुयग्ग- 
पुद्गल-वियुकत जीववाद है। 

देवों को विक्रियात्मक शक्ति के द्वारा नाना जीव-रूपों की सृष्टि करते देख 
जो सोचता है कि 'जीव मूर्त है और जो लोग जीव को अमू्ते कहते हैं, यह मिथ्या 
है" यह जीव-रूपीवाद है। 

सूक्ष्म वायुकाय के पुदुगली में एजन, व्येजन, चलन, क्षोभ, स्पन्दन, घट्टन, 
उदीरण आदि विविध भावों में परिणमन होते देख वह सोचता है कि सब जीव ही 
जीव है । जो श्रमण जीव और जजीव---ये दो विभाग करते हैं, वह मिथ्या है। 
जिनमें एजन यावत्‌ विविध भावों की परिणति है, उनमें से केवल पृथ्वी, पानी, 
अग्नि और वायु को जीव मानना और शेष (गतिशील तत्त्वों) को जीव न मानना 
मिथ्या है--यह सर्व-जीववाद है । 


ऐकान्तिक आग्रह के हेतु 


भाषा-प्रमाद 

एकान्त भाषा, निरपेक्ष--एक धर्म को अखण्ड वस्तु कहने वाली भाषा दोषपूर्ण 
है । निश्वयका रिणी भाषा, जैसे---अमुक काम करूंगा, आगे वह काम न कर सके, 
इसलिए यह भी सत्य की बाधक है । आवेश, क्रोध, अभिमान, छल, लोभ-लालच 
की उम्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नहीं सोच पाता, इसलिए ऐसी स्थितियों में 
अयधार्थ बातें बढ़ा-चढ़ाकर या तोड़-मोड़कर कही जाती हैं । 


ईक्षण-प्रमाव 

वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चंचल होता है, वस्तु अति 
सुक्षम होती है अथवा किसी दूसरी चीज़ से व्यवहृत होती है, दो वस्तुएं मिली हुंई 
होती हैं, क्षेत्र की विषमता होती है, कुहासा होता है, काल की विषमता होती है, 
स्थिति की विषमता होती है, तब दर्शन का प्रमाद होता है--देखने की भूलें 
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होती हैं।' 


अंकन-प्रमाद 
वस्तु का जो स्वरूप है, जो क्षेत्र है, जो काल और भाव-पर्यायें हैं, उन्हें छोड़- 


कर कोरी वस्तु को समझने की चेष्टा होती है, तब वस्त का स्वरूप आंककने में भलें 
द्वोती हैं । 


कार्य-कारण-प्रमाद 


जो पहले होता है, वही कारण नहीं होता । कारण यह होता हूँ, जिसके बिना 
कार्य पैदा न हो सके। पहले होने मात्र से कारण मान लिया जाए अथवा कारण- 
सामग्री के एकांश को कारण मान लिया जाए अथवा एक बात को अन्य सब बातों 
का कारण मान लिया जाए---तब का्ये-कारण-सम्बन्धी भूलें होती हैं । 


प्रसाण-प्रभाद 


जितने प्रमाणाभास हैं, वे सब प्रमाण का प्रमाद होने से बनते हैं। जैसे-- 
प्रत्यक्ष-प्रमाद, परोक्ष-प्रमाद, स्मृति-प्रमाद, प्रत्यभिज्ञा-प्रमाद, तके प्रमाद, अनुमान- 
प्रमाद, आगम-प्रमाद, व्याप्ति-प्रमाद, हेतु-प्रमाद, लक्षण-प्रमाद । 


झकाव-जनित-प्रमाद 


ऋम-विकास का सिद्धान्त गलत ही है यह नही, यथार्थ ही है, यह भी नही । 
फिर भी मानसिक झुकाव के कारण कोई उसे सवंथा त्रूटिपूर्ण कहता है, कोई 
सोलह आना सही मानता हैं। 
१. विशेषावश्यक भाष्य वृत्ति, 
विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के इक्कीस कारण हैं। इनसे पदार्थ की उपलब्धि होती ही 
नहीं अथबा बह यथार्थ नही होती । 


१. अति दूर २. अति समीप ३. अति सुक्ष्म 
४. मन की अस्थिरता ४ इन्द्रिय का अपाटव ६. बुद्धिमान्य 
७, भ्षशवय-ग्रहण ८, आवरण €, अभिभूत 
१०. समानजातीय ११. झनुपयोग दशा १२. उचित उपाय का अभाव 
१३. विस्मरण १४. दुरागम-- मिथ्या १५. मोह 
उपदेश 
१६. दृष्टि-शक्ति का अभाव १७. विकार १८, क्रिया का अभाव 


१६. अनधिगम-शास्त्र सुने बिगा २०. काल-व्यवधान २१, स्वभाव से इब्द्रिय-अगोचर 
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ऊपर कौ कुछ पंक्तियां सूत्र-रूप में हैं। इनसे हमारी दृष्टि विशाल बनतौ है, 
स्थादृवाद को मर्यादा समझने में भी सहारा मिलता है। वस्तु का स्थूल रूप देख 
हम उसे सह्दी-सही समझ लें, यह बात नहीं । उसके लिए बड़ी सावधानी बरतनी 
पड़ती है। ऊपर के सूत्र सावधानी के सूत्न हैं। वस्तु को समझते समय सावधानी में 
कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या बन जाती है और आगे चल वह हिंसा का रूप ले लेती 
है और यदि सावधानी बरती जाए---आस-पास के सब पहलुओं पर ठीक-ठीक 
दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समझ में आ जाता है । 
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१ 0 
जैन दर्शन और बौद्ध 


श्रमण-परम्परा 


श्रमण-परमभ्परा की सारी शाखाएं दो विशाल शाखाओं में सिसट गईं। जैत 
और बौद्ध-दशन के आश्चर्यकारी साम्य को देख--'एक ही सरिता की दो 
धाराएं बही हों'--ऐसा प्रतीत होने लगता है। 

भगवान्‌ पाशव की परम्परा अनुस्यूत हुई हो-->यह्‌ मानना कल्पना-गौ रव नहीं 
होगा । 

शब्दों, गाथाओं और भावनाओं की समता इन्हें किसी एक उत्स के दो प्रवाह 
मानने को विवश किए देती है। 

भगवान्‌ महावीर और महात्मा बुद्ध-दोनों श्रमण, तीर्थ तथा धर्म-चक्र के 
प्रवर्तक, लोऊ-भाषा के प्रयोक्‍ता और दुःख-मुक्ति की साधना के संगम-स्थल थे। 

भगवान्‌ महावीर कठोर तपश्चर्या और ध्यान के द्वारा केवली बने | महात्मा 
बुद्ध छह वर्ष की कठोर-चर्या से सन्तुष्ट नहीं हुए, तब ध्यान में लगे । उससे सम्बोधि- 
लाभ हुआ | 

कैवल्य-लाभ के बाद भगवान्‌ महावीर ने जो कहा, वह द्वादशांग--गणिपिटक 
में गुंथा हुआ है। 

बीधि-लाभ के बाद महात्मा बुद्ध ने जो कहा, वह त्विपिटक में गंथा हुआ है । 


तत्त्व-_तथ्य या आये सत्य 


भगवान्‌ महावीर ने--जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आख्रव, संवर, निजंरा, बन्ध, 
मोक्ष--इन नव तत्त्वों का निरूपण किया। 

महात्मा बुद्ध ने---दुःख, दुःख-ससुदय, निरोध, सार्ग--इन चार आर्य-सत्यों 
का निंखपण किया । 


दुःख 

भगवान्‌ महावीर ने कहा--पृण्य-पाप का बन्ध ही संसार है। संसार दुःखमय 
है। जन्म दुःख है, बुढ़ापा दुःख है, रोग दुःख है, मरण दुःख है ।' 

पाप-कर्म किया हुआ है तथा किया जा रहा है, वह सब दु:ख है।' 

महात्मा बुद्ध ने कहा--पैदा होना दुःख है, बूढ़ा होना दुःख है, व्याधि दुःख है, 
मरना दुःख है ।' 


विज्ञान 
भगवान्‌ महावीर ने कहा--- 
१. जितने स्थूल अवयबी हैं, वे सब पांच वर्ण, दो गन्ध, पांच रस और आठ 
स्पर्श वाले हैं--मृर्त या रूपी हैं । 
२. चक्ष रूप का ग्राहक है और रूप उसका ग्राह्म है। 
कान शब्द का ग्राहक है और शब्द उसका ग्राह्म है। 
नाक गन्ध का ग्राहक है और गन्ध उसका ग्राह्म है । 
जीभ रस की ग्राहक है और रस उसका ग्राह्य है। 
काय (त्वक) स्पर्श का ग्राहक है और स्पशें उसका ग्राह्म है। 
मन भाव (अभिप्राय) का ग्राहक है और भाव उसका ग्राह्म है। 
चक्षु और रूप के उचित सामीपष्य से चक्षु-विज्ञान होता है । 
कान और शब्द के स्पशे से श्रोत्र-विज्ञान होता है । 
ताक और गन्ध के सम्बन्ध से प्राण-विज्ञान होता है। 
जीभ और रस के सम्बन्ध से रसना-विज्ञान होता है। 
काय और स्पशे के सम्बन्ध से स्पशंत-विज्ञान होता है । 
चिन्तन के द्वारा मनोविज्ञान होता है । 


इन्द्रिय-विज्ञान रूपी का ही होता है। मनोविज्ञान रूपी और अडूपी दोनों 
का होता है । 


१, उत्त र0ज्ययणाणि, १६।१५ : 
जम्म दुबर्ख जरा दुक्ख॑ रोगाणि मरणाणि य 


२. भगवती, ७।८ 
३. महावंश, १६।१६ : 
जातिपि दुक्‍्खा जरापि दुक्‍्खा, व्याधिपि दृक्खा मरणं पि दुबखं । 
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वेदना 

अनुकूल बेदना के छह प्रकार हैं: 

१. चक्षु-सुख, २. श्रोज्न-सुख, ३. ध्राण-सुख, ४. जिद्दा-सुख, ५. स्पशेन- 
सुख, ६. मन-सुख। 

प्रतिकूल बेदना के छह प्रकार हैं : 

१. चक्षु-दुःख, २. श्रोत्न-दुःख, ३. प्राण-दुःख, ४. जिल्ा-दुःख, ५. 
स्पर्शन-दुःख ६. मन-दुःख । 
संज्ञा 

संज्ञा का अर्थ है--पूर्वानुभूत विषय की स्पृत्ति और अनागत की चिन्ता या 


विषय की अभिलाषा। वे चार हैं : 
१. आहार-सज्ञा, २. भय-संज्ञा, ३. मेंथुन-संज्ञा, ४. परिशग्रह-संज्ञा। 


संस्कार 


इसका अर्थ है--वासना । यह पांच इन्द्रिय और मन की धारणा के बाद की 
दशा है। 


उपादान 


महात्मा बुद्ध ने कहा--भिक्षुओ ! जिस प्रकार काठ, बल्‍ली, तृण तथा 
मिट्टी मिलकर आकाश' को घेर लेते हैं और उसे घर कहते है, इसी प्रकार 
हड्डी, रगें, मांस तथा चमें मिलकर आकाश को घेर लेते हैं और उसे 'रूप' 
कहते हैं । 

आंख और रूप से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह चक्षु-विज्ञान 
कहलाता है। कान और शब्द से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह भ्रोत्न- 
विज्ञान कहलाता है। नाक और गन्ध से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, वह 
प्राण-विज्ञान कहलाता है। काय (स्पर्शेन्द्रिय) और स्पृणतव्य से जिस विज्ञान की 
उत्पत्ति होती है, वह काय-विज्ञान कहलाता है। 

मन तथा धर्म (मन-इन्द्रिय के विषय) से जिस विज्ञान की उत्पत्ति होती है, 
बह मनोविज्ञान कहलाता है। 

उस विज्ञान मे का जो रूप है, वह रूप-उपादान-स्कन्ध के अन्तगंत है ।' 
उस विज्ञान में की जो वेदता है, वह वेदना-उपादान-स्कन्ध के अन्तगंत है । 





१. मज्झिमनिकाय, २८ 
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उस विज्ञान में की जो संज्ञा है, वह संज्ञा-उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत है। 

उस विज्ञान में के जो संस्कार हैं, वह संस्कार--उपादान-स्कन्ध के अन्तर्गत 

है। उस विज्ञान (चित्त) में का जो विज्ञान (मात्र) है, वह विज्ञान-उपादान- 

स्कन्ध के अन्तर्गत है । 

भिक्षुओ ! यदि कोई कहे कि बिना रूप के, बिना वेदना के, बिना संज्ञा के, 
बिना संस्कार के, विज्ञान--चित्त-मन की उत्पत्ति, स्थिति, विनाश, उत्पन्न होना, 
बुद्धि तथा विपुलता को प्राप्त होना--हो सकता है, तो यह असम्भव है।' 

दुःखबाद भारतीय दर्शन का पहला आकषंण है। जन्म, मृत्यु, रोग और बुढ़ापे 
को दुःख और अज, अमर, अजर, अरुज को सुख माना गया है।'* 


विचार-बिन्दु 


जन्म, मृत्यु, रोग और बुढ़ापा--ये परिणाम है। महात्मा बुद्ध ने इन्हीं के 
निर्मेलन पर बल दिया | उसमें से करुणा का स्रोत बहा । 

भगवान्‌ महावीर ने दु:ख के कारणों को भी दुःख माना और उनके उन्मूलन 
की दशा में ही जनता का ध्यान खींचा | उसमें से संयम और अहिसा का स्रोत 
बहा । 


दुःख का कारण 


भगवान्‌ महावीर ने कहा--बलाका अण्डे से और अण्डा बलाका से पैदा होता 
है, बसे ही मोह तृष्णा से और तृष्णा मोह से पैदा होती है ।* 

प्रिय रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पर्श और भाव राग को उभारते हैं । 

अप्रिय रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पशें और भाव द्वेष को उभारते हैं। 

प्रिय-विषयों में आदमी फंस जाता है। अप्रिय-विषयों से दूर भागता है। प्रिय- 
विषयों में अतृप्त आदमी परिग्रह में आसक्त बनता है। असन्तोष के दुःख से दुःखी 
बनकर वह चोरी करता है । 

तृष्णा से पराजित व्यक्ति के माया-मृषा और लोभ बढ़ते हैं, वह दुःख-मुक्ति 
नहीं पा सकता ।' 


१. मज्िमनिकाय, २८। 
२. (क) छात्दोग्य उपनिषद्‌ ४८।५।१ : 
न जरा, न मृत्यु ने शोकः । 
(छख) वही, ७२६२ : 
न पश्यो मृत्यु पश्यति ने रोगम्‌ । 
डत्त रक्झयगाणि, २३८१ 
४. वही, ३२।६ 
४. वही, २२।३० 


नप्ण 
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चोरी करने वाले के माया-मृषा और लोभ बढ़ते हैं, वह दुःख-मुक्ति नहीं पा 
सकता । * 

प्रिय विषयों में अतुप्त व्यक्ति के माया-मरृषा और लोभ बढ़ते हैं, वह दुःख- 
मुक्ति नहीं पा सकता । 

परिग्रह मे आसक्त व्यक्ति के माया-मृषा और लोभ बढ़ते हैं, वह दुःख-मुक्ति 
नहीं पा सकता। 

दुःख आरम्भ से पैदा होता है । 

दुःख हिसा से पैदा होता है। 

दुःख कामना से पैदा होता है । 

जहां आरम्भ है, हिसा है, कामना है, वहां राग-द्वेप है। जहां राग-देष है-- 
वहां ऋध, मात, माया, लोभ, घृणा, हे, विषाद, हास्य, भय, शोक और बासनाएं 
हैं। जहां ये सब हैं, वहां कर्म (बन्धन) है। जहां कर्म है, वहां संसार है; जहां 
संसार है, वहां जन्म है। जहां जन्म है, वहां जरा है, रोग है, मौत है। जहां ये हैं, 
वहां दु.ख है । 

भव-तृष्णा विषली बेल है। यह भयंकर है और इसके फल बड़े डरावने 
होते हैं । 

महात्मा बुद्ध ने कहा-- मनृष्य अपनी आंख से रूप देखता है। प्रियकर लगे 
तो उसमें आसक्त हो जाता है, अप्रियतर लगे तो उससे दूर भागता है। कान से 
शब्द सुनता है, प्रियकर लगे तो उसमें आसक्त हो जाता है, अप्रियकर लगे तो 
उससे दूर भागता है। प्राण से गन्ध सूघता है, प्रियकर लगे तो उसमें आसकत हो 
जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर भागता है। जिह्दा से रस चखता है, प्रियकर 
लगे तो उसमें आसकत हो जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर भागता है। 
काय से स्पर्श करता है, प्रियकर लगे तो उसमे आसकत हो जाता है, अप्रियकर 
लगे तो उससे दूर भागता है। मन से मन के विषय (धर्म) का चिन्तन करता 
है, प्रियकर लगे तो उसमे आसक्त हो जाता है, अप्रियकर लगे तो उससे दूर 
भागता है। 

“इस प्रकार आसक्त होनेवाला तथा दूर भागनेवाला जिस दु.ख-सुख या अदु:ख- 
असुख, किसी भी प्रकार की वेदना-अनुभूति का अनुभव करता है, वह उस वेदना 
में आनन्द लेता है, प्रशंसा करता है, उसे अपनाता है। बेदना को जो अपना बनाना 
है, वही उसमें राग उत्पन्न होना है। बेदना में जो राग है, वही उपादान है। 
जहां उपादान है, वहां भव है, जहां भव है, वहां पैदा होना है, जहां पैदा होना 
है, वहां बूढ़ा होना, मरना, शोक करना, रोना-पीटना, पीड़ित होना, चिन्तित होना, 


१. उत्तरज्ञयणाणि, ३२।३ ० 
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परेशान होना--सब हैं। इस प्रकार इस सारे के सारे दु:ख का समुदय होता है ।' 
दुःख-निरोध ह 


भगवान्‌ महावीर ने कहा--'ये अर्थं--शब्द, रूप, गन्ध, रस और स्पशें-- 
प्रिय भी नहीं है, अप्रिय भी नहीं हैं, हितकर भी नहीं हैं, अहितकर भी नहीं हैं। ये 
प्रियता और अशियता के निम्मित्तमात्न हैं। उनके उपादान राग और द्वंष हैं। इस 
प्रकार अपने में छिपे राग को जो पकड़ लेता है, उसमें समता या मध्यस्थ-बृत्ति 
पैदा होती है। उसकी तृष्णा क्षीण हो जाती है। विरक्ति आने के बाद ये अर्थ 
प्रियता भी पैदा नहीं करते, अप्रियता भी पैदा नहीं करते । 

जहां विरक्ति है, वहां विरति है। जहां विरति है, वहां शान्ति है। जहां 
शान्ति है, वहां निर्वाण है। 

सब इन्द्र मिट जाते हैं--आधि-व्याधि, जन्म-मौत आदि का अन्त होता है, 
वह शान्ति है । 

इन्द्र के कारणभूत कर्म विलीन हो जाते हैं, वह निरोध है। यही दुःख 
निरोध हैं ।' 

महात्मा बुद्ध ने कहा--'काम-तृष्णा और भव-तृष्णा से मुक्त होने पर प्राणी 
फिर जन्म ग्रहण नहीं करता ।' क्योकि तृष्णा के सम्पूर्ण निरोध से उपादान निरुद्ध 
हो जाता हूँ । उपादान निरुद्ध हुआ तो भव निरुद्ध । भव निरुद्ध हुआ तो पैदा होना 
निरुद्ध। पैदा होना निरुद्ध हुआ तो बूढ़ा होना, मरना, शोक करना, रोना-पीटना, 
पीड़ित होना, चिन्तित होना, परेशान होता--यह सब निरुद्ध हो जाता है। इस 
प्रकार इस सारे के सारे दुःख-स्कन्ध का निरोध होता है।' 

भिक्षुओं |! यह जो रूप का निरोध है, उपशमन है, अस्त होना है--यही 
दुख का निरोध है, रोगों का उपशमन है, जरा-मरण का अस्त होना है । यह जो 
बेदना का निरोध है, संज्ञा का निरोध है, संस्कारों का नरोध है तथा विज्ञान का 
निरोध है, उपशमन है, अस्त होना है, यही दु:ख का निरोध है, रोगों का उपशमन 
हैं, जरा-मरण का अस्त होता हैं। 

यही शान्ति हैं। यही श्रेष्ठता हैं। यह जो सभी संस्कारों का शमन, सभी 
चित्त-मलों का त्याग, तृष्णा का क्षय, विराग-स्वरूप, निरोध-स्वरूप निर्वाण है। 


दुःख-निरोध का मार्ग 
भगवान्‌ महावीर ने ऋजु मार्ग को देखा। वह ऋजु है, इसलिए महाधोर है, 


१. सूचगडो, ११९४१६। 
२. अंगूत्तरनिकाय, ३२ । 
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दुश्चर है। वह अनुत्तर है विशुद्ध हैं, सब दु:खों का अन्त करनेवाला है। उसके 
चार अंग हैं--सम्पक-दर्शन, सम्यक्‌्-ज्ञान, सम्यक्‌-चा रित्न, सम्यक्‌-तप । 

इसकी अल्प आराधना करनेवाला अल्प-दुःखों से मुबत होता है । 

इसकी मध्यम आराधना करनेवाला बहु-दुःखों से मुक्त होता है । 

इसकी पूर्ण आराधना करनेवाला सब दुःखों से मुक्त होता है । 

यह जो कामोपभोग का हीन, ग्राम्य, अशिष्ट, अनायें, अनर्थंकर जीवन हैँ 
और यह जो अपने शरीर को व्यर्थ क्लेश देने का दुःखमय, अनाये, अनर्थकर जीवन 
है इन दोनों सिरे की बातों से बवकर तथागत ने मध्यम-मार्ग का ज्ञान प्राप्त किया 
जो कि आंख खोल देनेवाला है, ज्ञान करा देनेवाला है, शमन के लिए, अभिज्ञा के 
लिए, बोध के लिए, निर्वाण के लिए होता है । 

यही आय॑े अच्टांगिक मार्ग दुःख-निरोध की ओर ले जानेवाला है, जो कि 
इस प्रकार है -- 
. सम्यक्‌ दृष्टि । 


» सम्यक संकल्प अ 


. सम्यक्‌ कर्मान्त शील 
. सम्यक्‌ आजीविका 


« सम्यक्‌ व्यायाम | 


« सम्यक्‌ वाणी । 


6 9 >द « ल्‍्0न9 


. सम्यक्‌ स्मृति समाधि 
८. सम्यक समाधि 
निर्मल ज्ञान की प्राप्ति के लिए यही एक मार्ग, है और कोई मार्ग नहीं। इस 


मार्ग पर चलने से तुम दु:ख का नाश करोगे ।/ 


विचार-बिन्दु 


महात्मा बुद्ध ने केवल मध्यम-मार्ग का आश्रय लिया। उसमें आपदु-ध्र्मो या 
अपवादों का प्राचुयय रहा । भगवान्‌ महावीर आपदु-धर्मों से दूर होकर चले | काय- 
क्लेश को उन्होंने अहिसा के विकास के लिए आवश्यक माना। किन्तु साथ-साथ 
यह भी कहा कि बल, श्रद्धा, आरोग्य, क्षेत्र और काल की मर्यादा को समझकर ही 
आत्मा को तपश्चर्या में लगाना चाहिए । 

गृहस्थ-शक्षावकों के लिए जो मार्ग है, वह मध्यम-मार्ग है। 


चार सत्य 
महात्मा बुद्ध ने चार सत्यों का निरूपण व्यवहार की भूमिका पर किया जब 
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कि भगवान्‌ महावीर के नव तत्त्वों का तिरूपण अधिक दार्शनिक है। 

संसार, संसार-हेतु, मोक्ष और मोक्ष का उपाय--ये चार सत्य पातंजल 
भाष्यकार ने भी माने हैं । 

उन्होंने इसकी चिकित्सा-शास्त्र के चार अंगों--रोग, रोग-हेतु, आरोग्य और 
भषज्य से तुलना की है। 

महात्मा बुद्ध ने कहा---भिक्षुओ ! 'जीव (आत्मा) और शरीर भिन्‍न- 
भिन्‍न हैं-- ऐसा मत रहने से श्रेष्ठ-जीवन व्यतीत नहीं किया जा सकता। और 
जीव (आत्मा) तथा शरीर दोनों एक हैं--ऐसा मत रहने से भी श्रेष्ठ जीवन 
व्यतीत नहीं किया जा सकता । 

इसलिए भिक्षुओ ! इन दोनों सिरे की बातों को छोड़कर तथागत्त बीच के 
धर्म का उपदेश देते हैं... 

अविद्या के होने से संस्कार, संस्कार के होने से विज्ञान, विज्ञान के होने से 
नाम-हूप, नाम-रूप के होने से छह आयतन, छह आयतमनों के होने से स्पर्श, स्पशे 
के होने से वेदना, वेदना के होने से तृष्णा, तृष्णा के होने से उपादान, उपादान के 
होने से भव, भव के होने से जन्म, जन्म के होने से बुढ़ापा, मरना, शोक, रोना- 
पीटना, दुःख, मानसिक चिन्ता तथा परेशानी होती है। इस प्रकार इस सारे 
के सारे दुःख-स्कन्ध की उत्पत्ति होती है। भिक्षओ ! इसे प्रतीत्य-समुत्पाद कहते हैं। 

अविद्या के ही सम्पूर्ण विराग से, निरोध से संस्कारों का निरोध होता है। 
संस्कारों के निरोध से विज्ञान का निरोध, विज्ञान के निरोध से नामरूप का निरोध, 
नामरूप के निरोध से छढ़ आयतनों का निरोध, छह आयतनों फे निरोध से स्पर्श 
का निरोध, स्पर्श के निरोध से वेदना का निरोध, वेदना के निरोध से तृष्णा का 
निरोध, तृष्णा के निरोध से उपादान का निरोध, उपादन के निरोध से भव-निरोध, 
भव-निरोध से जन्म का निरोध, जन्म के निरोध से बुढ़ापा, शोक, रोने-पीटने, दु:ख, 
मानसिक चिन्ता तथा परेशानी का निरोध होता है। इस प्रकार इस सारे के सारे 
दुःख-स्कन्ध का निरोध होता है। 

भगवान्‌ महावीर ने जीव और अजीव का स्पष्ट व्याकरण किया । उन्होंने 
कहा-- जीव शरीर से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी है । जीव चेतन है, शरीर जड़ है 
--इस दृष्टि से दोनों भिन्‍न भी हैं। संसारी जीव शरीर से बंधा हुआ है, उसी के 
द्वारा अभिव्यक्त और प्रवृत्त होता है, इसलिए वह अभिन्‍न भी हैं। 

आत्मा नहीं है, वह नित्य नहीं है, कर्त्ता नहीं है, भोक्‍ता नहीं है, मोक्ष नही 
है, मोक्ष का उपाय नहीं है--ये छह मिथ्या-दृष्टि के स्थान हैं ।* 


१, सन्‍्मति तक प्रकरण ३।५४ 
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आत्मा है, वह नित्य है, कर्त्ता है, भोवता है, मोक्ष है, मोक्ष का उपाय है--ये 
छह सम्यक्‌ दुष्टि के स्थान हैं ।' 

जीव और अजीव--ये दो मूल तत्त्व हैं। यह विश्व का निरूपण है।' 

पुण्य, पाप और बन्ध--यह दुःख (संसार) है।' आख़ब दुःख (संसार) का 
हेतु है। मोक्ष दुःख (संसार) का निरोध है। संवर और निर्जरा दुःख-निरोध् 
(मोक्ष ) के उपाय हैं। 

जीव और अजीव--ये दो मूलभूत सत्य हैं। अजीव से जीव के विश्लेषण की 
प्रक्रिया का अर्थ है--साधना । शेष सात तत्त्व साधना के अंग हैं। संक्षिप्त रूप में ये 
सात तत्त्व और चार आर्य॑-सत्य सर्वेथा भिन्‍न नहीं हैं । 


१, वही, ३४४५ 
२. उत्तरज्ञ्यणाणि ३६।२ 
३. वही, १०१४ 
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११ 
जैन दर्शन और वेदान्त 


दर्शन मनुष्य का दिव्य-चक्षु है। मनुष्य अपने चरम चक्ष्‌ से जो नहीं देख सकता, वह 
दर्शन-चक्षु से देख सकता है। सत्य जितना विराट है उतना ही आवृत है। अनेक 
दर्शनों ने समय-समय पर उसे निराबुत करने का प्रयत्न किया है। उन्होंने जो देखा 
वह दर्शन बन गया । अनेक द्रष्टा हुए हैं। इसलिए अनेक दरशेन हैं। उनमें से दो 
दर्शन ये हैं--जैन और वेदान्त । जैन द्वैतवादी है और वेदान्त भद्वतवादी । 


जैन दर्शन और विश्व 


जैन-दर्शन के अनुसार यह विश्व छह द्रव्यों का समुदाय है--- 
धर्म--गति-सहायक द्रव्य । 

अधर्म--स्थिति-सहायक द्रव्य । 

आकाश---अवगाहदायक द्रव्य 

काल--परिवतेन-हेतु द्रव्य । 

पुद्गल--स्पशे, रस, गन्ध और वर्णात्मक द्रव्य । 

जीव--वचेतनात्मक द्रव्य । 

१. इनमें जीव चेतन है। शेष पांच अचेतन हैं । 

२. पुद्गल मूर्त है। शेष पांच अमूर्त हैं। 

३. धर्म-अधम और आकाश व्यक्तिश: एक हैँ। शेष तीन व्यक्तिश: अनन्त हैं। 
४. धर्म, अधर्म और आकाश व्यापक हैं, जीव और पुद्गल अव्यापक । 
जीव दो प्रकार के होते हैं-- 

(१) बद्ध । 


(२) मुक्त। 
बद्ध जीव अपने देह के परिमाण में व्याप्त रहता है। मुक्त जीव जिस देह को 


छोड़कर मुक्त होता है, उसके एक तिहाई कम आकाश में व्याप्त रहता है। 

पुद्गल दो प्रकार के होते हैं-- 

(१) परमाणू। 

(२) स्कन्ध--परमाणु-समुदाय । 

परमाणु आकाश के एक प्रदेश (अविभाज्य- अवयव ) में व्याप्त रहता है । 

स्कन्ध अनेक प्रकार के होते हैं। जैसे--- 

द्वि-प्रदेशी--दो परमाणुओं का स्कन्ध । 

ति-प्रदेशी--तीन परमाणुओं का स्कन्ध । 

इस प्रकार संख्यात, असंख्यात और अनन्त-प्रदेशी स्कन्ध होते हैं। ये स्कन्ध 
आकाश के एक प्रदेश से लेकर असंख्यान प्रदेशों तक व्याप्त होते हैं । अनन्त-प्रदेशी 
स्कन्ध असंख्य प्रदेशों में व्याप्त हो जाता है। 

जितने प्रदेशों का स्कन्ध होता है वह उतने ही आकाश-प्रदेशों में व्याप्त हो 
जाता है और सूक्ष्म परिणति होने पर वह एक आकाश-प्रदेश में भी व्याप्त हो 
जाता है। 

काल अव्यापक और व्यापक--दोनो है । उसके दो प्रकार हैं--- 

(१) व्यावहारिक--सूर्य, चन्द्र आदि की क्रिया से नापा जाने वाला । 

(२) नैश्चयिक परिवर्तन का हेतु । 

व्यावहारिक काल केवल मनुप्य-लोक में होता है । नैश्चयथिक-काल लोक और 
अलोक--दोनों में होता है । 

५. धर्म, भधम, आकाश, पुद्गल और जीव में प्रदेशों (अवयवों) का विस्तार 
है, इसलिए वे अस्तिकाय हैं । ए्वेताम्बर परम्परा के अनुसार काल के अवयव नहीं 
हैं, वह औपचारिक या द्रव्य का पर्याय मात्र है। इसलिए वह अस्तिकाय नही है-- 
विस्तार वाला नही है। दिगम्बर परम्परा के अनुसार काल अणुरूप है। इसलिए 
वह विस्तार-शून्य है । 

६. धमं, अधर्म और आकाश गतिशून्य है, जीव और पुदुगल गतिमान । 

७. धर्में, अधर्म और आकाश में केवल सजातीय परिवर्तन होता है, जीव और 
पुदूगल मे सजातीय और विजातीय--दोनों परिवतंन होते हैं। 

विश्व अनादि-अनन्त है। फलत: सब द्रव्य अनादि-अनन्त हैं। जीव और पुद्गल 
में विजातीय परिवर्तन होते हैं--वे एक अवस्था को छोड़कर दूसरी अवस्था में 
चले जाते हैं। इसलिए वे सादि-सान्‍्त भी हैं। यह जीव और पुद्गल का विजातीय 
परिवतेन ही सृष्टि है। वह सादि-सान्त है। 
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साधना-पथ 


काल, पुरुषार्थ आदि समवायों का परिपाक होने पर जीव में आत्म-स्वरूप को 
उपलब्ध करने की जिज्ञासा उत्पन्न होती है। उसकी पूर्ति के लिए बह प्रयत्न करता 
है और क्रमशः विजातीय परिवर्तन के हेतुओं (पुण्य, पाप और आश्रव) का निरोध 
(संवर) और क्षय ( निर्जरा) कर मुक्त हो जाता है--आत्मस्थ हो जाता है। 

मोक्ष के साधन तीन हैं--- । 

१. सम्यक-दरशेन । 

२. सम्यग्‌-ज्ञान । 

३. सम्यग्‌-चारित् । 

कोरा ज्ञान श्रेयस्‌ की एकांगी आराधना है। कोरा शील भी वैसा ही है। ज्ञान 
और णील दोनों नहीं, वह श्रेयस की विराधना है, आराधना है ही नहीं । ज्ञान 
और शील दोनों की संगति ही श्रेयस्‌ की सर्वांगीण आराधना हैं। 


प्रमाण और नयवाद 


विश्व और सृष्टि की प्रक्रिया जानने के लिए जैन आचार्योने अनेकान्त दृष्टि 
की स्थापता की । उनका अभिमत था कि द्रव्य अनन्त-धर्मात्मक है। उसे एकान्त- 
दृष्टि से नहीं जाना जा सकता। उसे जानने के लिए अनन्त दृष्टियां चाहिए | उन 
सब दृष्टियों के सकल रूप को प्रमाण और विकल रूप को नय कहा जाता है। 
प्रमाण दो हैं--- 
१. प्रत्यक्ष--आत्मा को किसी माध्यम के बिना द्रव्य का सीधा ज्ञान होता । 
२. परोक्ष--आत्मा को इन्द्रिय आदि के माध्यम से द्रव्य का ज्ञान होना । 
नथ सात हैं-- ' 
नैगम--द्रव्य और पर्याय-- उभयाश्रयी दृष्टिकोण । 
, संग्रह--द्रव्याश्रयी दृष्टिकोण । 
, व्यवहार--पर्यायाश्रित दुष्टिकोण । 
. ऋजुसूत्र--वर्तमान पर्यायाश्रथी दृष्टिकोण । 
. शब्द--शब्दप्रयोगाश्रित दृष्टिकोण । 
. समभिरूढ--शब्द की उत्पत्ति के आश्रित दृष्टिकोण । 
. एवम्भूत--क्रियापरिणति के अनुरूप शब्द प्रयोगाश्रयी दृष्टिकोण । 


वस्तु-विज्ञान की दृष्टि से वस्तु द्रव्य-पर्यायात्मक है। इसके आधार पर दो 
दृष्टियां बनती हैं-- 


के शा का, 
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१. निश्चय--द्रव्य-स्पर्शी नय । 

२. व्यवहार---पर्याय या विस्तार-स्पर्शी नय । 

पहली अभेद-प्रधान दु ष्टि है और दूसरी भेद-प्रधान | यह विश्व न अभेदात्मक 
है और न भेदात्मक, किन्तु अभयात्मक है! 


वेदान्त और विदव 


शंकराचार्य के शब्दों में जो सदा समरूप होता है वही सत्य है। विश्व के 
पदार्थ परिवर्तनशील हैं--सदा समरूप नहीं हैं, इसलिए वे सत्य नहीं हैं। ब्रह्म सदा 
समझरूप है। तीनों कालों (भूत, वर्तमान और भविष्य ) तथा तीनों दशाबओं (जाग्रत, 
स्वप्न और सुषुप्ति) में एक रूप है इसलिए बह सत्य है। फलित की भाषा में बहा 
सत्य है, जगत्‌ असत्य है । 
सत्य त्रिकालाबाधित होता है, इसलिए वह पारमा्थिक सत्ता है। असत्य के 
दो रूप हैं-- 
१. व्यावहारिक--ताम-रूपात्मक वस्तुओं की सत्ता । 
२. प्रातिभासिक--रज्जु में सपे की सत्ता । 
जगत्‌ के विकारात्मक पदा्रे व्यवहार-काल में सत्य होते हैं, किन्तु वे 
ब्रह्मानुभव के द्वारा वाधित हो जाते है, इसलिए व्यावहारिक पदार्थ पारमाथिक 
सत्य नहीं है । 
रज्जु-सर्प, शुक्ति-रजत आदि प्रतीतिकाल में सत्य प्रतिभासित होते हैं, किन्तु 
उत्तरकालीन ज्ञान के द्वारा वे बाधित हो जाते हैं, इसलिए प्रातिभासिक पदार्थ 
पारमाथिक सत्य नही हैं। 
व्यावहारिक और प्रातिभासिक पदार्थ त्रिकालाबाधित नहीं होने के कारण 
पारमार्थिक सत्य नही हैं, किन्तु वे आकाश-कुसुम की भांति निराश्चय नहीं हैं, इस- 
लिए सर्वथा असत्य भी नहीं है । 
वैदान्त के अनुसार अज्ञान की दो शक्तियां हैं-- 
१, आवरण-शक्ति। 
२. विक्षेप-शक्ति । 
आवरण-शक्त भेंद-बुद्धि उत्पन्न करती है। इसलिए संसार का कारण है। 
इसी शक्ति के प्रभाव से मनुष्य में 'मैं कर्ता हूं, 'भोक्‍ता हूं, 'सुद्बी हूं, 'दुःखी हूं -- 
आदि-आदि भावनाएं उत्पन्त होती हैं। तम: प्रधान विशेष शक्तियुक्त तथा अज्ञान 
घटित चैतन्य से आकाश उत्पन्न हुआ । आकाश से बायु, वाय्‌ से अग्नि, अग्नि से 
जल और जल से पृथ्वी की उत्पत्ति हुई । 
इन सूक्ष्म भूतों से सूक्म शरीर और स्थूल भूतों की उत्पत्ति हुई। सृक्ष्म शरीर 
के सतरह अवयव होते हैं--- 
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पाँच शानेन्द्रियां--श्रोत्न, त्वक्‌, चक्षु, जिह्ना, प्लाणे । 

६ बुद्धि--अन्त:क रण की निश्चयात्मिका प्रवृत्ति । 

७ मन---अन्त:करण की संकल्प-विकल्पात्मिका प्रवृत्ति । 
८-१२ पांच कर्मेन्द्रियां--वाक्‌, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ । 
१३-१७ पांच वायु--प्राण, अपान, व्यान, उदान, समान । 


तीन प्रकार के कोश--- 

ज्ञानेन्द्रियां सहित बुद्धि की विज्ञानमय कोश कहा जाता है । यही व्यावहारिक 
जीव है। ज्ञनिन्द्रियां सहित मन को मनोमय कोश कहा जाता है। करमेंन्द्रियां सहित 
पांच बायुओं को प्राणमय कोश कहा जाता है। विज्ञानमय कोश ज्ञान-शक्तिमान्‌ 
है । वह कर्ता है। मनोमय कोश इच्छाशक्ति रूप है। वह करण (साधन) है। 
प्राणमय कोश क्रिया-शक्तिमान्‌ है। वह कार्य है। इन तीनों कोशों का मिलित रूप 
सूक्ष्म शरीर है । 


साधना-पथ 


वेदान्त के आचार्यों के अनुसार जीव में तीन अज्ञानगत शक्तियां होती हैं। 
प्रथम शक्ति से अभिभूत जीव प्रपंच को पारमाथिक मानता है। वेदान्त के ज्ञान से 
जब प्रथम अज्ञान-शक्ति क्षीण होती है तब वह दूसरी अज्ञान-शक्ति के उदित होने 
पर प्रपंच को व्यावहारिक मानता है। ब्रह्म साक्षात्कार होने पर जब दूसरी अज्ञान- 
शक्ति भी क्षीण हो जाती है तब वह तीसरी अज्ञान-शक्ति के कारण प्रपंच को 
प्रतिभासित मानता है। तीसरी अज्ञान-शक्ति बन्ध-मोक्ष के साथ-साथ क्षीण होती 
है। उसके साथ प्रप॑च को प्रतिभासित मानना भी समाप्त हो जाता है । फलित की 
भाषा में प्रपंच की व्यावहारिक प्रगति तथा प्रतिभासित मानना बन्ध-मुक्ति की 
प्रक्रि] है। जीव जब तक बन्ध दशा में रहता है तब तक बह “ब्रह्म ही पारमाथिक 
सत्य है“--इसे जानते हुए भी व्यावहारिक या प्रातिभासिक प्रतीति से मुक्त नहीं 
हो सकता | 

वेदान्त के अनुसार साधना के तीन साधन हैं--- 

१. श्रवण--वेदान्त के बचनों को आचार के मुख से सुनना । 

२. मनन--श्रुत-विषय पर तर्क-बुद्धि से मतन करना । 

३. निदिध्यासन--मनन किए हुए विषय पर सतत चिन्तन करना । 

ऐसा करते-करते आत्मा और ब्रह्म की एकता का बोध सुदृढ़ हो जाता है। 
और अन्त में साधक को मोक्ष उपलब्ध हो जाता है। 


प्रमाणवबाद 
पारमार्थिक और व्यावहारिक सत्ताओं के सम्यगू ज्ञान के लिए वेदान्त पांच 
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प्रमाण मान्य करता ह+- 
१. प्रत्यक्ष 

२. अनुमान 

३. उपमान 

४. आगम 

५. अर्थापत्ति 


तुलनात्मक मीमांसा 


जैन दर्शन के द्वारा दो सत्ताएं स्वीकृत हैं-- 
१. पारमा्थिक | 
२. व्यावहारिक । 
वेदान्त के द्वारा तीन सत्ताएं स्वीकृत हैं--- 
१. पारमाथिक ' 
२. व्यावहारिक । 
३. प्रातिभासिक । 
जैन दर्शन के अनुसार चेतन और अवेतन--दोनों पारमार्थिक सत्य हैं, दोनों 
की वास्तविक सत्ता है। जैन दर्शन अचेतन जगत्‌ की वास्तविक सत्ता को स्वीकार 
करता है, इसलिए बह यथार्थवादी हैँ । वेदान्त के अनुसार ब्रह्म ही पारमाथिक 
सत्य है। वह एक है। शेष जो नानात्व हैं, वह वास्तविक नही है। वेदान्त दर्शन 
ब्रह्म से भिन्‍त जगत्‌ की वास्तविक सत्ता को स्वीकार नहीं करता इसलिए वह 
आदर्शवादी हैं । 
यथाथ्ंवादी दृष्टिकोण के अनुसार चेतन में अचेतन की और अचेतन में चेतन 
की संज्ञा करना मिथ्या-दशेन है और चेतन में चेतत की और अचेतन मे अचेतन 
की संज्ञा करना सम्यग्‌-दर्शन है । 
आदर्शवादी दृष्टिकोण के अनुसार चेतन या ब्रह्म से भिन्‍न अचेतन की सत्ता 
स्त्रीकार करना मिथ्या-दर्शन है और ब्रह्म को ही पारमाथिक सत्य मानना सम्यग्‌- 
दर्शन है । 


जैन-दर्शन का हेतवाद 


बेदान्त के अनुसार जैसे एकत्व पारमाथिक और प्रपंच (या नानात्व ) 
व्यावहारिक हैं वैसे ही अनेकान्त की भाषा में कहा जा सकता है कि द्रव्यत्व पार- 
मारथिक और पर्यायत्व (या विस्तार) व्यावहारिक है। शाश्वत सत्ता चेतन है । 
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मैनुष्य, तिर्यंच आदि उसके विस्तार हैं। वे शाश्वत नहीं हैं। मनुष्य शाश्वत नहीं है 
इसलिए बहू पारमाथिक नहीं है । एक ही चेतन के अनन्त रूपों में मनुष्य एक रूप 
है, जो उत्पन्न होता हैं और बिलीन हो जाता है । उसके उत्पन्न या विलीन होने 
पर भी चेतन चेतन ही रहता है, इसलिए वह पारमार्थिक है । 

पारमाथिक सत्ता को जाननेवाली दृष्टि को निश्वय तय और व्यावहारिक 
सत्ता को जाननेवाली दृष्टि को व्यवहार नय कहा जा सकता है | निश्चय नय के 
अनुसार विश्व के मूल में दो तत्त्व हैं--चेतन और अचेतन | यह नय पर्याय या 
विस्तार को मौलिक तत्त्व नहीं मानता । वेदान्त प्रपंच को व्यावहारिक या प्राति- 
भासिक ही मानता है, उसका हेतु यही है कि वह जगत्‌ के मूल तत्त्व की व्याख्या 
केवल निश्चय नय से करता है। जैन दर्शन के अनुसार विस्तार भिथ्या या असत्‌ 
नहीं है । सत्‌ के तीन अंश हैं-- 

१. श्रौष्य 

२. उत्पाद 

३. विनाश 

ध्रौव्य शाश्वत अंश है । उत्पाद और विनाश अशाश्वत अंश हैं। ध्रौव्य एक 
है और उत्पाद-विनाश अनेक हैं। ध्रौव्य संक्षेप है और उत्पाद-विनाश विस्तार 
है। ध्रौव्य की व्याख्या निश्वण नय से की जाती हैँ और उत्पाद-बिनाश की 
व्याख्या व्यवहार नय से । ध्रौव्य से भिन्‍न उत्पाद-विनाश और उत्पाद-विनाश से 
भिन्‍न भ्रौव्य कभी और कहीं भी नहीं मिलता | जहां ध्रौव्य है वहीं उत्पाद-विनाश 
है और जहां उत्पाद-विनाश है वहीं ध्रौव्य हैं। इसलिए ध्रौव्य, उत्पाद और 
विनाश--ये तीनों सत्‌ के अपरिहार्य अंश हैं। वेदान्त यह कब मानता है कि मूल 
से भिन्‍न विस्तार और विस्तार से भिन्‍न मूल है। मूल और विस्तार दोनों सबंत्र 
सम-व्याप्त हैं । 

बेदान्त विस्तार को मिथ्या या असत्‌ मानता हैं और जैन दर्शन उसे अनित्य 
मानता है। अनित्य अन्तिम सत्य नहीं हैं, इस दृष्टि से वेदान्त अन्तिम को मिथ्या 
मानता है । अनित्य अन्तिम सत्य की परिधि से बाहर नहीं है, इस दृष्टि से जैत 
दर्शन अनित्य को सत्‌ का अंश मानता है। दोनों में जितना भाषा-भेद हैं उतना 
तात्पये-भेद नहीं है । 

स्थाद्गाद और क्या है, भाषा के आवरण में जो सत्य छिपा हुआ है, उसे अतावुत्त 
करने का जो प्रबल माध्यम है वही तो स्याद्वाद हूँ । स्थाह्ााद की भाषा में कोई भी 
दर्शन सर्वथा द्वतवादी या सर्वथा अद्वैतवादी नहीं हो सकता । 

सत्ता की दृष्टि से विश्व एक है। सत्ता से भिन्‍त कुछ भी नहीं हैँ, इसलिए 
यह एक है । इस व्याख्या पद्धति को जैन-दर्शन संग्रह-नय कहता हैं । 

जगत्‌ की व्याख्या एक ही नय से नहीं की जा सकती। दृश्य जगत्‌ की 
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वास्तविकता को श्रान्ति मानकर झूठलाया नहीं जा सकता । इस दृष्टि से विश्व 
अनेक भी है । विस्तार की व्याख्या-पद्धति को जैन-दर्शन व्यवहार नय कहता है । 

सत्य की व्याख्या इन दोनों तयों से ही की जा सकती है। निश्चय नय से इस 
सत्य का रहस्योद्घाटन होता है कि विश्व के मूल में अभेद की प्रधानता हैं और 
व्यवहार नय से इस सत्य की व्याज्या होती है कि विश्व के विस्तार में भेद की 
प्रधानता है । 

जैन-दर्शन द्रव्य और पर्याय (मूल और विस्तार) को सर्वंथा एक नहीं मानता, 
इस दृष्टि से ही द्वैतवादी नहीं है किन्तु वह इस दृष्टि से द्वेतवादी है कि वह विश्व 
के मूल में चेतन और अचेतन का भिन्‍न-भिन्‍न अस्तित्व स्वीकार करता है । वह इस 
अथे में बहुत्ववादी भी है कि उसके अनुसार जीव और परमाणु व्यक्तिश: अनन्त 
हैं। जब नित्यता से अनित्यता की ओर तथा अशुद्धता (विस्तार) से शुद्धता 
(मूल) की ओर बढ़ते हैं तब हमें अभेद-प्रधान विश्व की उपलब्धि होती हैं और 
जब हम नित्यता से अनित्यता की ओर तथा शुद्धता से अशुद्धता की ओर बढ़ते हैं 
तब हमें भेद-प्रधान विश्व उपलब्ध होता है । जो दर्शन एकान्त दृष्टि से देखता है, 
उसे एक सत्य लगता है और दूसरा मिथ्या। वेदान्त की दृष्टि में भेदात्मक विश्व 
मिथ्या है और बौद्ध-दर्शन की दृष्टि में अभेदात्मक विश्व मिथ्या है । जैन-दर्शन 
अनेकान्तवादी है इसलिए उसकी दृष्टि में विश्व के दोनों रूप सत्य है । 

इस उभयात्मक सत्य की स्वीकृति वेदान्त के प्राचीन आचार्यों ने भी की है ! 
भत प्रपंच भेदाभेदवादी थे। उनका अभिमत है कि ब्रह्म अनेकात्मक है । जैसे वृक्ष 
अनेक शाखाओं वाला होता है वैसे ही ब्रह्म अनेक शक्ति तथा प्रवृत्तियुक्त है। इस- 
लिए एकत्व और नानात्व दोनों ही सत्य हैं--पारमार्थिक हैं । 'बुक्ष' यह एकत्व 
है। 'शाखाएं' यह अनेकत्व है | 'समुद्र' यह एकत्व है । 'उभियां' यह अनेकत्व है। 
'मृत्तिका' यह्‌ एकत्व है । 'घड़ा' आदि अनेकत्व हैं। एकत्व अंश के ज्ञान से कर्म- 
काण्डाश्रित लौकिक और बेदिक व्यवहारों की सिद्धि होगी । 

शंकराचार्य ने भत्‌ प्रपंच को मात्यता नहीं दी पर उन्होंने नानात्व को भी 
मृगमरीचिका की भांति सर्वेथा असत्य नहीं माना । 

भाषा के आवरण मे जैन और वेदान्त से साधना-पथ भिन्‍न-भिन्‍न लगते हैं 
किस्तु तात्पये की दृष्टि से उनमें विशेष भिन्‍नता नहीं है । आत्मा का श्रवण, मनन 
और साक्षात्कार--यह बेदान्त की साधना-विधि है और जैन-दर्शन की साधना- 
विधि है--आत्म-दर्शन, आत्म-ज्ञान और आत्म-रमण ) 

वेदान्त ज्ञानमार्गी है। जैन-दर्शन ज्ञानमार्गी भी है और कर्म मार्गी भी | कोरा 
ज्ञान-मार्ग और कोरा कर्म-मार्ग दोनों अपूर्ण हैं। परिपूर्ण पद्धति है--दोनों का 
समुच्चय | मोक्ष की उपलब्धि के लिए वे कर्म अप्रयोजनीय हैं, जो आत्म-चिन्तन से 
शून्य हैं। इस अपेक्षा-दुष्टि से प्रयोजनीय कर्म आत्म-ज्ञान में समाहित हो जाते हैं। 
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वेदान्त का दृष्टिकौण यही होता चाहिए। जैन-दर्शन इस तथ्य को इस भाषा मैं 
प्रस्तुत करता है कि कर्म से कर्म क्षीण नहीं होते, अकर्म से कर्म क्षीण होते हैं। मोक्ष 
घूर्ण संवर होने पर ही उपलब्ध होता है। पूर्ण संवर अर्थात्‌ कर्म-नवृत्त अवस्था । 
जैन-दर्शन का प्रत्तिद्ध श्लोक है--- 
आख्रवों भवहेतु: स्यात्‌, संवरो मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहँती दृष्टिरन्यदस्या: प्रपंचनम्‌ ॥” 

--आख्रव (बाह्य-निष्ठा) भव का हेतु और संवर (आत्म-निष्ठा) मोक्ष 
का हेतु है। अहंतू्‌ की दृष्टि का सार-अंश इतना ही है, शेष सारा प्रपंच है ।' 

वेदान्त के आचार्यों ने भी इन्हीं स्व रों में गाया है-- 

'अविद्या बन्धहेतु: स्यात्‌, विद्या स्यात्‌ मोक्षकारणम्‌ । 
ममेति बध्यते जन्तुः, न ममेति विमुच्यते ।' 

--अविद्या (कर्मे-निष्ठा) बन्ध का हेतु है और विद्या (ज्ञान-निष्ठा) मोक्ष 
का हेतु है। जिसमें ममकार होता है, वह बंधता है और ममकार का त्याग करने 
बाला मुक्त हो जाता है।' 

एक दृष्टि में प्रमाण का वर्गीकरण दोनों दर्शनो का भिन्‍न है। दूसरी दृष्टि में 
उनना भिन्‍न नहीं है जितना कि प्रथम दर्शन में दीखता है। प्रत्यक्ष दोनों द्वारा 
सम्मत हैं। जैन प्रमाणविदों ने परोक्ष प्रमाण के पांच विभाग किए--- 

१. स्मृति 

२. प्रत्यभिज्ञा 
३. तर्क 

४. अनुमान 
५. आगम 

बेदान्त की प्रमाण-मीर्मासा में अप्रत्यक्ष प्रमाण के विभागों का संग्राहक कोई 
शब्द व्यवहृत नहीं हुआ, इसलिए वहां अनुमान, उपमान, आगम और अर्थापत्ति 
को स्वतन्त्र स्थान मिला । 

जैन दर्शन की प्रमाण-मीमांसा में अनुमान आदि के लिए एक परोक्ष शब्द 
व्यवहृत हुआ, इसलिए बहां उनकी स्वतन्त् गणना नहीं हुईं। अनुमान और आगम 
वेदान्त पद्धति में स्वतन्त्र' प्रमाण के रूप में और जैन-पद्धति मे परोक्ष प्रमाण के 
विभाग के रूप में स्वीकृत हैं। बेदाल्त क उपमान और जैन के सादुश्य प्रत्यभिज्ञा 
में कोई अर्थ-भेद नहीं है। अर्थापत्ति का अर्थ है--दृश्य अर्थ की सिद्धि के लिए जिस 
अर्थ के बिना उसकी सिद्धि न हो, उस अदृष्ट अर्थ की कल्पना करना | यदि दुष्ट 
और अदुष्ट अर्थ की व्याप्ति निश्चित न हो तो यह प्रमाण नहीं हो सकती और 
यदि उसकी व्याप्ति निश्चित हो तो जैन प्रमाणविदों के अनुसार इसमें और 
अनुमान में कोई अथे-भेद नहीं होता । 


जैन दर्शन और वेदान्त : ३९३ 


उपसंहार 

जैन और वेदान्त दोनों आध्यात्मिक दर्शन हैं इसीलिए इनके गर्भ में समता के 
बीज छिपे हुए हैं। अकुरित और पललवित दशा मे भाषा और अभिव्यक्ति के 
आवरण मौलिक समता को ढांककर उसमें भेद किए हुए हैं। भाषा के आवरण 
को ची रकर झांक सकें तो हम पाएंगे कि दुनिया के सभी दर्शनों के अन्तःस्तल उतने 
टूर नही हैं, जितने दूर उनके मुख हैं। अनेकान्त का हृदय यही है कि हम केवल मुख 
को प्रमुखता न दें, अन्तस्तल का भी स्पर्श करें। 
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३ 
आचा२-मीपांसा 


० 


साधना-पथ 


अस्तित्ववाद और उपयोगितावाद 
हम क्या हैं ? हमें क्या करना है ? हम कहां से आते हैं और कहां चने जाते हैं ? 
जैन दर्शन इन प्रश्नों का समाधान प्रस्तुत करता है। इसके समाधान के साथ- 
साथ हमें यह निर्णय कर लेना होगा कि जगत्‌ का स्वरूप क्या है और उसमें हमारा 
क्या स्थान है । 

हमें अपनी जानकारी के लिए आत्मा, धर्म और कर्म की समस्याओं पर 
विचार करना होगा। आत्मा की स्वाभाविक या विशुद्ध दशा धर्म है। उसके दो 
प्रवाह हैं--संवर' और “निर्जरा'। 'संवर' आत्मा की वह दशा है, जिसमें विजातीय 
तत्व (कर्म-पुदूगल) का उसके साथ संश्लेष होना छूट जाता है। पहले लगे हुए 
विजातीय तत्त्व का आत्मा से विश्लेष या विसंबध होता है, वह दशा है' निर्जरा'। 
विजातीय तत्त्व थोड़ा बलग होता है, वह आंशिक या अपूर्ण निर्जरा है। विजातीय 
तत्त्व सवंथा अलग हो जाता है, उसका नाम है मोक्ष । 

आत्मा का अपना रूप मोक्ष है। विजातीय द्रव्य के प्रभाव से उसकी जो दशा 
बनती है, वह 'वैभाविक' दशा कहलाती है। इसके पोषक चार तत्त्व है--आख्रव, 
बन्ध, पुण्य और पाप । आत्मा के साथ विजातीय तत्त्व एक रूप बनता है। इसे 
बन्ध कहा जा सकता है। इसके दो रूप हैं->गुम और अशुभ | शुम पुद्गल-स्क्रत्ध 
(पुण्य) जब आत्मा पर प्रभाव डालते हैं, तब उसे पौदूगलिक सुख की अनुभूति 
होती है । अशुभ पुद्गल-स्कन्धों (पाप) का प्रभाव इससे विपरीत होता है। उससे 
अप्रिय, अमतोज्ञ भाव बनते हैं, दुःख की अनुभूति होती है। आत्मा में विजातीय 
तत्व के स्वीक रण का जो हेतु है, उसकी संज्ञा आख्रव' है। 

विभाव से स्वभाव में आने के लिए ये तत्त्व उपयोगी हैं। इनकी उपयोगिता 
के बारे में विबार करना उपयोगितावाद है। 


« गति है, गति का हेतु या उपकारक “धर्म' नामक दव्य है। 
स्थिति है, स्थिति का हेतु या उपकारक 'अधर्म' नामक द्रव्य है। 
« आधार है, आधार का हेतु या उपका रक “आकाश नाभक द्रव्य है। 
, परिवतंन है, परिवर्तन का हेतु या उपकारक 'काल' नामक तत्त्व है। 
- जो मू्त है वह 'पुदगल' द्वव्य है। 
६. जिसमें चैतन्य है वह 'जीव' है । 
इनकी क्रिया या उपकारों की जो समप्टि है वह जगत है। यह भी उपयोगिता- 
वाद है। 
पदार्थों के अस्तित्व के बारे में विचार करना अस्तित्ववाद या वास्तविकता- 
वाद कहलाता है। अस्तित्व की दृष्टि से पदार्थ दो हैं-- चेतन और अचेतन। 
उपयोगिता के दो रूप हैं--आध्यात्मिक और जागतिक। नव तत्त्व की 
व्यवस्था आत्म-कल्याण के लक्ष्य से की हुई है, इसलिए यह आध्यात्मिक है । यह 
आत्म-मुक्ति के साधक-बाधक तत्त्वों का विचार है। कमबद्ध आत्मा को जीव 
और कमं-मुक्त आत्मा को मोक्ष कहते हैं। मोक्ष साध्य है। जीव के बहां तक 
पहुंचने में पुण्य, पाप, बन्ध और आख्रव--ये चार तत्त्व बाधक हैं। संवर और 
निर्जरा--ये दो तत्त्व साधक हैं। अजीव उसका प्रतिपक्षी तत्त्व है । 
घड्द्रव्य की व्यवस्था विश्व के सहज-संचलन या सहज-नियम की दृष्टि से 
हुई है । एक द्रव्य का दूसरे द्रव्य के लिए क्या उपयोग है, यह जानकारी हमें इससे 
मिलती है। 
वास्तविकतावाद में पदार्थ के उपयोग पर कोई विचार नही होता, केवल 
उसके अस्तित्व पर ही विचार होता है, इसलिए वह 'पदार्थवाद' या 'आधिभौतिक- 
बाद' कहलाता है । 
दर्शन का विकास अस्तित्व और उपयोग--होनों के आधार पर हुआ है। 
अस्तित्व और उपयोग दोनों प्रमाण द्वारा साधे गए है। इसलिए प्रमाण, न्याय या 
तर्क के विकास के आधार भी ये ही दोनों हैं। 
पदार्थ दो प्रकार के होते हैं--तक्यें (हेतु-गम्य) और अतक्य (हेतु-अगम्य ) । 
न्याग्रशास्त्र का मुख्य विपय है---प्रमाण-मीमांसा । तकंशास्त्र इससे भिन्‍न नहीं 
है। वह ज्ञान-विवेचन का ही एक अंग है। प्रमाण दो हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
तर्क॑-गम्य पदार्थों की जानकारी के लिए जो अनुभान है, वह परोक्ष के पांच रूपों 
में से एक है । 
पूर्व -धारणा की यथार्थ-स्मृति आती है, उसे तक द्वारा साधने की आवश्यकता 
नहीं होती | वह अपने आप सत्य है-- प्रमाण है। यथार्थ पहचान (प्रत्यभिज्ञा) के 
लिए भी यही बात है। मैं जब अपने पूर्व -परिचित व्यवित को साक्षात्‌ पाता हूं तब 
मुझे उसे जानने के लिए तक॑ आवश्यक नही होता । 
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मैं जिसके यथार्थ-श्ञान और यथार्थ-वाणी का अनुभव कर चुका, उसकी वाणी 
की प्रमाण भानते समय मुझे हेतु नहीं ढूंढ़ना पड़ेगा । यथार्थ जाननेवाला भी कभी 
और कहीं भूल कर सकता है, यथार्थ कहनेवाला भी कभी और कहीं असत्य बोल 
सकता है-- इस संभावना से यदि मैं उसकी प्रत्येक वाणी को तर्क की कसौटी पर 
कसे बिना प्रमाण न मानूं तो वह मेरी भूल होगी । मेरा विश्वासी मुझे ठगना चाहे, 
बहां मेरे लिए वह प्रमाणाभास होगा । किन्तु तर्क का सहारा लिए बिना कही भी 
वह मेरे लिए प्रमाण न बने, यह कैसे माना जाए? यदि यह न हो तो जगत्‌ का 
अधिकांश व्यवहार ही न चले । व्यवहार में जहां व्यावहारिक आप्त की स्थिति है, 
वहां परमार्थ में पारमाथिक आप्त--वीतराग की । किन्तु तर्क से आगे प्रामाष्य है 
अवश्य । 

आंख से जो मैं देखता हूं, कान से जो सुनता हूं, उसके लिए मुझे तर्क नहीं 
चाहिए। 

सत्य आंख और कान से परे भी है। वहां तक की पहुंच ही नहीं है । 

तक का क्षेत्र केवल कार्य -का रण की नियमबद्धता, दो वस्तुओं का निश्चित 
साहचये है | एक के बाद दूसरे के आने का नियम और व्याप्त में व्यापक के रहने 
का नियम है। एक शब्द मे वह व्याप्ति है। बह साबं दिक और सादर्बत्निक होती है। 
वह अनेक काल और अनेक देश के अनेक व्यक्तियों के समान अनुभव द्वारा सुष्ट 
नियम है | इसलिए उसे प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम आदि प्रमाण-परम्परा से ऊंचा 
या एकाधिकार स्थान नहीं दिया जाता | वह अतक्यैं-- आगम-गम्य होता है । 


हा 


घधम 


श्रेयस्‌ की साधना ही धर्म हैं । साधना ही चरम रूप तक पहुंचकर सिद्धि 
बन जाती है । श्रेयस का अर्थ हैँ--आत्मा का पूर्ण-विकास या चैतन्य का निदहवँन्द् 
प्रकाश । चैतन्य सब उपाधियों से मुक्त हो, चैतन्यस्वरूप हो जाए, उसका नाम 
श्रेयस्‌ हैं। श्रेयस की साधना भी चैतन्य की आराधनामय है, इसलिए वह भी 
श्रेयस्‌ है । उसके दो, तीन, चार और दस--इस प्रकार अनेक अपेक्षाओं से अनेक 
रूप हैं। पर वह सब विस्तार हैं। संक्षेप में आत्मरमण ही धर्म है। 
ज्ञानमय और चारित्नमय आत्मा ही धर्म हैं। इस प्रकार धर्म दो रूपों में बंट 
जाता हँ---ज्ञान और चारित्र । 
ज्ञान के दो पहलू हैं-- दर्शन और जानकारी । सत्य का दर्शन हो तभी सत्य 
का ज्ञान और सत्य का ज्ञान हो तभी उसका स्वीकरण हो सकता हैं। 
इस दृष्टि से धर्म के तीन रूप बन जाते हैं-- 
१. दर्शन 
२, ज्ञान 
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३. चारित्त + 

चारित़ के दो प्रकार हैं-- 

१. संबर (क्रियानिरोध या अक्िया) । 

२. निज रा--अक्िया द्वारा क्रिया का विशोधन। इस दृष्टि से धर्म के चार 
प्रकार बन जाते हैं--ज्ञान, दर्शन, चारित्न और तप । 


चारित्ष-धर्म के दस प्रकार भी होते हैं-- 
१. क्षमा ६. सत्य 

२. मुक्ति ७. संयम 

३. आजंव ८. तप 

४. मार्दव ९. त्याग 

५. लाघव १०. ब्रह्मचर्य 


इनमें सर्वाधिक प्रयोजकता रत्न-त्रयी--ज्ञान, दर्शन और चारित्त की है। इस 
त्रयात्मक श्रेयोमार्ग (मोक्ष-मार्ग) की आराधना करनेवाला ही मोक्ष-गामी 
होता है । 

ज्ञान, दर्शन और चारित्न का तिवेणी-संगम प्राणिमात्न में होता हैं । पर उससे 
साध्य सिद्ध नही होता । ये तीनों यथार्थ और भ्रयथार्थ--दोनों प्रकार के होते हैं । 
श्रेयस्‌ की साधना यथार्थ ज्ञान, दर्शन और चारित्र से होती है। 

साधना की दृष्टि से सम्यक्‌-दर्शन का स्थान पहला हैँ, सम्यक्‌-ज्ञान का दूसरा 
और सम्यक्‌-चारित्र का तीसरा दर्शन के बिना ज्ञान, ज्ञान के बिना चारित्न, 
चारित्न के बिना कर्मं-मोक्ष और कर्म-मोक्ष के बिना निर्वाण नही होता ।' 

जब ये तीनो पूर्ण होते हैं तब साध्य सध जाता है, आत्मा कर्म-मुक्त हो 
परम-आत्मा बन जाता है। 

महात्मा बुद्ध ने तपस्या की अपेक्षा की। ध्यान को ही निर्वाण का मुख्य साधन 
माना । भगवान्‌ महावीर ने ध्यान और तपस्था--दोनों को स्थान दिया। ध्यान 
भी तपस्या है, किन्तु महावीर ने आहार-त्याग को भी गौण नहीं किया। उसका 
जैन साधकों में पर्याप्त विकास हुआ । 

तपस्या आत्म-शुद्धि के लिए है। इसीलिए तपस्या की मर्यादा यही है कि वह 
इन्द्रिय और मानस-विजय की साधक रहे, तब तक की जाए। तपस्था कितनी 
लम्बी हो--इसका मानदण्ड अपनी-अपनी शक्ति और विरक्ति हैं। मन खिन्‍न न 
हो, आर्त्त-ध्यान न बढ़े, तब तक तपस्था हो--यही उसकी मर्यादा है। विरक्ति- 


१. उत्तरज्ञयणाणि, २५।३० 
नादंसणिस्स नाणं 
नाणेण विणा नहु न्ति चरणगृणा | 
अगुणिस्स नत्थि मोक्खों 
नत्यि अमोकक्‍्खस्स निब्वाण ॥ 
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काल में उपवास से अनशन तक की तपस्या आदेय है। उसके बिना बह क्रात्म- 
बंचना या आत्महत्या का साधन बन जाती है। 


धर्म की शाध्वत धारा 


इस विश्व में कुछ तत्त्व शाश्वत हैं और कुछ अशा श्वत । धर्म शाश्वत के संगीत 
का मधुर लय है। महावीर ने शाश्वत सत्यों की व्याज्या शाश्वत धर्म के माध्यम से 
की और सामय्रिक सत्यों की व्याख्या सामयिक्‌ धर्म के माध्यम से । महाबीर की 
भाषा में ग्रामधर्म, नगरधर्म और राष्ट्रधर्म---ये सामयिक धर्म हैं। इनके द्वारा 
ग्राम, नगर और राष्ट्र की परिवर्तनशील व्यवस्थाओं की व्याख्या होती है। 
सामाजिक, आथिक और राजनीतिक व्यवस्थाएं स्थायी नहीं होतीं । वे देश-काल के 
अनुसार बदलती रहती हैं । इसीलिए वे किसी शाश्वत नियम के द्वारा अनुशासित 
नहीं हो सकतीं । जैन धर्म में सामाजिक व्यवस्था को अनुशासित करने का कोई 
प्रत्यक्ष नियम नहीं है । कुछ लोग इसे धर्म की अपूर्णता मानते हैं। मैं इसे यथार्थ 
के अधिक निकट मानता हूं। समाज, अर्थ और राजनीति की व्यवस्थाओं का 
प्रतिषादन करना समाजशास्त्री, अरथंशास्त्री और राजनीतिशास्त्री का कार्य है। 
उनके कार्यों में धर्म का हस्तक्षेप क्यों होना चाहिए ? धर्म की अपनी मर्यादा है। 
उनकी अपनी मर्यादा है। सब अपनी-अपनी मर्यादा में कार्य करें तभी सबकी 
व्यवस्था सुसंपादित हो सकती है। महावीर से पूछा गया--'भंते ! शाश्वत धर्म 
क्या है ?' भगवान्‌ ने कहा --किसी प्राणी को मत मारो, उपद्गरुत मत करो, परि- 
तप्त मत करो, अधीन मत करो---परह शाश्वत धर्म है। फलित की भाषा में 
शाश्वत धर्म है--अभहिसा । 
सर्वोदय और आत्मोदय 
अहिंसा के दो पहल हैं--सर्वोदय और आत्मोदय । सर्वोदय उसका व्यावहारिक 
पहलू है और उसका नैश्वयिक पहलू है आत्मोदय । अहिंसा की मर्यादा में कोई 
भी जीव हिंसनीय नहीं है। सब जीव अहिस्य हैं, इसलिए वह सर्वोदय है । 
आचार्य समंतभद्व ने इसी आशय से भगवान्‌ महावीर के शासन को सर्वोदिय 
तीर्थ कहा है-- है 
सर्वान्तवद्‌ तद्गुण-मुख्यकल्पं, 
सर्वान्तिशून्यञ्च मिथोध्नपेक्षम । 
सर्वापदामन्तकरं निरन्तं, 
सर्वोदयं तीथंमिदं तवेव ।' 
अहिसा की आंतरिक परिणति आत्मा में होती है, इसलिए वह आत्मोदय है। 


१. युकक्‍त्यनुशासन, ६१ । 
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जैन-धर्म के केन्द्र में आत्मा है और आत्मा की स्वाभाविक परिणति ही अहिसा है। 


शीर और श्रृत का समन्वय 


एक समय भगवान्‌ राज॑गृह में समवसृत थे। गौतम स्वामी आए। भगवान्‌ 
की वन्दना कर बोलि--'भगवन्‌ ! कुछ दा निक कहते हैं--- 

१. शील ही श्रेय है। 

२. कुछ कहते हैं--श्रुत ही श्रेय है । 

३. कुछ कहते हैं--शील श्रेय है और श्रृत भी श्रेय है। 

४. कुछ कहते हैं--न श्रुत श्रेय है और न शील श्रेय है । 

इनमें कौन-सा अभिमत ठीक है, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ बोले--'गौतम ! वे दार्शनिक जो कहते हैं वह एकान्तवाद है, इस- 
लिए अपूर्ण है। मैं इस प्रकार कहता हूं-- 

चार प्रकार के पुरुष होते हैं-- 

१. शीलसम्पन्त, श्रृतसम्पन्न नहीं । 

२. श्रुतसम्पन्न, शीलसम्पन्न नहीं । 

३. शीलसम्पन्न और श्रुतसम्पन्त । 

४. न शीलसम्पन्त और न श्रुतसम्पन्न । 

पहला पुरुष शीलसम्पन्त है--उपरत (पाप से निवृत्त) है, किन्तु अश्र्‌ तवान्‌ 
है--अविज्ञातधर्मा है, इसलिए वह मोक्ष मार्ग का देश-आराधक है । 

दूपरा श्र त-सम्पन्त है--विज्ञातधर्मा है, किन्तु शील-सम्पन्न नहीं---उपरत 
नहीं, इसलिए वह देशविराधक है । 

तीपरा शीलबान्‌ भी है और श्रुतवान्‌ भी है। इसलिए वह सर्व-आराधक हे । 

चौथा शीलवान्‌ भी नहीं है और श्रुतवान्‌ भी नहीं है। इसलिए बह सर्ब- 
विराधक हैं ।' 

भगवान्‌ ने बताया कि कोरा ज्ञान श्रेयस की एकांगी आराधना है । 
कोरा शील भी वैसा ही है । ज्ञात और शील दोनों नहीं, वह श्रेयस्‌ की विराधना 
है; आराधना है ही नही | ज्ञान और शील दोनों की संगति ही श्रेयस्‌ की सर्वांगीण 
आराधना है।' 

बन्धन से मुक्ति की ओर, शरीर से आत्मा की ओर, बाह्य-दर्शन से अन्तर- 
दर्शन की ओर जो गति है, वह आराधना है। उसके तीन प्रकार हैं-- है 

१. ज्ञात-आराधना, २. दर्शन-आराधना, ३. चरित्न-आराधना।' इनमें से 





१, भगवती, ६।१० 
२ बढ़ी, ६॥१०। 
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प्रत्येक के तीन-तीन प्रकार होते हैं--- 

१. ज्ञान-आराघना--उत्कृष्ट--प्रकृष्ट प्रयत्त, मध्यम--मध्यम प्रयत्न, 
जघन्य---अल्पतम प्रग॒त्त । ; 

२. दर्शन-आराधना---उत्कृष्ट, मध्यम और जचघन्य । 

३. चरित्र-आराधना--उत्कृष्ट, मध्यम और जघन्य । 

आत्मा की योग्यता के विविध स्तर होते हैं। बतएवं तीनों आराधनाओं का 
प्रथत्त सम नहीं होता । उनका तरतमभाव निम्न यंत्र से देखिए--- 





ज्ञान ज्ञान ज्ञान दर्शन दर्शन दर्शन चरित्र चरित्न चरित्र 

का का का का का का का का का 
उत्कृष्ट मध्यम अल्पतम उत्कृष्ट मध्यम अल्पतम उत्कृष्ट मध्यम अल्पतम 
प्रयथत्त प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न प्रयत्न 

ज्ञान के 

उत्कृष्ट है है है 

प्रयत्न में 

दर्शन के 

उत्कृष्ण है है है है है है 

प्रयत्न में 

चअर्त्रिके 

उत्कृष्ट. है है है है 

प्रयत्न में 


यह आंतरिक वृत्तियों का बड़ा ही सुन्दर और सूक्ष्म विश्लेषण है। श्रद्धा, 
ज्ञान और चारित्न के तारतम्य को समझने की यह पृण्ण-दृष्टि है । 


तक 





संसार और मोक्ष 


जैत-दृष्टि के अनुसार राग-द्वेष ही संसार है। ये दोनों क्म-बीज हैं' । ये दोनों 
मोह से पैदा होते हैं । मोह के दो भेद हैं--इशैव-मोह और चारित्न-मोह । दर्शन 
मोह तात्त्विक दृष्टि का विपर्यास है। यह संसार-प्रमण की मूल जड़ है। सम्यग्‌- 
दशशन के बिता सम्पग्‌-ज्ञान नहीं होता । सम्यग-ज्ञान के बिना सम्यक्‌-चारिब नहीं 


१, उत्तरज्ञयणाणि, ३२७ : 
रागो य दोसो वि य कम्मबीयं । 
२. बही, ३२।॥७ : 
कम्मं ले मोहप्पभवं वयन्ति | 
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होता । सम्यक्‌-चारित् के बिना मोक्ष नहीं होता और मोक्ष के बिना निर्वाण नहीं 
हंप्ता' है 

चारितर-मोह आचरण की शुद्धि नहीं होने देता । इससे राग-दवंष तीव्र बनते हैं, 
राग-ढेंष से कर्म और कर्म से संसा र--इस प्रकार यह चक्र निरन्तर घूमता रहता है। 





बौद्ध द्शंत भी ससार का मूल राग-द्वेप और मोह या अविद्या--इन्हीं की 
मानता है।' नैयायिक भी राम-द्वेंघ और मोह या भसिध्याज्ञान को संमार-बीज 
मानते हैं।। सांख्य पांच विपयेय और पतंजलि क्लेशों को संसार का मूल मातते 
हैं । संसार प्रकृति है, जो प्रीति-अप्रीति और विषाद या मोह धर्म वाले सच्त्व, 
रजस्‌ और तमस्‌ गुणयुक्त है--त्रिगुणात्मिका है। 


३ उत्तरज्ञयणाणि, २८३०। 
२. बुद्धभधचन, पु० २२ । 
३. न्यायसूत्र, ४॥१।३-६ । 
४, साम्यकारिका, ४४। 
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प्रायः सभी दर्शन सम्यग्‌-ज्ञान या सम्यग्‌-दर्शन को मुक्ति का भुछ्य कोरणे 
मानते हैं । बौद्धों की दृष्टि में क्षणभंगुरता का ज्ञान या चार आर्य-सत्यों का ज्ञान 
विद्या या सम्यगू्‌-दर्शन है। नैयायिक तत्त्व-शञान', सांख्य' और योग-दर्शन' भेद या 
विवेक-ख्याति को सम्यग्‌-दर्शन मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार तत्तवों के प्रति 
यथार्थ रुचि जो होती है, वह सम्यगू-दर्शन है ।* 


सम्यग्‌-दर्शन 


एक चक्षुष्मान्‌ वह होता है, जो रूप और संस्थान को शेयदृष्टि से देखता है। 
दूसरा चक्ष॒ष्मान्‌ वह होता है, जो वस्तु की शेय, हेय और उपादेय दशा को विपरीत 
दृष्टि से देखता है। तीसरा उसे अविपरीत दृष्टि से देखता है। पहला स्थूल-दर्शन 
है, दूसरा बहिरदे्शन और तीसरा अन्तर्‌-दर्शन । 

स्थल-दर्शन जगत्‌ का व्यवहार है, केवल वस्तु की ज्ञेय दशा से सम्बन्धित है। 
अगले दोनों का आधार मुख्यवृत््या वस्तु की हेय और उपादेय दशा है। अन्तर्‌- 
दर्शन मोह के पुद्गलों से ढका होता है तब वह सही नही होता इसलिए मिथ्या- 
दर्शत कहलाता है। तीज कषाय के उदय में अन्तर्‌-दर्शन सम्यक नहीं बनता, आग्रह 
या आवेश नहीं छूटता। इस विजातीय द्रव्य के दूर ही जाने पर आत्मा में एक 
प्रकार का शुद्ध परिणसत पैदा होता है। उसकी संज्ञा सम्यग्‌-दशंन है । 
सम्यगृदर्शंव और मिथ्यादर्शन 

प्रिध्यादर्शन के दस प्रकार हैं--- 
« अधर्म में धर्म संज्ञा । 
« धर्म में अधम संज्ञा । 
« अमार्ण में मार्ग संज्ञा । 
. मार्ग में अमार्ग संज्ञा । 
- अजीव में जीव संज्ञा । 
» जीव में अजीव संज्ञा । 
« असाधु में साधु संज्ञा । 
« साधु में असाधु संज्ञा । 
- अमुकत में मुक्त संज्ञा । 
- भुकक्‍त में अमुक्‍्त संज्ञा । 
सम्यग्‌ दर्शन के दस प्रकार हैं-- 


6 २2० 73] &6 #? #ड ७( ७ ० 
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- स्यायसूत्र, ४॥१।३-६॥ 

- सांख्यकारिका, ६४।३ 

« योगदर्शन, २॥१३ 
उत्तरण्मयणाणि, ८१५ । 
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अधर्म में अधर्म संज्ञा । 
, धर्म में धर्म संज्ञा । 
« अमार्ग में अमार्ग संज्ञा । 
. मार्ग में मार्ग संज्ञा । 
. अजीव में अजीव संज्ञा । 
» जीव में जीव संज्ञा । 
« असाधु में असाधु संज्ञा । 
- साधु में साधु संज्ञा । 
- अमुक्‍त में अमुक्त संज्ञा । 
« मुक्त में मुक्त संज्ञा । 

यह साधक, साधना और साध्य का विवेक है। जीव-अजीव की यथार्थ श्रद्धा 
के बिना साध्य की जिज्ञासा ही नहीं होती। आत्मवादी ही परमात्मा बनने का 
प्रयत्न करेगा, अनात्मवादी नहीं । इस दृष्टि से जीव-अजीव का संज्ञान साध्य के 
आधार का विवेक है। साधु-असाधु का संज्ञान साधक की दशा का विवेक है। 
धर्म-अधर्म, मार्ग-अमार्ग का संज्ञान साधना का विवेक है। मुक्त-अमुक्‍्त का 
संज्ञान साध्य और असाध्य का विवेक है | 
नेसगिक और आधिग्िक 

सम्यग्‌ दर्शन की प्राप्ति दर्शन-मोह के परमाणुओं का विलय होने से होती है । 
इस दृष्टि का प्राप्ति-हेतु दर्शन-मोह्‌ के परमाणुओं का विलय है। यह विलय 
निसर्ग -जन्य और ज्ञान-जन्य--दोनों प्रकार का होता है। आचरण की शुद्धि होते- 
होते दर्शन-मोह के परमाणु शिथिल हो जाते है। बसा होने पर जो यथार्थे-दर्शन 
होता है, वह नैसगिक सम्यग्‌-दर्शन है । 

श्रवण, अध्ययन, वाचन या उपदेश से जो सत्य के प्रति आकर्षण होता है, वह 
आधिगमिक सम्यग-दर्शत है । सम्यग्‌-दर्शन का मुख्य हेतु (दर्शन-मोह का विलय ) 
दोनों में समान है। इनका भेद केवल बाहरी प्रक्रिया से होता है। इनकी तुलना 
सहज प्रतिभा और अभ्यासलब्ध ज्ञान से की जा सकती है । 

पथिक चला मार्ग हाथ नही लगा | इधर-उधर भटकता रहा । आखिर अपने 
आप पथ पर आ गया । यह नैसगिक सार्ग-लाभ है । 

दूसरा पथ्चभ्रष्ट व्यक्ति इधर-उधर भटकता रहा, मार्ग नहीं मिला। इतने 
में दूसरा व्यक्ति दीखा । उससे पूछा और मार्ग सिल गया। यह आधिगमिक मार्ग- 
लाभ है। 

रोग हुआ। दवा नहीं ली। रोग की स्थिति पकी | वह मिट गया। आरोग्य 
हुआ यह नैसगिक आरोग्य-लाभ है। 

रोग हुआ। सहा नही गया | बैद्य के पास गया । दवा ली, वह मिट गया। यह्‌ 
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प्रायोगिक आरोग्य-लाभ है । 

अनादि क।ल से जीव संसार में भ्रमण करता रहा। सम्यगू-दर्शन नहीं हुआ-+ 
आत्म-विकास का मार्ग नहीं मिला । संसार-भ्रमण की स्थिति पकी । घिसते-घिसते 
पत्थर चिकना, गोल बनता है, बसे थपेड़े खाते-खाते कर्मावरण शिथिल हुआ, 
आत्म-दर्शन की रुचि जाग उठी | यह नैसगिक सम्यगू-दर्शन है। 

मनुष्य कष्टों से तिलमिला उठा | त्रिविध ताप से संतप्त हो गया। शान्ति 
का उपाय नहीं सूझा । मार्मे-द्रष्टा का योग मिला, प्रयत्न किया। कर्म का 
आवरण हटा । आत्म-दर्शन की रुचि जाग उठी । यह आधिगरमिक सम्यगू-दर्शन है। 


रुचि 


किसी भी वस्तु के स्वीकरण की पहली अवस्था रुचि है। रुचि से श्रुति होती 
है या श्रुति से रुचि--यह्‌ बड़ा जटिल प्रश्न है। ज्ञान, श्रुति, मनन, चिन्तन, 
निदिध्यासन--ये रुचि के कारण हैं, ऐसा माना गया है। दूसरी ओर यथार्थ रुचि 
के बिना यथार्थ ज्ञान नहीं होता---यह भी माना गया है। इनमें पौर्वापर्य है या एक 
साथ उत्पन्न होते हैं ? इस विचार से यह मिला कि पहले रुचि होती है और फिर 
ज्ञान होता है। सत्य की रुचि होने के पश्चात्‌ ही उसकी जानकारी का प्रयत्न होता 
है। इस दृष्टि-बिन्दु से रुचि या सम्यकत्व जो है, वह नैसगिक ही होता है। दर्शन- 
मोह के परमाणुओं का विलय होते ही वह अभिव्यक्त हो जाता है। निसर्ग और 
अधिगम का प्रपंच जो है, वह सिर्फ उसकी अभिव्यक्ति के निमित्त की अपेक्षा से 
है । जो रुचि अपने आप किसी बाहरी निमित्त के बिना भी व्यक्त हो जाती है, वह 
नैसगिक और जो बाहरी निमित्त (उपदेश-अध्ययन आदि) से व्यक्त होती है, बह्‌ 
आधिगमिक है। 

ज्ञान से रुचि का स्थान पहला है। इसलिए सम्यक्‌-दर्शन के बिना ज्ञान भी 
सम्यक्‌ नही होता । जहां मिथ्या-दर्शन है वहां भिथ्या ज्ञान और जहां सम्यगू-दर्शन 
है वहां सम्यग ज्ञान--ऐसा क्रम है । दर्शन सम्यक्‌ बनते ही ज्ञान सम्यक्‌ बन जाता 
है। दर्शन और ज्ञान का सम्यक्त्व युगपत्‌ होता है। उसमें पौर्वापयं नहीं है। 
वास्तविक कार्य-कारण भाव भी नहीं है। ज्ञान का कारण ज्ञानावरण का विलय 
और दर्शन का कारण दशंन-मोह का विलय है । इसमें साहचर्ये-भाव है। 

मिथ्या-दृष्टि के रहते बुद्धि में सम्यग्‌ भाव नहीं आता । यह प्रतिबन्ध दूर होते 
ही ज्ञान का प्रयोग सम्यक्‌ हो जाता है। इस दृष्टि से सम्यग्‌ दुष्टि को सम्यग्‌ ज्ञान 
का कारण या उपक्रारक भी कहा जा सकता है। 

दृष्टि-शुद्धि श्रद्धा-पक्ष है। सत्य की रुचि ही इसकी सीमा है। बुद्धि-शुद्धि 
ज्ञान-पक्ष है। उसकी मर्यादा है--सत्य का ज्ञान । क्रिया-शुद्धि उसका आचरण-पक्ष 
है। उसका विषय है--सत्य का आचरण तीनों मर्यादित है, इसलिए असहाय हैं । 
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कैवल रुचि या आस्था-बन्ध होने मात्न से जानकारी नहीं होती, इसलिए रुचि को 
ज्ञान की अपेक्षा होती है। केवल जानने मात्र से साध्य नहीं मिलता, इसलिए शञान 
को क्रिया की अपेक्षा होती है। संक्षेप में, रुचि ज्ञान-सापेक्ष है और ज्ञान क्रिया- 
सापेक्ष । ज्ञान और क्रिया के सम्यग्‌ भाव का मूल रुचि है, इसलिए वे दोनों रुचि- 
सापेक्ष हैं। यह सापेक्षता ही मोक्ष का पूर्ण योग है । इसलिए रुचि, ज्ञान और क्रिया 
को स्वंथा तोड़ा नहीं जा सकता। इनका विभाग केवल उपयोगितापरक है या 
निरपेक्ष-दृष्टिकृत है। इनकी सापेक्ष स्थिति में कहा जा सकता है--रुचि ज्ञान को 
आगे ले जाती है। ज्ञान से रुचि को पोषण मिलता है, ज्ञान से क्रिया के प्रति 
उत्पाह बढ़ता है, क्रिया से ज्ञान का क्षेत्र विस्तृत होता है, रुचि और आगे बढ़ 
जाती है। 

दा प्रकार तीनों आपस में सहयोगी, पोषक और उपका रक हैं। इस विशाल 
दृष्टि से रुचि के दस प्रकार बतलाए गए हैं--- 


१. निसर्ग-रुचि २. अधिगम-रुचि 
३. आज्ञा-हचि ४. सूत्न-रुचि, 
५. बीज-ढुचि ६. अभिगम-रुचि 
७. विस्तार-रुचि ८. क्रिया-रचि 
९. संक्षेप-रुचि १० घर्म-रुचि 


१. जिस व्यक्ति को वीतराग प्ररूपित चार तथ्यों--बन्ध, बन्ध-हेतु, मोक्ष 
और मोक्ष-हेतु पर सहज श्रद्धा होती है बहू निसर्गं-रुचि है । 

२. सत्य की वह श्रद्धा जो दूसरों के उपदेश से मिलती है, वह अधिगम-रुचि 
या उपदेश-रुचि है । 

३. जिसमें राग, द्वेष, मोह, अज्ञान की कमी होती है और दुराग्रह से दूर 
रहने के कारण वीतराग की आज्ञा को सहज स्वीकार करता है, उसकी श्रद्धा 
आज्ञा-रुचि है । 

४, सूत्र पढ़ने से जिसे श्रद्धा-लाभ होता है, वह सूत्र-रुचि है । 
थोड़ा जानने मात्र से जो रुचि फैल जाती है, वह बीज-रुचि है। 

» अर्थ सहित विशाल श्र्‌ त-राशि को पाने की श्रद्धा अभिगम-रुचि है। 
सत्य के सब पहलुओं को पकड़नेवाली सर्वांगीण दृष्टि विस्तार-रुचि है। 
 क्रिया--आचार की निष्ठा क्रिया-रुचि है ! 

९. जो व्यक्ति असत्‌-मतवाद में फंसा हुआ भी नहीं है और सत्यवाद में 
विशारद भी नही है, उसकी सम्यग्दृष्टि को संक्षेप-रुचि कहा जाता है। 

१०. प्रर्म (श्रुत और चारित्र) में जो आस्था-बन्ध होता है, वह ॒धर्म- 
रुचि है। 


१. उत्तरज्ञयणाणि, २६१६-२७! 
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प्राणिपात में मिलनेवाले यौग्यता के तरतमभाव और उनके कारण होनेबाल 
रुचि-वैचित्य के आधार पर यह वर्गीकरण हुआ है। 


सम्यग्‌-दशन की प्रक्रिया 


सम्यग-दर्शन की प्राप्ति के तीन कारण हैं-- 

१, दर्शेन-मोह के परमाणुओं का पूर्ण उपशमन। इससे औपशमिक सम्यग- 
दर्शन प्राप्त होता है । 

२. दर्शन-मोह के परमाणुओं का अपूर्ण विलय । इससे क्षायोपशमिक सम्यग्‌- 
दर्शन प्राप्त होता है। 


३. दर्शन-मोह के परमाणुओं का पूर्ण विलय। इससे क्षायिक सम्यग्‌-दर्शन 
प्राप्त होता है । 


आचार और अतिचार 


सम्यगू-दर्शन में पोष लानेवाली प्रवृत्ति उसका आचार और दोष लानेवाली 
प्रवुत्ति उसका अतिचार होती है। ये व्यावहारिक निमित्त हैं, सम्यग्‌-दर्शन का 
स्वरूप नहीं हैं । 

सम्यग्‌-दर्शन के आचार आठ हैं'-- 

१, निःशंकित--सत्य भे निश्चित आस्था । 

२. निःकांक्षित--मिथ्या विचार के स्वीकार की अरुचि | 

३. निविचिकित्सा--सत्याचरण के फल में विश्वास । 

४. अमूढ-दुष्टि--असत्य और असत्याचरण की महिमा के प्रति अनाकर्षण, 

अव्यामोह । 
. उपबृ हण--आत्म-गुण की वृद्धि । 
६. स्थिरीकरण--सत्य से डगमगा जाए, उन्हें फिर से सत्य में स्थापित 
करना । 

७. वात्सल्य--सत्य धर्मों के प्रति सम्मान-भावना, सत्याचरण का सहयोग । 
८. प्रभावना--प्रभावक ढंग से सत्य के माहात्म्य का प्रकाशन । 


जांच अतिचार 


१. शंका--सत्य में संदेह । 

२. कांक्षा -मिथ्याचार के स्वीकार की अभिलाषा । 

३. विचिकित्सा--सत्याचरण की फल-प्राप्ति में संदेह । 
४. प्रपाषण्ड-प्रशंसा--मिथ्या सिद्धान्त की प्रशंसा । 


शैर 


१. (क) उत्तरज्ञयणाणि, २४३१ 
(ख) रत्नकरण्डक्रावकाचार, १॥११॥१४८। 
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५. परपाषण्ड-संस्तव--मिथ्यावाद का परिचय । 


सम्यग्‌-दर्शन की व्यावहारिक पहचान 


सम्यग्‌-दर्शन आध्यात्मिक शुद्धि है। वह बुद्धिगम्य वस्तु नहीं है। फिर भी 
उसकी पहचान के कुछ व्यावहारिक लक्षण बतलाएं हैं-- 
तीन लक्षण 

१. परसणार्थ संस्तव--परम सत्य के अन्वेषण की रुचि । 

२. सुदृढ परमार्थ सेवन-- परम सत्य के उपासक का संसर्ग या मिले हुए सत्य 
का आचरण । 

३. कुदर्शन वर्जना--क्ुमार्ग से दूर रहने की दुढ आस्था । 

संत्यान्वेषी या सत्यशील और असत्यविरत जो हो तो जाना जा सकता है कि 
बह सम्यग्‌-दर्शनी पुरुष हैं । 
पांच लक्षण 

१. शम--णशान्ति । 
सवेग--मुमुक्षा --मुक्त होने की भावना । 
३. निर्वेद->>अनासक्ति । 
४, अनुकम्पा--प्राणिमात के प्रति कृपा भाव, सर्वभूतमैत्री, आत्मौपम्यभाव । 
५, आमस्ितिक्य--सत्यनिप्ठा । 


4० 


सम्यग्‌-दर्शन का फल 


कपाय की मन्दता होते ही सत्य के प्रति रुचि तीघ्र हो जाती हैं। उसकी गति 
अतथ्य से तथ्य क्री ओर, असत्य से सत्य की ओर, अवोधि से बोधि की ओर, 
अमागगे से मार्ग की ओर, अज्ञान से ज्ञान की ओर, नास्तिकता से आस्तिकता की 
ओर और मभिथ्यात्व से सम्यक्त्व की ओर हो जाती है। उसका संकल्प ऊर्ध्व॑मुखी 
और आन्मलक्षी हो जाता हैँ । 

गौतम स्वामी ने पूछा---भगवन्‌ ! दर्शन-सम्पन्तता का क्‍या लाभ हूँ ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! दर्शन-सम्पदा से विपरीत दर्शन का अन्त होता 
है । दर्शन-सम्पन्न व्यक्ति यथार्थ द्रष्टा बन जाता है। उसमे सत्य की लौ जलती 
है, वह फिर बुझती नही । वह अनुत्तरज्ञान-धारा से आत्मा को भावित किए रहता 
है। यह आध्यात्मिक फल है। व्यावहारिक फल यह है कि सम्यगदर्शी देवगति के 
सिवाय अन्य किसी भी गति का आयु-बंध नही करता ।” 


९. आवश्यक सूल 
२. भगवती, ३०।१ 
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मंह॒त्त् 


भगवान्‌ महावीर का दर्शन गुण पर आश्रित था। उन्होंने ब्राहरी सम्पदा के 
कारण किसी को महत्त्व नहीं दिया। परिवर्तित युग में जैन-धर्म भी जात्याश्रित 
होने लगा । जाति-मद से मदोन्‍्मत्त बने लोग समानधर्मी भाइयों की भी अवहेलना 
करने लगे। ऐसे समय में व्यावहारिक सम्यगू-दर्शन की व्याख्या और विशाल बनी | 
आचार्य सामन्तभद्र ने मद के साथ उसकी विसंगति बताते हुए कहा है+-'जो 
धामिक व्यक्ति अष्टमद--१. जाति, २. कुल, ३. बल, ४. रूप, ५, श्रुत, ६. तप, 
७. ऐश्वयं, ८. लाभ से उन्मत्त होकर घर्मस्थ व्यक्तियों का अनादर करता है, वह 
अपने आत्म-धर्म का अनादर करता है। सम्यग्‌-दर्शन आदि धर्म को धर्मात्मा ही 
धारण करता है। जो धर्मात्मा है, वह महात्मा है। धामिक के बिना धर्म नहीं 
होता । सम्यग्‌-दर्शन की सम्पदा जिसे मिली है, वह भंगी भी देव है। तीर्थकरों ने 
उसे देव माना है। राख से ढंकी हुई आग का तेज तिमिर नही बनता, वह ज्योति- 
पुंज ही रहता है।' 

आचार्य भिक्षु ने कहा है--वे व्यक्ति विरले होते हैं, जिनके घट मे सम्यकत्व 
रम रहा हो । जिसके हृदय में सम्यकत्व-सूयें का उदय होता है, वह प्रकाश से भर 
जाता है, उसका अन्धकार चला जाता है। 

सभी खानों मे हीरे नही मिलते, सर्वत्न चन्दन नही होता, रत्न-राशि सर्वत्र 
नही मिलती, सभी सर्प मणिधर नही होते, सभी लब्धि (विशेष शक्ति) धारक 
नही होते, बन्धन-मुक्त सभी नही होते, सभी सिह केसरी नहीं होते, सभी साधु 
साधु नहीं होते, उसी प्रकार सभी जीव सम्पग्‌-दर्शी नही होते । तत्त्व का विपयेय 
आग्रह और अभिनिवेश से होता है। अभिनिवेश का हेतु तीन्र कषाय है । दर्शन-पुरुष 

« का कपाय मन्द हो जाता है, उसमें आग्रह का भाव नहीं रहता। वह सत्य को 

सरल और सहज भाव से पकड़ लेता है ।' 


सत्य कया है ? 


जो है वही सत्य है, जो नही है वह असत्य है। यह अस्तित्व--सत्य, वस्तु- 
सत्य, स्वरूप-सत्य या ज्ञेय-सत्य हूँ । जिस वस्तु का जो सहज शुद्ध रूप हूँ, वह सत्य 
है। परमाणु, परमाणु रूप में सत्य है । आत्मा, आत्मा रूप में सत्य है। धर्म, अधर्म, 
आकाश भी अपने रूप में सत्य है। एक वर्ण, गन्ध, रस और स्पशंवाला अविभाज्य 
पुदूगल--यह परमाणु का सहज-रूप सत्य है। बहुत सारे परमाणु मिलते हैं, स्कन्ध 
बन जाता है, इसलिए परमाणु पूर्ण सत्य (त्रंकालिक-सत्य) नही है। परमाणु 
१. रत्नकरण्डआवकाचार, र८: 


सम्यग्‌-दर्श नसम्पन्नमपि मातंगदेहजम्‌ । 
देवा देव विदुर्भसस्‍्मगृढ़ाज़ु।रान्तरोौजसम्‌ ॥। 
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दंशा में परमाणु सत्य है । भूत-भविष्यत्‌ कालीन स्कन्ध की दशा में उत्तका विभकत 
रूप सत्य नही है । 

आत्मा शरीर दशा में अधे-सत्य हैं । शरीर, वाणी, मन और श्वास उसका 
स्वरूप नहीं हैं। आत्मा का स्वरूप है--अनन्त ज्ञान, अनन्त आनन्द, अनन्त वीर्य 
और अरूप | सरूप आत्मा वर्तमान पर्याय की अपेक्षा सत्य है। अरूप आत्मा पूर्ण 
सत्य है। धर्म, भधमं और आकाश--इन तीनों तत्त्वों का वैभाविक रूपान्तर 
नहीं होता | ये सदा अपने रूप में ही रहते हैं, इसलिए पूर्ण सत्य हैं । 
साध्य-सत्य 

साध्य-संत्य स्वरूप-सत्य का ही एक प्रकार हैं। वस्तु-सत्य व्यापक है। परमाणु 
में ज्ञान नहीं होता, अत: उसके लिए कुछ साध्य भी नहीं होता । वह स्वाभाविक 
काल-मर्यादा के अनुसार कभी स्कन्ध में जुड़ जाता है और कभी उससे विलग हो 
जाता है । 

आत्मा चैतन्यमय तत्त्व है। शरीर दशा में ज्ञान, आनन्द और वीर का पूर्ण 
उदय उसका साध्य होता है। साध्य न मिलने तक यह साधन सत्य होता हैं और 
उसके मिलने पर वह स्वरूप सत्य के रूप में बदल जाता है । 

साध्य काल मे मोक्ष सत्य होता हैं और आत्मा अर्घ-सत्य । सिद्धि-दशा में 
मोक्ष और आत्मा का अद्वत (अभेद) हो जाता हैं, फिर कभी भेद नही होता । 
इसलिए मुक्त आत्मा का स्वरूप पूर्ण सत्य है--त्रेकालिक और अपुनरावतंनीय है । 

जैन-तत्त्व-व्यवस्था के अनुभार चेतन और अचेतन--ये दो सामान्य सत्य हैं । ये 
निरपेक्ष स्वरूप-सत्य हैं। गति-हेतुकता, स्थिति-हेतुकता, अवकाश-हेतुकता, परिवर्तन- 
हेतुकता और ग्रहण (संयोग-वियोग) की अपेक्षा--विभिन्‍्न कार्यों और गुणों की 
अपेक्षा धम, अधर्म, आकाश, काल और पुद्गल--प्रांच अचेतन द्रव्यों के ये पांच 
रूप (पांच द्रव्य) और जीव, ये छह सत्य हैं। ये विभाग-सापेक्ष स्वरूप सत्य हैं । 

आज्व (बन्ध-हेतु ), संवर (वन्ध-निरोध ), नि्जरा ( बन्ध-क्षय हेतु )--ये तीन 
साधन सत्य हैं। मोक्ष साध्य-सत्य है। बन्धन-दशा में आत्मा के ये चारों रूप सत्य हैं। 
मुक्त-दर्शा में आख्रव भी नही होता, संवर भी नहीं होता, निजेरा भी नही होती, 
साध्यरूप मोक्ष भी नहीं होता, इसलिए बहां आत्मा का केवल आत्म-रूप ही सत्य है । 

आत्मा के साथ अनात्मा ( अजीव---पुदूगल ) का सम्बन्ध रहते हुए उसके बन्ध, 
पुष्य और पाप ये तीनों रूप सत्य हैं । मुक्त दशा में बन्धन भी नहीं होता, पुण्य भी 
नहीं होता, पाप भी नहीं होता । इसलिए जीव वियुक्त-दशा में केवल अजीव 
(पुदूगल ) ही सत्य है । तात्पर्य कि जीव-अजीव की संयोग-दशा में नव सत्य हैं। 
उनकी वियोग-दशा में केवल दो ही सत्य हैं । 

व्यवहार-नय से वस्तु का वर्तमान रूप (वैकारिक हप) भी सत्य हैं। निश्चय 
नय से वस्तु का त्रैकालिक (स्वाभाविक रूप) सत्य है । 
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मोक्ष के साधक-बाधक तत्त्व 
नव तत्त्व 
सत्य के ज्ञान और सत्य के आचरण द्वारा स्वय सत्य बन जाना ही जैन-दर्शन 
का धर्म है। 


मोक्ष-साधना में उपयोगी ज्ञेयों को तत्त्व कहा जाता है। वे नौ हैं--जीव, 
अजीव, पुण्य, पाप, आख्रव, संवर, निज रा, बंध और मोक्ष ।' उमास्वाति ने उनकी 
संख्या सात मानी है--पुण्य और पाप का उल्लेख नहीं क्रिया है।' संक्षेप दृष्टि से 
तत्त्व दो है--जीव और अजीव । सात या नौ विभाग उन्हीं का विस्तार है। पुण्य 
और पाप बन्ध के अवांतर भेद हैं। उनकी पृथक्‌ विवक्षा हो तो तत्त्व नौ और यदि 
उनकी स्वतंत्न विवक्षा न हो तो वे सात होते हैं। 

पुण्य से लेकर मोक्ष तक के सात तत्त्व स्वतंत्र नही हैं। वे जीव और अजीव 
के अवस्था-विशेष हैं। पुण्य, पाप और बंध, ये पौद्गलिक हैं इसलिए अजीव के 
पर्याय हैं। आस्रव आत्मा की शुभ-अशुभ परिणति भी है और शुभ-अशुभ कर्म- 
पुद्गलों का आकर्षण भी है। इसलिए इसे मुख्यवृत्त्या कुछ आचार्य जीव-पर्याय 
मानते हैं, कुछ अजीव-पर्याय । यह विवक्षा-भेद है। 

नव तत्त्वों में पहला तत्त्व जीव है और नवां मोक्ष । जीव के दो प्रकार बतलाये 
गए हैं--बद्ध और मुक्त । यहां बद्धऔजीव पहला और मुक्त-जीव नौवां तत्त्व 
है। अजीब जीव का प्रतिपक्ष है। वह बढ़-मुक्त नहीं होता । पर जीव का बन्धन 
पौद्गलिक होता है। इस लिए साधना के क्रम में अजीव की जानकारी भी आवश्यक 





. उत्तरज्ञयणाणि, २८॥१४॥ 
. तत्त्वाथंसूत्र, १४४ । 
« टाणं, २॥१ 

तस्वाधंसूत्र, २९० 
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है। बन्धन-मुक्ति की जिज्ञासा उत्पन्न होने पर जीव साधक बनता है और सा ध्य 
होता है मोक्ष । शेष सारे तत्त्व साधक या बाधक बनते हैं। पुण्य, पाप और बंध 
मोक्ष के बाधक हैं। आखत्रव को अपेक्षा-भेद से बाधक और साधक दोनों माना जाता 
है। शुभ-योग को आख्रव कहें तो उसे मोक्ष का साधक भी कह सकते हैं। किन्तु 
आज्रव का कर्म-संग्राहक रूप मोक्ष का बाधक ही है। संवर और निज रा--ये दो 
मोक्ष के साधक है । 

बाधक तत्त्व (आरूव) पांच हैं--१. मिथ्यात्व, २. अविरति ३. प्रमाद, 
४, कपाय, ५. योग । 

जीव में विकार पैदा करनेवाले परमाणु मोह कहलाते हैं। दृष्टि-विकार 
उत्पन्त करनेवाले परमाणु दर्शन-मोह हैं । 

चारित्न-विकार उत्पन्न करने वाले परमाणु चारित्न-मोह कहलाते हैं। उनके 
दो विभाग हैं-- 

१. कपाय, २. नो-कपाय---कषाय को उत्तेजित करने वाले परमाणु । 

कषाय के चार वर्ग हैं-- 

अनन्तानुवन्धी-क्रोध--जैसे, पत्थर की रेखा (स्थिरतम) । 

अनन्तानुबन्धी-मान--जसे, पत्थर का खम्भा (दुढ़तम) | 

अनन्तानुबन्धी-माया--जैसे, बास की जड़ (वक्रतम) । 

अन्तानुबन्धी-लोभ-- जैसे, कृमि-रेशम का रंग (गाढतम) । 

इनका प्रभुत्व दर्शन-मोह के परमाणुओं के साथ जुड़ा हुआ है । इनके उदयकाल 
में सम्यक्‌-दृष्टि प्राप्त नही होती। यह मिथ्यात्व आखसत्रव की भूमिका है।यह 
सम्यक-दृष्टि की बाधक है। इसके अधिकारी मिथ्यादृष्टि और संदिग्धदृष्टि हैं। 
यहां देह से भिन्‍न आत्मा की प्रतीति नही होती। इसे पार करनेवाला सम्यक्‌ 
दृष्टि होता है । 

अप्रत्याख्यान-क्रोध--जै से, मिट्टी की रेखा (स्थिरतर ) । 

अप्रत्याख्यान-मान--जैसे, हाड़ का खम्भा (दृढ़तर)। 

अप्रत्याख्यान-माया--जैसे, मेढे का सींग (वक्रतर) । 

अप्रत्याख्यान-लोभ---जँसे, कीचड़ का रग (गाढ़तर) । 

इनके उदय-काल में चारित्न को विक्ृत करनेवाले परमाणुओ का प्रवेश- 
निरोध (संवर ) नही होता, यह अव्रत-आख्व की भूमिका है । यह अणुन्नती जीवन 
की बाधक है । इसके अधिकारी सम्यक्‌-दृष्टि हैं। यहां देह से भिन्‍न आत्मा की 
प्रतीति होती है। इसे पार करनेवाला भणुत्रती होता है । 

प्रत्याख्यान क्रोध--जैसे, धूलि-रेखा (स्थिर) । 

प्रत्याख्यात मान-- जैसे, काठ का खम्भा (दृढ़) । 

प्रत्याख्यान माया--जैसे, चलते बैल की मृठ्धारा (वक्त) 
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प्रत्याव्यान लोभ--जै से, खझ्जन का रंग (गाढ़) । 

इनके उदयकाल में चारित्र-विकारक परमाणुओं का पूर्णत: निरोध (संबर ) 
नहीं होता । यह अपूर्ण-अब्नत-आख्रव की भूमिका है | यह महात्रती जीवन की बाधक 
है । इसके अधिकारी अणुब्ती होते हैं। यहां आत्म-रमण की वृति का आरम्भिक 
अभ्यास होने लगता है । इसे पार करनेवाले महाब्रती बनते हैं। 

संज्वलन क्रोध-- जैसे, जल-रेखा (अस्थिर--तात्कालिक) । 

संज्वलन मान--जैसे, लता का खम्भा (लचीला) । 

संज्वलन माया--जैसे, छिलते बांस की छाल (स्वल्पतम वक्र) । 

संज्वलन लोभ--जैसे, हल्दी का रंग (तत्काल उड़ने बाला) । 

इनके उदयकाल में चारित्न-विकारक परमाणुओं का अस्तित्व निर्मुल नहीं 
होता । यह प्रारम्भ में प्रमाद और बाद में कषाय-आखसत्रव की भूमिका है। यह 
वीतराग-चा रित्र की बाधक है। इसके अधिकारी सराग-संयमी होते हैं । 

योग आख््रव शैलेशी दशा (असंप्रज्ञात समाधि) का बाघक है । 

मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषघाय और अशुभ योग से पाप कर्म का बन्ध 
होता है। आखब के प्रथम चार रूप आन्तरिक दोष हैं। उनके द्वारा पाप कर्म का 
सतत बन्ध होता है । योग आमज्नव प्रवृत्यात्मक है। वह अशुभ और शुभ दोनों प्रकार 
का होता है। ये दोनों प्रवृत्तियां एक साथ नही होती। शुभ प्रवृत्ति से शुभ कर्म 
और अशुभ प्रवृत्ति से अशुभ कर्म का बन्ध होता है । 

आखव के द्वारा शुभ-अशुभ कर्म का बन्ध, उसका पुण्य-पाप के रूप में उदय, 
उदय से फिर आश्वव, उससे फिर बन्ध और उदय--यह समसार-वक हे । 


साधक तत्त्व 


मोक्ष के साधक तत्त्व दो हैं--संवर और निर्जरा । 
संवर 
जितने आखव हैं उतने ही संवर ;हैं। आखसत्रव के पांच विभाग हैं, इसलिए 
संवर के भी पांच विभाग हैं--- 
१. सम्यकत्व । 
२. विरति। 
३. अप्रमाद। 
४. अकपाय। 
५. अयोग। 


निर्जरा 
निर्जेरा का अथे है कमें-क्षय और उससे होने वाली आत्म-स्वरूप की उपलब्धि । 
निर्जरा का हेतु तप है। तप के बारह प्रकार हैं, इसलिए निज्जरा के बारह प्रकार 
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होते हैं।' जैसे संवर आख्ब का प्रतिपक्ष है वैसे ही निर्जरा बंध का प्रतिपक्ष है। 
भास्रव का संवर और बन्ध की निजंरा होती है। उससे आत्मा का परिमित 
स्‍्वरूपोदय होता है। पूर्ण संवर और पूर्ण निर्जरा होते ही आत्मा का पूर्णोदय हो 
जाता है--मोक्ष हो जाता है । 
नि्जेरा का हेतु तप है । उसके बाह्य अंग ये हैं-- 
१. अनशन । 
२. आहार-संयम । 
३. आसन-प्रयोग | 
४. इन्द्रिय-संयम । 
उसके आन्तरिक अंग ये हैं-- 
 प्रायश्चित्त । 
विनय । 
सेवा । 
. कायोत्सर्ग 
 स्वाध्याय । 
ध्यान । 


दूत मद बन * ण /0 2० 


ध्यान 
विगत कुछ शताब्दियों में जैन परम्परा में ध्यान का क्रम विच्छिन्त जैसा हो 
गया । क्‍यों हुआ ? इसकी चर्चा में मुझे नहीं जाना है। किन्तु वह हो गया, यह 
सचाई है। अभ्यास की धारा टूटने के कारण हमारे अनेक जैन पंडित यह मानने 
लग गए कि जैनों की अपनी कोई ध्यान-पद्धति नहीं है । वे ध्यानाभ्यास के लिए 
पतंजलि आदि योगाचार्यों के ऋणी हैं । किसी आचार्य या किसी पद्धति का जो 
ऋण है, उसे स्वीकार करना बहुत अच्छी बात है, किन्तु आत्मविस्मृति अच्छी बात 
नहीं है । 
भगवान्‌ महावीर ध्यान-युक्त तपस्या के बल पर ही केवली हुए थे। अन्य 
जितने भी मुनि केवली बने, वे सब ध्यान के बल पर ही बने थे। फिर ध्यानाभ्यास 
की पद्धति दूसरों के अनुदान से प्राप्त है, यही क्यों माना जाए ? 
जैन मुनि सत्य की खोज के लिए ध्यान करते थे। उनका ध्यान दो श्रेणियों में 
विभकत था-- 
१. धम्यें। 
२. शुक्ल | 
धर्म्यं का अथे है वस्तु का स्वभाव | वस्तु में अनन्त धम्म होते हैं, अनन्त पर्याय 


१. जैन सिद्धान्त दीपिका, ६२९६, ३६ । 


४१६ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


होते हैं । हम उसके थोड़े से पर्यायों को जानते हैं। उसके शेष पर्याय हमारे 
लिए अज्ञात रहते हैं। उन अज्ञात पर्यायों को ज्ञात करने का सशक्त साधन 
ध्यान है। 

अतीन्द्रिय ज्ञानी मुनियों ने जिन सूक्ष्म द्रव्यों और पर्यायों का प्रतिपादत किया 
है, वे हमारी बुद्धि के लिए गम्य नहीं हैं। उन्हें जानने के लिए ध्यान का प्रयोग 
किया जाता था। उस ध्यान-पद्धति का नाम है--धरमम्यं ध्यान । 

धर्म ध्यान वस्तु-सत्य तक पहुंचने की आन्तरिक प्रक्षिया है। किन्तु आज 
वह परिभाषा के बन्धन में जकड़ी हुई है। उसे मुक्त किए बिना हम जैनों की ध्यान- 
पद्धति का मर्मे नहीं जान सकेंगे । 

जैन आगमों में बहुत सारी बातें सूत्ररूप में लिखित हैं। हज़ारों वर्षों के 
व्यवधान के कारण उतका सम्यग्‌ ग्रहण नहीं हो पाता। प्राय: उनका स्थूल कलेवर 
ही हाथ लगता है। 

दूसरी बात यह है कि सूत्रकारों और व्याख्याकारों की शैली की विशिष्टता 
को समझे बिना हम उनके प्रतिपाद्य का आशय नही समझ सकते । 

सूत्र-रचना की एक शैली यह है कि उसमें व्यापक तत्त्व एक उदाहरण के द्वारा 
निरूपित किया जाता है । हम लोग उसका अर्थे उतना ही समझ्न लेते हैं जितना 
उस उदाहरण में समाता है । हम इस तथ्य को भूल जाते हैं कि यह वस्तु की पूर्ण 
परिभाषा नहीं है, किन्तु यह उसका एक उदाहरण है । ध्यानविषयक अज्ञान का 
भी यह एक मुख्य हेतु है। 

धम्यं ध्यान के चार सोपान है-- 

१. आज्ञाविचय । 

२. अपायविचय। 

३. विपाकविवय | 
, संस्थानविचय । 

व्याख्याओं में इनके उदाहरणात्मक अर्थ मिलते हैं, जे से-- 

आज्ञाविचय--वीतराग की आज्ञा का निर्णय करना । 

अपायविचय--कषाय आदि दोषों का निर्णय करना । 

विपाकविचय--कर्म के परिणामों का निर्णय करना । 

संस्थानविचय-- लोक के आकार का निर्णय करना। 

इन उदाहरणात्मक अर्थों को हम सीमित अर्थ में समझते हैं। फलत: हमारी 
ध्यान-पद्धति का हृदय पकड़ में नहीं आता | 

वनस्पति सजीव है--यह शास्त्रों में लिखा है। बनस्पति के जीव हमारी 
दृष्टि में नहीं आते । हम क्‍या करें ? इस शास्त्रीय सत्य को स्वीकारें या नकारें ? 
नकारने कः साहस वही कर सकता है, जो सत्य की अनन्त-धर्मा अभिव्यक्तियों से 


छ्€्‌ 
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अनभिज्ञ है। उसे स्वीकारना श्रद्धा का काम है। 

एक चिन्तनशील बौद्धिक व्यक्तित इन दोनों मार्गों से चलना पसन्द नहीं 
करता | इस स्थिति में वह ध्यान का सहारा लेकर इस समस्या को सुलझाता है। 
शास्त्रों में जो सूक्ष्म पर्याय निरूपित है उन्हें बह पूर्व-मन्यता के रूप में स्वीकार कर 
लेता है । 

वनस्पति सजीव है--इसे पूर्व-मान्यता के रूप में स्वीकार कर ध्यानी साधक 
अपने समग्र चिन्तन को उस पर केन्द्रित कर देता है। इस ध्यान का विषय प्रत्यक्ष 
ज्ञानी के द्वारा प्रतिपादित सत्यों में से लिया जाता है, इसलिए इसे आज्ञाविचय 
कहा गया । 

आज्ञ। का सम्बन्ध केवल वीतराग या केवली से ही क्यों ? आयुर्वेद के आचार्य 
ने कहा --गुद कफ-कारक है और सूठ पित्त-कारक। ध्यान द्वारा इसके प्रामाण्य 
को जानना क्या आज्ञाविचय नहीं है ? कया वैज्ञानिकों के अनेक आविष्कारों का 
ध्यान द्वारा प्रामाण्य जानता आज्ञाविचय नहीं है ?परीक्ष पर्याय की यथारथंता का 
बोध करने के लिए किसी शास्त्र या व्यक्ति के निर्देश को आलम्बन बनाकर उममें 
मन को केन्द्रित करना आज्ञाविचय है । 

अपायबिचय विश्नेषणात्मक पद्धति का ध्यान है। वस्तु की वास्तविकता 
जानने के लिए उसकी मौलिक सत्ता तक पहुचना आवश्यक है। यह विश्त्र संपर्को 
और सम्मिश्णों से संकुल है । सत्य के शोधक संपर्को का विश्लेषण करते-क रते वस्तु 
की शुद्ध सत्ता को प्राप्त कर लेते हैं । 

आत्म-ध्यात की अपाय-पद्धति का निर्देश आचारांग सूत्र (११५६ ) में बहुत 
सुन्दर मिलता है-- 

मैं कौन हूं ? इस प्रश्न के सन्दर्भ में उसे इस भाषा मे प्रस्तुत किया जा सकता है-- 

मैं शब्द नही हूं, रूप नदीं हूं, गध नही हूं, रस नही हू, स्पर्श नहीं है । 

मैं दीच॑ नही हूं, हस्व नही हूं । 

मैं वृत्त नहीं हूं, त्रिकोण नहीं हूं, चतुप्कोण नही हू, परिमडल नही हूं । 

मैं शरीर नही हूं, वाणी नही हूं, मन नही हु । 

मैं इन्द्रिव नही हु, प्राण नही हु, श्वरास-उच्छवरास नही है 

मैं अरूपी सत्ता ह । ; 

इस अपाय-पद्धति में ध्याता का ध्यान मूर्त से अमूर्त की भूमिका में चला णाता 
है। इक्षसे आगे आत्मा का अमूरते द्रव्यों से अपाय करना होता है-- 

“मैं कौन हूं ? '-- 

मैं गतिसहायक द्रव्य नही हु । 

मैं स्थितिसहायक द्रव्य नही हू । 

मैं अवकाश देने वाला द्रव्य नहीं हैं । 
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मैं परिवर्तन का हेतु नहीं हूं । 

इन अमूर्त सत्ताओं का निषेध करने पर जो शेष रहता है, बह है--चैतन्य । 

'मैं चैतत्यमय हूं । 

आत्मा के वैभाविक पर्यायों से उसकी भिन्‍नता का ध्यान करना -« 

मैं क्रोध नहीं हूं, मान नहीं हूं, माया नहीं हूं, लोभ नहीं हूं, भय नहीं हूं, चुणा 
नहीं हूं, वासना नहीं हूं, अज्ञान नहीं हूं, मिथ्यात्व नहीं हूं । 

मैं शुद्ध चें तन्‍्यमय हूं । 

महषि रमण इस अपाय-पद्धति को बहुत महत्त्व देते थे। उनका क्रम यह 
था-- 

मैं कौन हूं ? सप्तधातुओं का बना हुआ स्थूल शरीर मैं नहीं हूं । शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस, गंध---इन पंच विषयों को ग्रहण करने वाली कर्ण, त्वचा, नेत्न, जिल्ठा और 
नासिका---ये पांच ज्ञानेन्द्रियां भी मैं नहीं हूं । वचन, गमन, दान, मलविसजंन और 
आनंद की पंचविध क्रिप्रा करनेवाली वाक्‌, पाद, पाणि, पायु और उपस्थ---वे पांच 
कर्मेन्द्रियां भी मैं नहीं हूं । श्वासादि पंचक्रिया करने वाला प्राणादि वायुपंचक भी 
मैं नही हूं। संकल्प करनेवाला मन भी मैं नही हूं। सब विषयों और वृत्तियों को 
छोड़कर सिर्फ विषय-वासनाओं के संग में रहने वाला अज्ञान भी मैं नहीं हूं। इस 
प्रकार 'नेति नेति' अर्थात्‌ 'मैं यह नहीं हूं; मैं यह नही हूं' ऐसा कहते-कहते उप- 
रोक्त सब उपाधियों का निषेध करने के बाद जो एकमात्र चेतन्य शेष रहता है 
वही 'मै' हूं ।/' 

पुद्‌गलों के गुण-धर्मों का विश्लेषण करने की वैज्ञानिक पद्धति अपाय-पद्धति 
है। वैज्ञानिक पद्धति यंत्रों के सहारे चनती है और ध्यान-पद्धति आन्तरिक विकास 
के सहारे चलती है। मन का केन्द्रीकरण दोनों में अपेक्षित होता है । 

विपाकविचय के ध्यान-काल में पदार्थों के परिणामों पर मन केन्द्रित किया 
जाता है। केवल कर्मों के विपाकों पर मन का स्थिरीकरण ही विपाकविचय नहीं 
है । इसे एक उदाहरण ही कहा जा सकता है। 

संस्थानविचय--ध्यान-पद्ध ति के द्वारा ध्यानी मुनि पदार्थों के लक्षण, संस्थान 
(आकृति-रचना ), आधार, विधान, प्रमाण, उत्पाद, व्यय, ध्रौव्य आदि अनेक 
पर्यायों को जान लेते थे ।* 

वर्ण, गंध, रस, स्पर्श और संस्थान के विविध योगों से विविध वस्तुएं निष्पन्न 
होती हैं। विभिन्न संस्थान के परमाणु भी वस्तु के स्वरूप को प्रभावित करते हैं। 
भगवती सूत्र में वणित अनेक भंग इसी तथ्य की ओर संकेत करते हैं। यह ज्ञान 


१. मैं कौन हूं ?, १० ५, ६ 
२ ध्यानशतंक, ५२ 
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सूत्रकारों को ध्यान-बल से प्राप्त हुआ था। 


निर्वाण.मोक्ष 

गौतम ने पूछा--भंते ! मुक्त जीव कहां रुकते हैं ? वे कहां प्रतिष्ठित हैं ? वे 
शरीर कहां छोड़ते हैं और सिद्ध कहां होते हैं ? 

भगवान्‌ ने कहा--मुक्‍्त जीव अलोक से प्रतिहत हैं, लोकांत में प्रतिष्ठित हैं, 
मनुष्य-लोक में शरीर-मुक्त होते हैं और सिद्धि-क्षेत्र में वे सिद्ध होते हैं।' 

निर्वाण कोई क्षेत्र का नाम नही, मुक्त आत्माएं ही निर्वाण हैं। वे लोकाग्र में 
रहती हैं, इसलिए उपचार-दृष्टि से उसे भी निर्वाण कहा जाता है। 

कर्म-परमाणुओं से प्रभावित आत्मा संसार में भ्रमण करती है। भ्रमण-काल 
में ऊध्वंगति से अधोगति और अधोगति से ऊध्वंगति होती है। उसका नियमन' 
कोई दूसरा व्यक्ति नहीं करता । यह सब स्वनियमन से होता है। अधोगति का 
हेतु कर्म की गुरुता और ऊरध्वेंगति का हेतु कर्म की लघुता है।' 

कर्म का घनत्व मिटते ही आत्मा प्हज गति से ऊध्व॑ लोकान्त तक चली जाती 
है। जब तक कर्म का घनत्व होता है, तब तक लोक का घनत्व उत्त पर दबाव 
डालता है। ज्यों ही कर्म का घनत्व मिटता है, आत्मा हलकी होती है, फिर लोक 
का घनत्व उसकी ऊध्वे-गति में बाधक नही बनता। गुब्बारे में हाइड्रोजन भरने पर 
वायुण्डल के घनत्व से उसका घनत्व कम हो जाता है, इसलिए वह ऊंचा चला 
जाता है। वही बात यहां समझिए। गति का नियमन धर्मास्तिकाय-सा पेक्ष है।' उसकी 
समाप्ति के साथ ही गति समाप्त हो जाती है। वे मुक्त जीव लोक के अन्तिम छोर 
तक चले जाते हैं । 

मुक्तजीव अशरीर होते है । गति शरीर-सापेक्ष है, इसलिए वे गतिशील नहीं 
होने चाहिए | बात सही है । उनमे कम्पन नही होता । अकम्पित-द्शा में जीव की 
मुक्ति होती है । और वे सदा उसी स्थिति मे रहते हैं। सही अर्थ में वह उनकी 
स्वय-प्रयुक्त गति नही, बन्धन मुक्ति का वेग है, जिधका एक ही धक्का एक क्षण 
में उन्हें लोकान्त तक ले जाता है। 

पूर्र-आयोगजनित वेग के कारण चक्र स्वयं घूमता है। मिट्टी से लिपी हुई 
तुम्ब्री जल-तल में चली जाती है। लेप उतरते ही वह ऊपर आ जाती है। एरण्ड 
का वीज फली में बंधा रहता है, किन्तु बंध टूटते ही ऊपर उछलता है। 


नकली इंियि-_-_+क_-नतन +तहत..तन्‍त> 


१ उत्तरज्ञयणाणि, ३६।५६, ५७ 
२ भगवती, €(३२ 
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भग्ति की शिखा स्वभाव-सिद्ध लाधव के कारण कपर को जाती है। इसी 
प्रकार अकम-जीव की ऊध्व गति के चार कारण हैं-- 

१. पृर्ज-प्रयोग । 

२. असंगता । 

३. बन्ध-विच्छेद । 

४. तथाविध-स्वभाव ।' 

मुक्ति दशा में आत्मा का किसी दूसरी शक्ति में विलय नहीं होता । वह किसी 
दूसरी सत्ता का अवयब या विभिन्‍न अवयवों का संघात नहीं, वह स्वयं स्वतन्त्त 
सत्ता है। उसके प्रत्येक अवयव परस्पर अनुविद्ध हैं। इसलिए वह स्त्रयं अखंड है । 
उसका सहज रूप प्रकट होता है--यही मुक्ति है। मुक्त जीवों की विकास की 
स्थिति में भेद नहीं होता । किन्तु उनकी सत्ता स्वतन्त्र होती है। सत्ता का स्वातन्त्य 
मोक्ष की स्थिति का बाधक नहीं है । अविकास या स्वृरूपावरण उपाधिजन्य होता 
है, इसलिए कर्म-उपाधि मिटते ही वह मिट जाता है--सब मुक्त आत्माओं का 
विकास और स्वरूप समकोटिक हो जाता है। आत्मा की जो पृथक्‌-पृथक स्वतन्त्त 
सत्ता है वह उपाधिकृत नहीं है, वह सहज है, इसलिए किसी भी स्थिति में उनकी 
स्वतन्त्रता पर कोई आच नहीं आती। आत्मा अपने आप में पूर्ण अवयवी है, 
इसलिए उसे दूसरों पर आश्रित रहने की कोई आवश्यकता नहीं होती । 

मुक्त-दशा में आत्मा समस्त वैभाविक-आधेयों, औपाधिक विशेषतताओं से 
बिरहित हो जाती है। मुक्त होने पर पुनरावर्तन नहीं हीता। उस (पुनरावतंन) 
का हेतु कर्म -चक्र है। उसके रहते हुए मुक्ति नहीं होती। कर्म का निर्मुल नाश 
होने पर फिर उसका बंध नही होता। कर्म का लेप सकर्म के होता है। अकर्म 
कम से लिप्त नहीं होता । 


ईश्वर 


जैन ईश्वरबादी नहीं --बहुतों की ऐसी धारणा है। बात ऐसी नहीं है । जैन 
दर्शन ईश्वरवादी अवश्य है, ईश्वरकत्‌ त्ववादी नही | ईश्वर का अस्वीकार अपने 
पूर्ण-विकास (चरमलक्ष्य या मोक्ष ) का अस्वीकार है। मोक्ष का अस्वीकार अपनी 
पवित्नता (धर्म) का अस्वीकार है। अपनी पवित्नता का अस्वीकार अपने आप 
(आत्मा) का अस्वीकार है। आत्मा साधक है। धर्म साधन है। ईश्वर साध्य 
है। प्रत्येक मुक्त आत्मा ईश्वर है। मुक्त आत्माएं अनन्त हैं, इसलिए ईश्वर 


१. भगवती, ७।११२६५ : 
निस्संगयाएं निरंगणाएं गतिपरिणामेणं बंधणछेयणाए 
निश्धिणयाए पुज्वप्पओग्रेणं अकम्मस्स गती पन्‍्नायत्ति । 
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अनन्त हैं। 

एक ईश्वर कर्त्ता औरमहान्‌, दूसरी मुक्‍्तात्माएं अकर्ता और इसलिए अमहान्‌ 
कि वे उस महान्‌ ईश्वर मे लीन हो जाती हैं--यह स्वरूप और कार्य की भिन्‍नता 
निरूपाधिक दशा में हो नहीं सकती । मुक्त आत्माओं की स्वतन्त्र सत्ता को 
इसलिए अस्वीकार करने वाले कि स्वतन्त्र सत्ता मानने पर मोक्ष में भी भेद रह्‌ 
जाता है, एक निरूपाधिक सत्ता को अपने में विलीन करनेवाली और दूसरी 
निरूपाधिक सत्ता को उसमे विलीन होनेवाली मानते हैं--क्या यह निहंतुक भेद 
नही ? मुक्त दशा में समान-विकासशील प्रत्येक आत्मा की स्वतन्त्न सत्ता का 
स्वीकार वस्तु-स्थिति का स्वीकार है । 

अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त वी, अनन्त आनन्द--यह्‌ मुक्त आत्मा 
का स्वरूप या ऐश्वर्य है। यह सबमे समान होता है। 

आत्मा सोपाधिक (शरीर और कर्म की उपाधि सहित) होती है, तब उसमें 
पर-भाव का क्॒तु त्व होता है | मुक्त-दशा निरुषाधिक है। उसमे केवल स्वभाव-रमण 
होता है, पर-भाव-कर्त त्व नहीं । इसलिए ईश्वर में कतृ त्व का आरोप करना 
उचित नही । 


अध्यात्म विकास की भ्ूमिकाएं 


विशुद्धि के तारतम्य की अपेक्षा चौदह भूमिकाएं होती है । उनमें सम्यगृ-दर्शन 
चौथी भूमिका है। उत्क्रान्ति का आदि-बिन्दु होने के कारण यह साधना की पहली 
भूमिका है । 

पहली तीन भूमिकाओ मे प्रथम भूमिका के तीन रूप बनते हैं--- 

१. अनादि-अनन्त । 

२. अनादि-सान्त । 

३. सादि-सान्‍्त | 

प्रथम रूप के अधिकारी अभव्य या जाति-भव्य (कभी भी मुक्त न होनेवाले) 
जीव होते है। 

दूसरा रूप उनकी अपेक्षा से बनता है जो अनादिकालीन सिथ्यादर्शन की 
गाठ को तोड़कर सम्यग्‌-दर्शनी बन जाते हैं । 

सम्यकक्‍वी बन फिर से मिध्यात्वी हो जाते है और फिर सम्यकवी--ऐसे 
जीवों की अपेक्षा से तीसरा रूप बनता है । 

हली भूमिका उत्करान्ति की नहीं है। इस दशा मे शील की देश-आराधना 
हो सकती है।' शील और श्रुत--दोनों की आराधना नही, इसलिए सर्व आराधना 


१. भगवती, ८।१०१३४४ 
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की दृष्टि से यह अपक्रान्ति का स्थान है। मिथ्यादर्शनी व्यक्ति में भी विशुद्धि 
होती है। ऐसा कोई जीव नहीं जिसमें कर्म-विलयजन्य विशुद्धि का अंश न मिले । 

दूसरी भूमिका अपक्रमण दशा की है। सम्यगदर्शनी मोह के उदय से मिथ्या- 
दर्शनी बनता है। उस संक्रमण-काल में यह स्थिति बनती है। पेड़ से फल गिर गया 
और ज़मीन को न छ पाया--ठीक यही स्थिति इसकी है। 

तीसरी भूमिका मिश्र है। इसका अधिकारी न सम्यग्‌-दर्शनी होता है और न 
मिथ्या-दर्शनी । यह संशयशील व्यक्ति की दशा है। पहली भूमिका का अधिकारी 
दृष्टि-विपर्यय वाला होता है और इसका अधिकारी संशयालु--यह दोनों में अन्तर 
है। यह दोलायमान दशा अधिक नहीं टिकती | फिर वह या तो विपय॑य में परिणित 
हो जाती है या सम्यग्‌-दर्शन में । इन आध्यात्मिक अनुत्कमण की तीतों भूमिकाओं 
में दीधंकालीन भूमिका पहली ही है, शेष दो अल्पकालीत हैं । 


सम्यग-दर्शन 

सम्यगृ-दर्शन उत्क्रान्ति का द्वार है, इसी लिए यह बहुत महत्त्वपूर्ण है। आचार 
की दृष्टि से इसका उतना महत्त्व नहीं, जितना कि इससे अगली भूमिकाओं का 
है। सम्यग्‌-दर्शनी के संवर नहीं होता। उसके केवल निर्जरा होती है । इसे हस्ति- 
स्‍्तान के समान बताया गया है। हाथी नहाता है और तालाब से बाहर आ धूल 
या मिट्टी उछाल फिर उससे गन्दला बन जाता है। वैसे ही अविरत-व्यक्ति इधर 
तपस्या द्वारा कर्म-निर्जरण कर शोधन करते हैं और उधर अविरति तथा सावद्य 
आचरण से फिर कर्म का उपचय कर लेते हैं। इस प्रकार यह साधना की समग्र 
भूमिका नहीं है । 

साधना की समग्रता को रथ-चक्र और अन्ध-पगु के निदर्शन के द्वारा समझाया 
है । जैसे एक पहिए से रथ नही चलता, वैसे ही केवल विद्या (श्रूत या सम्यग्‌ 
दर्शन) से साध्य नही मिलता विद्या पंगरु है, क्रिपा अन्धी । साध्य तक पहुंचने के 
लिए पैर और आंख दोनों चाहिए । 

कुछ दार्शनिक कहते है--तत्त्वों को सही रूप में जवानेवाला सब दु:खो से 
छूट जाता है। ऐसा सोच कई व्यक्ति धर्म का आचरण नही करते। वे एकान्त 
अक्रियाबादी बन जाते हैं। भगवान्‌ महावीर ते इसे वाणी का वीय॑ या वाचनिक 
आश्वासन कहा है।' 

सम्यगू-दृष्टि के पाप का बन्ध नही होता या उसके लिए कुछ करना शेष नहीं 
रहता--ऐसी मिथ्या धारणा न बने, इसीलिए चतुर्थ भूमिका के अधिकारी को 
अधर्मी,' बाल' और सुप्त कहा है ।' 


१. उत्त रज्ययणणि, ६६६, १० २. भगवती, पारा 
है. सूयग्रड़ो, ११२।२।२६। ४. भगवती, १६।६। 
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“जानामि धर्म न च मे प्रवृत्ति: । 
जानाम्यघर्म न च में निवृत्ति: ॥ 


“धर्म को जानता हूं, पर उसमें प्रदृति नही है, अधर्म को भी जानता हूं पर 
उससे निवत्ति नहीं है ।-- यह एक बहुत बड़ा तथ्य है। इसका पुनरावतेन प्रत्येक 
जीव में होता है। यह प्रश्न अनेक मुखों से मुखरित होता रहता है कि “क्या कारण 
है, हम बुराई को बुराई जानते हुए भी छोड़ नहीं पाते ?” जैन कर्मवाद इसका 
कारण के साथ समाधान प्रस्तुत करता है। वह यह है-- जानना ज्ञान का कार्य है| 
शान 'ज्ञानावरण' के पुदुगलों का विलय होने पर प्रकाशमान होता है। सही 
विश्वास होना श्रद्धा हैं। वह दर्शन को मीहनेवाले पुद्गलों के अलग होने पर 
प्रकट होती है। अच्छा आचरण करना--यह चारित्र को मोहनेवाने पुद्गलों के 
दूर होने पर सम्भव होता है । 

ज्ञान के आवारक पुद्यलों के हट जाने पर भी दर्शन-मोह के पुदूगल आत्मा पर 
छाए हुए हों तो वस्तु जान ली जाती है, पर विश्वास नहीं होता । दर्शन को 
मोहनेवाले पुदूगल बिखर जाएं, तब उस पर थ्रद्धा बन जाती है। पर चारित्न को 
मोहनेबाले पुदूगनों के होते हुए उसका स्वीकार (या आचरण ) नहीं होता । इस 
दृष्टि में इनका क्रम यह बनता है--- (१) ज्ञान, (२) श्रद्धा, (३) चारित्र । ज्ञान 
श्रद्धा के विना भी हो सकता है, पर श्रद्धा उसके बिना नही होती । श्रद्धा चारित्र के 

बिना भी टो सवती है, पर चारित्न उसके बिना नहीं होता । अतः वाणी और कर्म 
का हैध (कथनी और करनी का अन्तर ) जो होता है, वह निष्कारण नहीं है। जैसे- 
जैंस साधना आगे बढ़ती है, चारित्न का भाव प्रकट होता है, वैसे-वैसे हैध्र की खाई 
पटती जाती है पर वह छद्मस्थ-दशा में पूरी नहीं पटती । 

छप्नस्थ की मनोदशा का विश्लेषण करते हुए भगवान्‌ महाबीर ने कहा-- 
“छुद्यस्थ सात कारणीं से पहचाना जाता है-- 


. वह प्राणातिपात करता है 
. मृषावादी होता है । 
« अदत्त नेता है। 
. शब्द, स्पर्श, रस, रूप और गंध का आस्वाद लेता है। 
पूजा, सत्कार की वृद्धि चाहता है । 
पापकारी कार्य को पापकारी कहता हुआ भी उसका आचरण करता है। 
. जैसा कहता है, वैसा नही करता । 
यह प्रमादयूवत व्यक्ति की मन:स्थिति का प्ररूपण है । मोह प्रबल होता है, 
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१, ठाणं, ७।२८। 
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तब कथनी-करनौ की एकता नहीं आतौ। उसके बिना ज्ञान और क्रिया की 
सामंजस्थ नहीं होता। इनके असामंजस्य में पूजा-प्रतिष्ठा की भूख होती है । 
जहां यह होती है, वहां विषय का आकर्षण होता है। विषय की पूर्ति के लिए चोरी 
होती है । चोरी झूठ लाती है और श्ू5 से प्राणातिपात आता है। साधना की कमी 
या मोह की प्रबलता में ये विकार एक ही श्ूंखला से जुड़े रहते हैं। अप्रमत्त या 
वीतराग में ये सातों विकार नहीं होते । 


देश-विरति 


भगवान्‌ ते कहा--गौतम ! सत्य की श्रुति दुर्लभ है। बहुत सारे लोग 
मिथ्यावादियों के संग में ही लीन रहते हैं । उन्हें सत्य-भ्रुति का अवसर नहीं 
प्रिलता। श्रद्धा सत्य-श्रुति से भी दुलंभ है। बहुत सारे व्यक्ति सत्यांश सुनते हुए 
भी, जानते हुए भी उस पर श्रद्धा नहीं करते । वे मिथ्यावाद में ही रचे-पचे रहते 
हैं। सत्य का आचरण श्रद्धा से भी दुर्लभ हूँ । सत्य की जानकारी और श्रद्धा के 
उपरान्त भी काम-भोग की मूच्छा छूटे बिना सत्य का आचरण नहीं होता । 
तीव्रतम-कषाय के विलय से सम्यक्‌-दर्शन की योग्यता आ जाती है । किन्तु तीव्तर 
कषाय के रहते हुए चारित्विक योग्यता नहीं आती । इसीलिए श्रद्धा से चारित्न का 
स्थान आगे है। चरित्रवान्‌ श्रद्धा-सम्पन्त अवश्य होता है किन्तु श्रद्धावान्‌ चरित्- 
सम्पन्त होता भी है और नहीं भी । यही इस भूमिका भेद का आधार है। पांचवीं 
भूमिका चारित्न की हैँ! इसमे चरितज्ञाण का उदय होता है । यह संबर का प्रवेश- 
द्वार है । 

चारित्विक योग्यवा एक-रूप नहीं होती। उसमें असीम तारतम्य होता है । 
विस्तार-दृष्टि से चारित्र-विकास के अनन्त स्थान हैं। संक्षेप में उसके वर्गीकृत 
स्थान दो हैं--१. अपूर्णे-चरित्र और पूर्ण-चरित्न । पांचवीं भूमिका अपूर्ण-विरति 
की है। यह गृहस्थ का साधना-द्षेत्र है । 

जैनागम गृहस्थ के लिए बारह ब्रतों का विधान करते हैं। अहिंसा, सत्य, 
अन्नौयं , स्वदार-सन्तोष और इच्छा-परिमाण--ये पांच अणु्नत हैं। दिगू-विरति, 
भोगोपभोग-विरति और अनर्थ-दण्ड-विरति- ये तीन गृणब्रत हैं। सामायिक, 
देणावका शिक, पौषधोपवास और अतिथि-सं विभाग--ये चार शिक्षाब्रत है । 

बहुत लोग दूसरों के अधिकार या स्व॒त्व को छीनने के लिए, अपनी भोगसामग्री 
को समृद्ध करने के लिए एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश में जाया करते हैं। इसके साथ 
शोषण या असंयम की कड़ी जुड़ी हुई है। असंयम को खुला रखकर चलनेवाला 
स्वस्थ अणुब्रती नहीं हो सकता। दिगूव्नत में सावंभौम आथिक राजनीतिक तथा अन्य 
सभी प्रकार के अनाक्रमण की भावना हैं। भोग-उपभोग की खुलावट और प्रमाद- 
जन्य भूलों से बचने के लिए सातवां और आठवां ब्रत किया गया है। 
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ये तौनों ब्रत अणुब्रतों के पोषक हैं, इसलिए इन्हें गुणब्रत कहा गया है। 

धर्म समतामय है। राग-हेष विषमता है। समता का अर्थ है--राग-द्वेष का 
अभाव | विषमता है राग-द्वेप का भाव | समभाव की आराधना के लिए सामायिक 
ब्रत है । एक मुहूत्त तक सावच्य प्रवृत्ति का त्याग करना सामायिक ब्रत है । 

समभाव की प्राप्ति का साधन जागरूकता है। जो व्यक्ति पल-पल जागरूक 
रहता है, बही समभाव की ओर अग्रमर हो सकता है। पहले काठ ब्तों की सामान्य 
मर्यादा के अतिरिक्त थोड़े समय के लिए विशेष मर्यादा करना, अहिंसा आदि की 
विशेष साधना करना देशावकाशिक ब्रत है । 

पौषधोपवास-ब्रत साधु-जीवन का पूर्वाभ्यास है। उपवासपूर्वक सावच्य प्रवृत्ति 
को त्याग, समभाव की उपासना करना पौपधोपवास ब्रत है। 

महात्रती मुनि को अपने लिए बने हुए आहार का संविभाग देना अतिथि- 
संविभाग-क्नत है । 

चारो ब्रत अभ्यासात्मक या बार-बार करने योग्य है, इसलिए इन्हे शिक्षाब्रत 
कहा गया । 

ये बारह ब्रत है। इनके अधिकारी को देशब्रती श्रावक कहा जाता हे | 

छठी भूमिका से लेकर अगली सारी भूमिकाए मुन्रि-जीवन की है। 


सर्व-विरति 

यह छठी भूमिका है। इसका अधिकारी महात्रती होता है। महाव्रत पांच हैं-- 
अहिसा, सत्य, अचौर्य, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह । रात्रि-भोजन-विरतति छठा ब्रत है । 
आचाय॑े हरिभद्र के अनुसार भगवान्‌ ऋषभ देव और भगवान्‌ महाबीर के सभय में 
रात्रि-भोजन को मूल गुण माना जाता था। इसलिए इसे महाक्नत के साथ व्रत रूप 
में रखा गया है। शेष बाईस तीर्थकरों के समय यह उत्तर-गृण के रूप मे रहता 
भाया है। इसलिए इसे अलग व्रत का रूप नही मिलता । 

जैन परिभाषा के अनुसार ब्रत या महाव्रत मूल गणों को कहा जाता है। उनके 
पोपक गुण उत्तर गण कहलाते है। उन्हें ब्रत की सज्ञा नही दी जाती। मूलगृण 
की मान्यता में परिवर्तत होता रहा है-धर्म का निरूपण विभिन्‍न रूपों मे 
मिलता है । 


अन्नमाद 


यह सातवी भूमिका है । छठी भूमिका का अधिकारी प्रमत्त होता है-- उसके 
प्रमाद की सत्ता भी होती है और बह कही-कही हिसा भी कर लेता है। सातवी का 
अधिकारी प्रमादी नही होता, सावद्य प्रवृत्ति नही करता । इसलिए अप्रमत्त-संयति 
अहिसक और प्रमत्त-संयति शुभयोग की अपेक्षा से अहिसक और अशुभयोग की 
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अपैक्षा से हिंसक होता है। 
श्रेणी-आरोह 


आठवीं भूमिका का आरम्भ अपूुर्व-करण से होता है। पहले कभी न आया हो, 
बसा विशुद्ध भाव आता है, बात्मा गुण-श्रेणी' का आरोह करने लगता है। आरोह 
की श्रेणियां दो हैं--उपशम और क्षपक । मोह को उपशान्त कर आगे बढ़नेवाला 
ग्यारहवीं भूमिका में पहुंच मोह को सर्वधा उपशान्त कर बीतराग बन जाता है। 
उपशम स्वल्पकालीन होता है, इसलिए मोह के उभरने पर वह बापस नीचे की 
भूमिकाओं में आ जाता है। मोह को खपाकर आगे बढ़नेबाला बारहबी भूमिका में 
पहुंच बीतराग बन जाता है। क्षीण-मोह का अवरोह नहीं होता । 


केवली 


तेरहवीं भूमिका सर्व-ज्ञान और सर्व-दर्शन की है। कर्म का मूल मोह है। 
सेनापति के भाग जाने पर सेना भाग जाती है, बैसे ही मोह के नष्ट होने पर शेष 
कर्म नष्ट हो जाते हैं। मोह के नष्ट होते ही ज्ञान और दर्शन के आवरण तथा 
अन्तराय--ये तीनो कर्म-बन्धन टूट जाते हैं। आत्मा निरावरण और निरन्तराय 
बन जाता है । निरावरण आत्मा को ही सर्वेज्ञ और सवंदर्शी कहा जाता है। 


अयोग-दशा और मोक्ष 


केवली के भवोपग्राही कर्म शेष रहते हैं। उन्ही के हरा गेष जीवन का धारण 
होता है। जीवन के अन्तिम क्षणों में मन, वाणी और शरीर की प्रवृत्तियों का 
निरोध होता है। यह निरोध दशा ही अन्तिम भूमिका है। इस काल मे वे शेष कर्म 
टूट जाते हैं। आत्मा मुक्त हो जाता है--आचार स्वभाव मे परिणत हो जाता है। 
साधन स्वयं राध्य बन जाता है। ज्ञान की परिणति आचार और आचार की 
परिणति मोक्ष है और मोक्ष ही आत्मा का स्वभाव है । 


मह्ात्रत और अणुब्रत 


सत्य आदि जितने व्रत है, वे सब अहिसा की सुरक्षा के लिए हैं।' काव्य की भाषा 
में--“अहिसा धान है, सत्य आदि उसकी रक्षा करनेवाली बाड़ें हैं।'* “अहिसा 
१. पंचसंग्रह : 

एक्क चिय एक्कवय, निर्विट्नु जिणवरेहि सब्वेहि। 

पाणाइवायविरमण सब्वसत्तस्स रक्‍्खद्दा ॥ 
२. हारिभद्रीयअष्टक, १६।५ : 

अहिसाशस्यसंरक्षणे वृत्तिकल्पत्वातू सत्यादिब्रतानाम्‌ । 


मोक्ष के साधक तत्त्व : ४२७ 


जल है, सत्य आदि उसझौ रक्षा के लिए सेतु हैं।”' सार यही है कि दूसरे सभी ब्रत 
अहिसा के ही पहलू हैं । 
अहिसा का यह व्यापक रूप है। इसकी परिभाषा है--जो संवर और सत्प्रवृत्ति 
है वह अहिसा है । 
अहिंसा का दूसरा रूप है--प्राणातिपात-विरति । 
अगवान्‌ ने कहा--जीवमात्न को मत मारो, मत सताओ, आधि-व्याधि मत 
पैदा करो, कष्ट मत दो, अधीन मत बनाओ, दास मत बनाओ, यही भुव-धर्म है, यही 
शाश्वत सत्य है। इसकी परिभाषा है--मनसा, वाचा, कर्मणा और कृत, कारित 
अनुमति से आक्रोश, वन्ध और वध का त्याग । दूसरे महात्रतों की रचना का मूल 
यही परिभाषा है। इसमें मृषावाद, चौय॑, मैथुत और परियग्रह का समावेश नहीं 
होता । अहिसा, सत्य और ब्रह्म वर्ग जितने व्यापक शहद हैं, उतने व्यापक प्रणाति- 
पात-विरति, मृपावाद-विरति और मैथुन-विरति नहीं है। 
प्राणातिपात-विरति भी अहिसा है। स्वरूप की दृष्टि से अहिसा एक है। हिसा 
भी एक है। कारण की दृष्टि से हिसा के दो प्रकार बनते है--१. अर्थ हिसा-- 
आवश्यकतावश की जानेवाली हिसा और २. अनर्थ हिसा--अनावश्यक हिसा। 
मुनि सर्व हिसा का सर्वथा प्रत्याख्यान करता है। वह अहिसा महाब्रत को इन शब्दों 
में स्वीकार करता है--“भते ! मैं उपस्थित हुआ हूं पहले महान्नत प्राणातिपात 
सेविरत होने के लिए। भंते ! मैं सत्र प्रकार के प्राणातिवात का प्रत्याख्यान करता 
हूं। सूक्ष और बादर, त्रम और स्थावर जीवों का अतिपात मनसा, वाचा, कर्मणा 
मैं स्त्रय॑ न करूंगा, दूसरे से न कराऊंगा और न करनेवाले का अनुमोदन 
करूंगा। मैं यावज्जीवन के लिए इस प्राणातिपात-बिरति महांब्रत को स्वीकार 
करता हूं । 
गृहस्थ अर्थ-हिसा छोड़ने में क्षम नहीं होता, बह अनर्थ-हिसा का त्याग और 
अर्थ-हिंसा का परिमाण करता है। इसलिए उसका अहिसा-दब्रत स्थूल-प्राणातिपात 
विरति कहलाता ह । जैन आचार्यो ने गृहस्थ के उत्तरदायित्वों और विवशताओं को 
जानते हुए कहा--आरम्भी-कृषि, व्यापार सम्बन्धी और विरोधी-प्रत्याक्रमण- 
कालीन हिसा से त बच सको तो सकल्पी-आक्रमणात्मक और अप्रायोजनिक हिंसा 
से अवश्य बचो । इस मध्यम-मार्ग पर अनेक लोग चले । यह सबके लिए आवश्यक 
मार्ग है। अविरति मनुष्य को मूढ़ बनाती है, यह केवल अविरति नहीं है। बिरति 
केवल मनुष्य मात्र के लिए सरल नही होती, यह केवल विरति नही है। यह अविरति 
और बिरति का योग है। इसमें न तो वस्तु-स्थिति का अपलाप है और न मनुष्य 
की बृत्तियो का पूर्ण अनियत्नण । इसमें अपनी विवशता की स्वीकृति और स्ववशता 


१ योगशास्त्र : 
अहिसापयस: पालिभूतान्यन्यव्रतानि यत्त्‌ । 
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की ओर गति दोनों हैं। 

निश्चय-दुष्टि यह है-- हिंसा से आत्मा का पतन होता है, इसलिए यह 
अकरणीय है । 

व्यवहा र-दुष्टि यह है--सभी प्राणियों को अपनी-अपनी आयु प्रिय है। सुख 
अनुकूल है। दुःख प्रतिकल है। वध सबको अप्रिय है। जीना सबको प्रिय है। सब 
जीव लम्बे जीवन की कामना करते हैं। सभी को जीवन प्रिय लगता है। 

यह सब समझकर किसी जीव की हिसा नहीं करनी चाहिए । 

किसी जीव को त्रास नहीं पहुंचाना चाहिए ।' 

किसी के प्रति बैर और विरोध-भाव नहीं रखना चाहिए।' 

सब जीकबों के प्रति मैत्नी-भाव रखना चाहिए ।' 

है पुरुष ! जिसे तू मारने की इच्छा करता है, विचार कर वह तेरे-जैसा ही 
सुख-दु:ःख का अनुभव करनेवाला प्राणी है; जिस पर हुकूमत करने की इच्छा करता 
है, विचार कर वह तेरे जैसा ही प्राणी है; जिसे दुःख देने का विचार करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है; जिसे अपने वश करने की इच्छा करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है; जिसके प्राण लेने की इच्छा करता है, 
विचार कर वह तेरे-जैसा ही प्राणी है।' 

मृपावाद-विरति दूसरा महाब्रत है। इसका अर्थ है---असत्य-भाषण से विरत 
होना । 

अदत्तादान बिरति तीसरा महात्नत है। इसका अर्थ है बिना दी हुई वस्तु लेने 
से विरत होना। मैथुन-विरति चौथा महात्रत है। इसका अर्थ है--भोग-विरति। 
पांचवां महात्रत अपरिग्रह है। इसका अर्थ है--परियग्रह का त्याग । मुनि मृषावाद 
आदि का सर्वथा प्रत्याख्यान करता है, इसलिए स्वीकृति निम्न शब्दों में करता है । 

भते ! मै 3पस्थित हुआ हुं--दूसरे महात्नत में मृषावाद-विरति के लिए । 
भते ! मैं सब प्रकार के मृषावाद का प्रत्याख्यान करता हूं । क्रोध, लोभ, भय और 
हास्यवश---मनसा, वाचा, कमंणा मैं स्वयं मृषा न बोलूगा, न दूसरों से बुलवाऊंगा 
और न बोलनेवाले का अनुमोदन करूंगा । जीवन-पर्यन्त मैं मृषावाद से विरत 
होता हूं । 

भंते ! मैं उपस्थित हुआ हुं--तीसरे महान्रत में अदत्तादान-विरति के लिए । 
भंते ! मैं सब प्रकार के अदत्तादान का त्याग करता हूं। गांव, नगर या अरण्य मे 
अल्प या बहुत, अणु या स्थुल, सचित्त या अचित्त अदत्तादान मनसा, वाचा, कर्मणा 


१. उत्तरज्ञयणाणि, २२० : ने य वित्तासए परं । 
२. सूयगडो, १११।१५॥१३: न विरुउक्लेज्ज केणई । 
३. उत्तरज्ञयणांणि, ६।२: मेत्ति भूएसु कप्पए । 

४, आयारो, ५४॥१०१। 
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मैं स्वयं न लूगा, न दूसरों से लिवाऊंगा और न लेनेवाले का अनुमोदन करूंगा । 
जीवन-पर्यन्त मैं अदत्तादान से विरत होता हूं । 
भंते ! मैं उपस्थित हुआ हुं“-चौथे महात्रत में मैथुन-विरति के लिए। 
भंते ! मैं सब प्रकार के मैथुन का प्रत्याख्यान करता हूं । दिव्य, मनुष्य और 
तिर्यड्च मैथुन का मनसा, वाचा, कर्मणा मै स्वयं न सेवन करूंगा, न दूसरों से सेवन 
करवाऊंगा, त सेवन करनेवाले का अनुमोदन करूंगा। जीवन-पर्यन्त मैं मैथून से 
विरत होता हूं । 
भंते ! मैं उपस्थित हुआ हु--पांचवें महाव्रत परिग्रह-विरति के लिए। भंते ! 
मैं सब प्रकार के परिग्रह का प्रत्याख्यान करता हूं। गांव, नगर या अरण्य में अल्प 
या बहुत, अणु या स्थल, सचित्त या अचित्त परिग्रह मनसा, वाचा, कमणा मैं स्वयं 
न ग्रहण कहूंगा, न दूसरों से ग्रहण करवाऊंगा, न ग्रहण करनेवाले का अनुमोदन 
करूंगा । जीवन-पर्यन्त मैं परिग्रह से विरत होता हूं । 
भंते ! मैं उपस्थित हुआ हूं--छठे ब्रत रात्रिभोजन-विरति के लिए भंते ! 
मैं सब प्रकार के असन, पान, खाद्य और स्वाद्य को रात्ति मे खाने का प्रत्याख्यान 
करता हूं | मनसा, वाचा, कर्मणा मैं स्वयं रात के समय न खाऊंगा, न दूसरों को 
बखिलाऊंगा, न खानेवाले का अनुमोदन करूंगा। जीवन-पर्यन्त मैं राति-भोजन से 
विरत होता हूं । 
गृहस्थ के मृषावाद आदि की स्थूल्-विरति होती है, इसलिए वे अणुब्रत होते 
हैं। स्थूल-मृषावाद-विरति, स्थूल अदत्तादान-विरति, स्वदार-सन्तोष और इच्छा- 
परिमाण---ये उतके नाम है। महात्रतों की स्थिरता के लिए पचीस भावनाए हैं। 
प्रत्येक महात्रत की पांच-पांच भावनाए है।' 
इनके द्वारा मन को भावित कर ही महात्रतो की सम्यक्‌ आराधना की जा 
सकती है। 
पांच महात्रतों में मैथुन देह से अधिक सम्बन्धित है। इसलिए मैथुन-विरति 
की साधना के लिए तब्रिशिप्ट नियमों की रचना की गई है । 


ब्रह्म च्य का साधना-मार्ग 


ब्रह्म च्य भगवान्‌ है। 
ब्रह्म च्य सब तपस्याओ में प्रधान है ।' जिसने ब्रद्माचय की आराधना कर ली 
उसने सब ब्रतों को आराध लिया।* जो अब्रह्मचर्य से दूर हैं--वे आदि-मोक्ष हैं । 





१. आयारचूला, १५।४३-७८। 

२. प्रश्नव्यकरण, २।४ : बंभ भगवत । 

है. सूयगडो, १।१।६।२३ : तवेसु वा उत्तम बभचेर । 

४. प्रश्नव्याकरण, २।४ : जंमिय आराहियंमि आराहिय वयमिण सच्य 
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भुमुक्षु मुक्ति के अग्रगामी हैं । ब्ह्माचर्य के भग्त होने पर सारे ब्रत दूट जाते हैं।'* 
ब्रह्मचर्य जितना श्रेष्ठ है उतना ही दुष्कर है।' इस आसक्ति को तरनेवाला 
महासागर को तर जाता है।* 

कहीं पहले दण्ड, पीछे भोग है, और कही पहले भोग, पीछे दण्ड है --ये भोग 
संगकारक हैं।' इन्द्रिय के विषय विकार के हेतु हैं किन्तु वे राग-द्वेंष को उत्पन्त 
या नष्ट नहीं करते । जो रक्त और द्विष्ट होता है, बह उनका संयोग पा विकारी 
बन जाता है ॥ ब्रह्मचर्थ की सुरक्षा के लिए विकार के हेतु वर्जनीय हैं। ब्रह्मचारी 
की चर्या इस प्रकार होनी चाहिए--- 


. सूयगड़ो, १॥११॥१५।६ : इत्थिओ जे ण सेवति आइमोक्खा उ ते जणा । 
- प्रश्नव्याकरण, २।४। 
, उत्तरज्ञगणाणि, ३२१७ : नेयारिसं दुत्तरमत्यि लोए । 


बही, 


१. 
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एकान्तवास---विकार-वर्धक सामग्री से दूर रहना । 


» कथा-संयम--कामोत्तेजक वार्तालाप से दूर रहना । 

. परिचय-संयम- कामोत्तेजक सम्पर्कों से बचना । 

. दृष्टि-संयम--दृष्टि के विकार से बचना । 

. श्रुति-संयम -- कर्ण-विकार पैदा करनेवाले शब्दों से बचना । 

- स्मृति-संयम--पहले भोगे हुए भोगों की याद न करना । 

« रस-संयम--पुष्ट-हेतु के बिना सरस पदार्थ न खाना। 

, अति-भोजन-संप्रम (मिताहार)--मात्रा और संख्या में कम खाना, वा र- 


बार न खाना, जीवन-निर्वाह मात्र खाना । 


- बविभूषा-संपम--ः४ ज्रार न करना। 
, विपय-संयम--मनोज्ञ शब्दादि इन्द्रिय विषयों तथा मानसिक संकल्पों से 


बचना ॥। 


« भद-चिन्तन--विका र-हेतुक प्राणी या वस्तु से अपने को पृथंक्‌ मानना । 
« शीत और ताप सहन--ठंडक में खुले बदन रहना, गर्मी में सूर्य का 


आतप लेना । 


- सौकुमायं-त्याग । 
१४. 


राग-द्वेष के विलय का संकल्प करना 
गुरु और स्थविर से मार्गदर्शन लेना । 


३२॥१८ 


आयारो, ४।८५ : पुन्य॑ दडा पच्छा फासा, पुथ्वं फासा पच्छा दंडा। 


उत्त रज्ञयणाणि, ३२।१०१। 
- बही, १६।१०। 
बही, ३२॥२१। : 
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१६. अज्ञानी या आसक्त का संग-त्याग करता । 

१७. स्वाध्याय में लीन रहना । 

१८. ध्यान में लीन रहना । 

१९. सूत्रार्थ का चिन्तन करना । 

२०. घैर्थ रखना, मानसिक चंचलता होने पर निराश न होना ।' 

२१. शुद्धाहार--निर्दोष और मादक वस्तु-बजित आहार | 

२२. कुशल साथी का सम्पर्क । 

२३. विकायपूर्ण सामग्री का अदर्शन, अप्रा्थेन, अचिन्तन, अकीर्तन ।' 

२४. काय-कलेश--आसन करना, साजसज्जा न करना ! 

२४. ग्रामानुग्राम-विहार--एक जगह अधिक न रहता। 

२६. रूखा भोजन--रूखा आहार करना । 

२७. अनशन--यावज्जीवन आहार का परित्याग कर देना ।* 

२८. विषय की नश्वरता का चिन्तन करना ।* 

२९. इन्द्रिय का बहिर्मुखी व्यापार त करना ।* 

३०. भविष्य-दर्शन--भविष्य में होने वाले विपरिणाम को देखना ।" 

३१. भोग में रोग का संकल्प करना । 

३२. अप्रमाद--सदा जागरूक रहना--जो व्यक्ति विकार-हेतुक सामग्री 
को उच्च मात उसका सेवन करने लगता है, उसे पहले ब्रह्म चर्य में 
शंका उत्पन्न होती है, फिर क्रमश: आकांक्षा (कामना), विचिकित्सा 
(फल के प्रति सन्देह), द्विविधा, उन्‍्माद और ब्रह्मचर्य-नाश हो 
जाता है ।' 

इसलिए ब्रह्मचारी को पल-पल सावधान रहना चाहिए वायु जैसे अग्नि- 
ज्वाला को पार कर जाता है वैसे ही जागरूक ब्रह्म चारी काम-भोग की आसक्ति 
को पार कर जाता है । 
साधना के स्तर 
धर्म की आराधना का लक्ष्य है--मोक्ष-प्राप्ति । मोक्ष पूर्ण है। पूर्ण की प्राप्ति 
१. उत्तरज्ञयणाणि, ३२९३। 
३, है. वही, ३२।४, १५ 
४. आयारो, ५॥८३ : अवि आहार वोच्छिदेज्जा । 
४. दसवेआलिय, ८/५६। 
६. उत्तरज्ञयणाणि, ३२॥१२। 
७ सूयगडो, १॥९॥३।४।१४। 
5. वही, १॥१२३॥२। 
€. देखें--उत्तरज्ञयणाणि, भ्रध्ययन १६। 
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के लिए साधना की पूर्णता चाहिए। वह एक प्रमत्न में ही प्राप्त नहीं होती। ज्यों- 
ज्यों मोह का बन्धन दूटता है, त्यों-स्यों उसका विकास होता है। मोहात्मक बन्धन की 
वरतमता के आधार पर साधना के अनेक स्तर निश्चित किये गए हैं--- 

१. सुलभ-बोधि--यह पहला स्तर है । इसमें न तो साधना का शान होता है 
और न अभ्यांस। केवल उसके प्रति एक अज्ञात अनुराग या बाकर्षण होता है । 
सुलभ-बोधि व्यक्ति निकट भविष्य में साधना का मार्ग पा सकता है। 

२. सम्यगू-दृष्टि--यह दूसरा स्तर है। इसमें साधना का अभ्यास नहीं होता 
किन्तु उसका ज्ञान सम्यग्‌ होता है। 

३. अणुश्नती---यह तीसरा स्तर है। इसमें साधना का ज्ञान और स्पर्श दोनों 
होते हैं। अणुत्रती के लिए चार विश्वाम-स्थल बताए गए हैं-- 

रूपक की भाषा में-- 

क--एक भारवाहक बोझ से दबा जा रहा था। उसे जहां पहुंचना था, वह 
स्थान वहां से बहुत दूर था। उसने कुछ दूर पहुंच अपनी गठरी बाएं से दाहिने 
कन्धे पर रख ली। 

ख--थोड़ा आगे बढ़ा और देह-चिन्ता से निवृत्त होने के लिए गठरी नीचे 
रख दी । 

ग---उसे उठा फिर आगे चला | मार्ग लम्बा था । वजन भी बहुत था। इस- 
लिए उसे एक सार्वजनिक स्थान में विश्राम लेने को रुकना पड़ा । 

घ---चौथी बार उसने अधिक हिम्मत के साथ उस भार को उठाया और वह 
ठीक वहीं जा ठहरा जहां उसे जाना था। 

गृहस्थ के लिए-- 

(क) पांच शीलम्तों का और तीन गुणब्रतों का पालन एवं उपवास करना 
पहला विश्वाम है । 

(ख) सामायिक तथा देशावकाशिक ब्रत लेना दूसरा विश्राम है। 

(ग) अष्टसी, चतुर्दशी, अमावस्या और पूर्णिमा को प्रतिपूर्ण पौषध करना 
तीसरा विश्राम है। 

(घ) अन्तिम मारणांतिक-संलेखना करना चौथा विश्राम है । 

४. प्रतिमा-धर--यह चौथा स्तर है। प्रतिमा का अर्थ अभिग्रह या प्रतिज्ञा 
है। इसमें दर्शन और चारित्न दोनों की विशेष शुद्धि का प्रयत्न किया जाता है। 

५. प्रमत्त-मुनि--यह पांचवां स्तर है। यह सामाजिक जीवन से पृथक्‌ केवल 
साधना का जीवन है । 

६. अप्रमत्त-मुनि--यह छठ स्तर है। प्रमत्त-मुनि साधना में स्खलित भी हो 
जाता है किन्तु अप्रमत्त-मुनि कभी स्खलित नहीं होता । अप्रमाद-दशा में वीतराग 
भाव आता है, केवलज्ञान होता है। 
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७, अयोगी--यह सातवां स्तर है। इससे आत्मा मुक्त होता है। 

इस प्रकार साधना के विभिन्‍न स्तर हैं। इनके अधिकारियों की योग्यता भी 
विभिन्‍न होती है। मोग्यता की कसौटी वैराग्य-भावना या निर्मोह मनोदशा है। 
उसकी तरतमता के अनुसार ही साधना का आलम्बन लिया जाता है। हिंसा हेय 
है--यह जानते हुए भी उसे सब नहीं छोड़ सकते । साधना के तीसरे स्तर में हिंसा 
का आंशिक त्याग होता है। हिंसा के निम्न प्रकार हैं-- 


हिसा 
| 
| 
स्थावर जीव त्रसजीव 
दा अर 2 
| । | 
संकल्पजा आरम्भजा 
3 
| 
सापराध मिरपराध 
__ | 
| 
सापेक्ष निरपेक्ष 


गृहस्थ के लिए आरम्भजा--क्ृषि, वाणिज्य आदि में होनेवाली हिसा से 
बचना कठिन होता है। 

गृहस्थ पर कुटुम्ब, समाज और राज्य का दायित्व होता है, इसलिए सापराध 
या विरोधी हिसा से बचना भी उसके लिए कठिन होता है। 

गृहस्थ को घर आदि को चलाने के लिए वध, बंध आदि का सहारा लेना 
पड़ता है, इसलिए सपिेक्ष हिंसा से बचना भी उसके लिए कठिन होता है। वह 
सामाजिक जीवन के मोह का भार वहन करते हुए केवल संकल्पपूर्वक निरपराध 
त्लसजीवों की निरपेक्ष हिसा से बचता है, यही उसका अहिसा-अणुत्रत है। 

वैराग्य का उत्कर्ष होता है, वह प्रतिमा का पालन करता है। वैराग्य और 
बढ़ता है तब वह मुनि बनता हैं। 

भूमिका-भेद को समझकर चलने पर न तो सामाजिक संतुलन बिगड़ता है 
और न बैराग्य का क्रमिक आरोह भी लुप्त होता है । 


साधना के सूत्र 


१. अप्रमाद 
आर्यो ! आओ । भगवान्‌ ने गौतम आदि श्रमणों को आमंत्रित किया । 
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भगवान्‌ ने पूछा--आयुष्यमन्‌ श्रमणी ! जीव किससे डरते हैं ? 

गौतम आदि श्रमण निकट आये, वन्दना की, नमस्कार किया | बिनम्र भार्व 
से बोले---भगवन्‌ ! हम नहीं जानते, इस प्रश्न का क्या तात्पर्य हैं? देवानुप्रिय 
को कष्ट न हो तो भगवान्‌ कहें । हम भगवान्‌ के पास से यह जानने को 
उत्सुक हैं। 

भगवान्‌ बोले---आर्यो ! जीव दुःख से डरते हैं । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! दुःख का कर्त्ता कौन है और उसका कारण 
क्या है? 

भगवान--गौतम ! दुःख का कर्त्ता जीव और उसका कारण प्रमाद॑ है। 

गौतम--भगवन्‌ ! दुःख का अन्त-कर्त्ता कौन है और उसका कारण क्या है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! दुःख का अन्त-कर्त्ता जीव है और उसका कारण अग्रमाद 
है । 
२. उपशम 

मानसिक सन्‍्तुलन के बिना कष्ट-सहन की क्षमता नहीं आती। उसका उपांय 
उपशम है । ब्याधियों की अपेक्षा मनृष्य को आधियां अधिक सताती हैं। हीन- 
भावना और उत्कर्ष-भावना की प्रतिक्रिया दैहिक कष्टों से अधिक भयंकर होती 
है, इसलिए भगवान्‌ ने कहा--जी निर्मम और निरहंकार है, निःसंग है, ऋद्धि, 
रस और सुख के गौरव से रहित है, सब जीवों के प्रति सम हैँ; लाभ-अलाभ, सुख- 
दुःख, जीवन-मौत, निन्दा-प्रशंसा, मान-अपमान में सम हैं; अकषाय, अदण्डं, 
नि:शल्य और अभय है; हास्य, शोक और पौद्गलिक सुख की आशा से मुक्त है; 
ऐहिक और पारलौकिक बन्धन से मुक्त है; पुजा और प्रहार में सम है; आहार 
और अनशन में सम हैं; अप्रशस्त वृत्तियों का संवारक है; अध्यात्म-ध्यान और योग 
में लीन है, प्रशस्त आत्मानुशासन में रत हूँ; श्रद्धा, ज्ञान, चारित्न और तप में 
निष्ठावान्‌ हँ--वही भावितात्मा श्रमण हैं । 

भगवान्‌ ने कहा--कोई श्रमण कभी कलह में फंस जाए तो वह तत्काल 
सम्हल कर उसे शान्त कर दे। वह क्षमा-याचना कर ले। सम्भव है, दूसरा भ्रमण 
बसा करे या न करे, उसे आदर दे या न दे, उठे या न उठे, वन्दना करे या न करे, 
साथ में खाये या न खाये, साथ में रहे या न रहे, कलह को उपशान्त करे या न करे, 
किन्तु जो कलह का उपशमन करता है वह धर्म की आराधना है, जो उसे शांत नहीं 
करता उसके धर्म की आराधना नहीं होती। इसलिए आत्म-गवेषक श्रमण को 
उसका उपशमन करना चाहिए। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! उसे अकेले को ही ऐसा क्‍यों करना चाहिए ? 


१ ठाणं, ३।३३६। 
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भगवान्‌ ने कहा--गौतस ! ध्ामण्य उपशम-प्रधान है। जो उपक्षम करेगा 
वही श्रमण, साधक या महान्‌ है । 

उपशम विजय का मार्ग है। जो उपशम-प्रधान होता है, ;वही मध्यस्थ-भाव 
और तटस्थ-नीति को बरत सकता है। 
३. साम्य-योग 

जाति और रंग का गवे कौन कर सकता है ? यह जीव अनेक बार ऊंची और 
अनेक बार नीची जाति में जन्म ले चुका है। 

यह जीव अनेक बार गोरा और अनेक बार काला बन चुका है। 

जाति और रंग, ये बाहरी आवरण हैं।ये जीव को हीन और उच्च नहीं 
बनाते । 

बाहरी आवरणों को देख जो हृष्ट और रुष्ट होते हैं, वे मूढ़ हैं । 

प्रत्येक व्यक्ति में स्वाभिमान की वृत्ति होती है। इसलिए किसी के प्रति भी 
तिरस्कार, घृणा और निम्नता का व्यवहार करना हिंसा है, व्यामोह है। 
४. तितिक्षा 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! अहिंसा का आधार तितिक्षा है। जो कष्टों से 
घबराता है वह अहिसक नहीं हो सकता । 

इस शरीर को खपा ।' साध्य (आत्म-हिंत) खपने से सधता है। 

इस शरीर को तपा । साध्य तपने से सधता है।* 
# अभय 

लोक-विजय का मार्ग अभय है। कोई भी व्यक्ति सवंदा शस्त्न-प्रयोग नहीं 
करता, किन्तु शस्त्रीकरण से दूर नहीं होता, उससे सब डरते हैं।* 

अणुबम की प्रयोग-भूमि केवल जापान है। उसकी भय-व्याप्ति सभी राष्ट्रों 
में है। 

जो स्वयं अभय होता है, वह दूसरों को अभय दे सकता है। स्वयं भीत दूसरों 
को अभीत नहीं कर सकता | 
६. आत्मानुशासन 

संसार में जो भी दुःख है, वह शस्त्र से जन्‍्मा हुआ है ।* संसार में जो भी दुःख 


१. आयारो, ४।३२: कसेहि अप्पाणं । 

२. सूयगड़ो, १।१॥६।२।३०: अत्तहियं खु दुहेण लब्भह । 
३. आगयारो, ४॥३२: जरेहि अप्पाणं । 

४. दसवेआलियं, ५२७: देहे दुक्थं महाफलं । 

४. आयारो, १।१३५, १३६ 

६. वही, ३१२: आरंभजं दुब्खमिणं ति णच्चा। 
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है, बह संग और भोग थे जन्मा हुआ है।' नश्व< सुख के लिए प्रयुक्त कूर शस्त्र को 
जो जानता है, वही अशस्त का मूल्य जानता है, वही नश्वर सुख के लिए प्रभुक्‍्त 
कर शस्त्र को जान सकता है।' 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! तू आत्मानुशासन में आ। अपने आपको जीत । 
यही दुःख-मुक्ति का मार्ग है।' कामों, इच्छाओं और वासनाओं को जीत । यही 
दुःख-मुक्ति का मार्ग है । 

लोक का सिद्धान्त देख--कोई जीव दुःख नहीं चाहता । तु भेद में अभेद देख, 
सब जीवों में समता देख। शस्त्र-प्रयोग मत कर | दुःख-मुक्ति का मार्ग यही है।' 

कषाय-विजय, काम-विजय या इन्द्रिय-विजय, मनोविजय, शस्त्र-विजय और 
साम्य-दर्शन---ये दुःख-मुक्ति के उपाय हैं। जो साम्यदर्शी होता है, वह शस्त् का 
प्रयोग नहीं करता। शस्त्न-विजेता का मन स्थिर हो जाता है। स्थिर-चित्त 
व्यक्ति को इन्द्रियां नहीं सतातीं । इन्द्रिय-विजेता के कषाय (क्रोध, मान, माया, 
लोभ) स्वयं स्फूत्त नहीं होते । 
७. संबर और निजरः 

यह जीव मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग (मन, वाणी और 
शरीर की प्रवृत्ति)--इन पांच आज्तवों के द्वारा विजातीय-तत्त्व का आकर्षण करता 
है। यह जीव अपने हाथों ही अपने बन्धन का जाल बुनता है। जब तक आख्व का 
संवरण नहीं होता, तब तक विजातीय तत्त्व का प्रवेश-द्वार खुला ही रहता है। 

भगवान्‌ ने दो प्रकार का धर्म कहा है--संवर और तपस्या (निजेरा)। संवर 
के द्वारा नये विजातीय द्रब्य के संग्रह का निरोघध होता है और तपस्या के द्वारा 
पूबं-संचित संग्रह का विलय होता है। जो व्यक्ति विजातीय द्रव्य का नये सिरे 
से संग्रह नहीं करता और पुराने संग्रह को नष्ट कर डालता है, वह उससे मुक्त हो 
जाता हैं ।* 


साधना का मानदण्ड 
भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! साधना केक्षेत्र में व्यक्ति के अपकर्ष-उत्कर्ष या 


उत्तरज्ययणाणि, ३२।१६। 

- आयारो, ३१७। 

वही, ३६४: पुरिसा ! अत्ताणमेव अभिणिगिज्ञ,एवं दुक्खा पमोगअसि । 
दसवेमालियं, २।४।॥ 

« झायारो, ३१२६। 

. सूमगडो, ११५।६: 

तुट्ुति पावकस्माणि, तव॑ कम्ममकुब्बआं । 

अकुव्यओ ण्व णत्यि, कम्म ताम विजाणई ॥ 


दूत रु न: इण ुए ५० 
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के 


अवरोह-आरोह का मानदण्ड संवर (विजातीय तत्त्व का निरोघ) है । 

संयम और आत्म-स्वरूप की पूर्ण अभिव्यक्षित का चरम-बिन्दु एक है। पूर्ण 
संयम यानी असंयम का पूर्ण अन्त, असंयम का पूर्ण अन्त यानी आत्मा का पूर्ण 
विकास । 

जो व्यक्ति भोग-तृष्णा का अन्तकर है, वही इस अनादि दुःख का 
अन्तकर है ।' 

दुःख के आबत्तं में दु.खी ही फंसता है, अदुःखी नहीं ।' 

उस्तरा और चक्र अन्त-भाग से चलते है। जो अन्त भाग से चलते हैं, वे ही 
साध्य को पा सकते हैं । 

विपय, कषाय और तृष्णा की अन्तरेखा के उस पार जिनका पहला चरण 
टिकता है, वे ही अन्तकर---मुक्त बनते हैं। 


गूढ़वाद 


आत्मा की तीन अवस्थाएं होती हैं-- 

१. बहिर्‌-आत्मा, २. अन्तर-आत्मा, ३. परम-आत्मा । 

जिसे अपने आपका भान नहीं, वही बहिर्‌-आत्मा है । अपने स्वरूप को 
पहचाननेवाला अन्तर-आत्मा है। जिसका स्वरूप अनावृत हो गया, बह परमात्मा 
है। आत्मा परमात्मा बने, शुद्ध रूप प्रकट हो, उसके लिए जिस पद्धति का 
अवलम्बन लिया जाता है, वही 'गूढ़वाद' है । 

परमात्म-रूप का साक्षात्कार मन की नि्विकार स्थिति से होता है, इसलिए 
वही गृढ़वाद है । मन के निविकार होने की प्रक्रिया स्पष्ट नहीं, सरल नहीं । 
सहजतया उसका ज्ञान होना कठिन है। ज्ञान होने पर भी श्रद्धा होना कठिन है । 
श्रद्धा होने पर भी उसका क्रियात्मक व्यवहार कठिन है। इसीलिए आत्म-शोधन 
की प्रणाली 'गूढ़' कहलाती है। 

आत्म-विकास के पांच सूत्र हैं--- 

पहला सूत्र है--अपनी पूर्णता और स्वतन्त्रता का अनुभव--ैं पूर्ण हूं, 
स्वतंत्र हूं, जो परमात्मा है, वह मैं हूं और जो मैं हूं वही परमात्मा है । 

दूसरा सूत्र है--चेतन-पुदूगल विवेक --मैं भिन्‍न हूं, शरीर भिन्‍न है, मैं चेतन 
हैं, वह अचेतन है। 

तीसरा सूत्र है--आनन्द बाहर से नहीं आता । मैं आनन्द का अक्षयकोष हूं । 
पुदूगल-पदार्थ के संयोग से जो सुखानुभूति होती है, वह अतात्त्विक है। मौलिक 


१. सूथंगडो, १११५॥१७। 
२. भगवती, ७।१। 
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आनन्द को दबा यह व्यामोह उत्पन्त करती है। 

चौथा सूत्र है--पुद्गल-विरक्ति या संसार के प्रति उदासीनता । पुद्गल से 
पुदू्गल को तृप्ति मिलती है, मुझे नहीं। पर-तृप्ति में स्व का जो आरोप है, बह 
उचित नहीं । 

जो पुद्गल-वियोग आत्मा के लिए उपकारी है, वह देह के लिए अपकारी है 
और जो पुद्गल-संयोग देह के लिए उपकारी है, वह आत्मा के लिए अपकारी है। 

पांचवां सूत्र है--्येय और ध्याता का एकत्व । ध्येय परमात्मपद है। बह मुझ 
से भिन्‍न नहीं है। ध्यान आदि की समग्र साधना होने पर मेरा ध्येय रूप प्रकट हो 
जाएगा। 

गूढ़वाद के द्वारा साधक को अनेक प्रकार की आध्यात्मिक शक्तियां और 
योगजन्य विभूतियां प्राप्त होती हैं। 

अध्यात्म-शक्ति-सम्पन्न इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना ही पूर्ण सत्य 
को साक्षात्‌ जान लेता है। 

थोड़े में गृढ़वाद का ममे आत्मा, जो रहस्यमय पदार्थ है, की शीध है। उसे 
पा लेने के बाद फिर कुछ भी पाना शेष नहीं रहता, गृढ़ नहीं रहता। 


अक्रियाबाद 


दर्शन के इतिहास में वह दिन अति महत्त्वपूर्ण था, जिस दिन अक्रियाबाद का 
सिद्धान्त व्यवस्थित हुआ । आत्मा की खोज भी उसी दिन पूर्ण हुई, जिस दिन 
मननशील मनुष्य ने अक्रियाबाद का मर्म समझा । 

मोक्ष का स्वरूप भी उसी दिन निश्चित हुआ, जब दाशंनिक जगत ने 
अक़ियावाद' को निकट से देखा। 

गौतम स्वामी ने पूछा---भगवन्‌ ! जीव सक्तिय हैं या अक्रिय ? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! जीव सक्रिय भी हैं और अक़िरिय भी | जीव दो 
प्रकार के हैं--मुक्त और संसारी | मुक्त जीव अक्रिय होते हैं। अयोगी (शैलेशी- 
अवस्था-प्रतिपनन ) जीवों को छोड़ शेष सब संसारी जीव सक्रिय होते हैं । 

शरीर-धारी के लिए क्रिया सहज है, ऐसा माना जाता था। पर “आत्मा का 
सहज रूप अक्रियामय है'--इस संवित्‌ का उदय होते ही “क्रिया आत्मा का विभाव 
है! यह निश्चय हो गया। किया वीर्य से पैदा होती है। योग्यतात्मक बीये मुक्त 
जीवों में भी होता है। किन्तु शरीर के बिना वह प्रस्फुटित नहीं होता । इसलिए 
बह लब्धि-बीर्य ही कहलाता है। शरीर के सहयोग से लब्धि-वीर्य॑ (योग्यतात्मक 
वीये ) क्रियात्मक बन जाता है। इसलिए उसे “'करण-वीययं' की संज्ञा दी गई। बह 
शरीरघधारी के ही होता है ।' 


१. उत्तर]ज्क्मणाणि, ३२॥३ 
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ओत्मपादी का परम या चरम साध्य सोज्ञ है। मोक्ष का सतलब है शरीर- 
मुक्ति, बन्धन-मुक्ति, क्रिया-मुक्ति । क्रिया से बन्धन, बन्धन से शरीर और शरीर 
से संसार--यह परम्परा है। मुक्त जीव अशरीर, अबन्ध और अक्रिय होते हैं। 
अक्रियाबाद की स्थापना के बाद क्रियावाद के अन्वेषण की प्रवृत्ति बढ़ी | क्रियाबाद 
की खोज में से 'अधहिसा' का चरम विकास हुआ । 

अक्रियावाद की स्थापना से पहले अक्रिया का अर्थ था विश्राम या कार्य- 
निवृत्ति। थका हुआ व्यक्ति थकान मिटाने के लिए नहीं सोचता, नहीं बोलता 
और गमनागमनादि नहीं करता, उसी का नाम था “अक़िया'। किन्तु चित्तवृत्ति 
निरोध, मौन और कायोत्सगें--एतद्रूप अक़रिया किसी महत्त्वपूर्ण साध्य की 
सिद्धि के लिए है--यह अनुभवगम्य नही हुआ था । 

कर्म से कम का क्षय नहीं होता, अकर्म से कर्म का क्षय होता है।' ज्यों ही 
यह कर्म-निवृत्ति का घोष प्रबल हुआ, त्यों ही व्यवहार-मार्ग का इन्द्र छिड़ गया। 
कर्म जीवन के इस छोर से उस छोर तक लगा रहता है। उसे करनेवाले मुक्त 
नहीं बनते । उसे नहीं करनेवाले जीवन-धारण भी नहीं कर सकते, समाज और 
राष्ट्र के धारण की बात तो दूर रही । 

इस विचार-संघर्ष से कर्म (प्रवृत्ति )-शोधन की दृष्टि मिली। अकियात्मक 
साध्य (मोक्ष) अक़िया के द्वारा ही प्राप्य है। आत्मा का अभियान अक़ििया की 
ओर होता है, तब साध्य दूर नहीं रहता । इस अभियान में कर्म रहता है पर बह 
अक्िया से परिष्कृत बना हुआ रहता है। प्रमाद कर्म हैं और अप्रमाद अकर्म ।* 
प्रमत्त का कर्म बाल-वीये होता है और अप्रमत्त का कर्म पंडित-वीर्य होता है। 
पंडित-बीय असत्‌ क्रिया-रहित होता है, इसलिए वह प्रवृत्ति रूप होते हुए भी 
निवृत्ति रूप अकर्म है--मोक्ष का साधन है। 

“शस्त्न-शिक्षा, जीव-बंध, माया, का म-भोग, असंयम, वैर, राग और द्वेष--ये 
सकमं-वबीये हैं। बाल व्यक्ति इनसे घिरा रहता है।'”' 

“पाप का प्रत्याख्यान, इन्द्रिय-संगोपन, शरीर-संयम, वाणी-संयम, मानमाया- 
परिहार, ऋद्धि, रस और सुख के गौरव का त्याग, उपशम, अहिंसा, अचौरयं, सत्य, 
ब्रह्मचर्य, अपरिग्रह, क्षमा, ध्यानयोग और काय-व्युत्सगं--ये अकर्म-बीमं हैं। 
पंडित इनके द्वारा मोक्ष का परिद्राजक बनता है।'' 


१. सूयंगडो, १११०॥१५ 
« वही, १८३ : 
पमाय कम्ममाहंधु, अप्पमाय तहाब्वरं । 
सब्भावा देसओ वावि, बालपंडियमेव वा ॥| 
« वही, १८४६ 
४. वही, १८ 


नए 


न्थ्ण 
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साधना के पहले चरण में ही सारी क्रियाओं का त्याग शक्‍य नहीं है। मुमुझ्ष 
भी साधना की पूबं-भूमिक्राओं में क्रिय्रा-प्रवुत्त रहता है। किन्तु उसका लक्ष्य 
अक़िया ही होता है, इसलिए वह कुछ भी न बोले, अगर बोलना आवश्यक हों तो 
बहू भाषा-समिति (दोष-रहित पद्धति) से बोले। वहू चिन्तन न करे, अगर उसके 
बिना न रह-सके तो आत्महित की बात ही सोचे---धम्यं और शुक्ल ध्यान ही घ्याए । 
यह कुछ भी न करे, अगर किये बिता न रह सके तो वही करे जो साध्य से दूर न 
ले जाए। यह क्रिया-शोधन का प्रकरण है। इस चिन्तन ने संयम, चरित्र, प्रत्याद्यान 
आदि साधनों को जन्म दिया और उनका विकास किया। 

शरीर की दुष्प्रवृत्ति सतत नही होती । निरन्तर जीवों को मारनेवाला वधक 
शायद ही मिले | निरन्तर असंत्य बोलनेवाला और बुरा मन बर्ताने बाला भी 
नहीं मिलेगा किन्तु उतकी अनुपरति (अनिवृत्ति ) नैरंतरिक होती है। दुष्प्रयोग 
अव्यक्त अनुपरति का ही व्यक्त परिणाम है। अनुपरति जागरण और निद्रा दोनों 
दशाओं में समान रूप होती है। इसे समझे बिना आत्म-साधना को नहीं समझा 
जा सकता । इसी को लक्ष्य कर भगवान्‌ महावीर ने कहा है--असंयमी मनुष्य 
जागता हुआ भी सोता है और संयमी मनुष्य सोता हुआ भी जागता है।* 

मनृष्य शारीरिक और मानसिक व्यथा से सा्ंदिक्‌ मुक्ति पाने चला, तब 
उसे पहले-पहल दुष्प्रवृत्ति छोड़ने की बात सूझी। आगे जाने की बात संभवत: 
उसने नहीं सोची । किन्तु अन्वेषण की गति अबाघ होती है। शोध करते-करते 
उसने जाना कि व्यथा का मूल दुष्प्रवृत्ति नहीं किन्तु उसकी अनुपरति है। ज्ञान का 
ऋरम आगे बढ़ा । व्यथा का मूल कारण जान लिया गया। 

इस प्रकरण में एक महत्त्वपूर्ण गवेषणा हुई--वह है प्राणातिपात से हिंसा के 
पार्थक्य का ज्ञान । परितापन और प्राणातिपात--यथे दोनों जीव से संबंधित हैं। 
हिंसा का संबंध जीव और अजीब दोनों से है। ढ्वेंघष अजीव के प्रति भी हो सकता 
है किन्तु अजीव के परिताप और प्राणातिपात ये नहीं किये जा सकते । प्राणातिपात 
का विषय छह जीवनिकाय है ।' 

प्राणातिपात हिंसा है किन्तु हिंसा उसके अतिरिक्त भी है। असत्य बचन, 
अदत्तादान, अन्रह्मचर्य और परिग्रह भी हिंसा है। इन सब में प्राणातिपात का 
नियम नहीं है । मृषावाद का विषय सब द्रव्य है। अदत्तादान का विषय ग्रहण 
और धारण करने योग्य द्रव्य है।' आदान ग्रहण-घारण योग्य वस्तु का ही हो 


१. बायारो, ३॥१ : 

सुत्ता अमुणी सबा, मुणिणों सया जागरंति । 
२. अज्ञापना, पद २२ : छसु जीब-णिकाएसु । 
३. वही, पद २२ : सब्य दब्वेसु । 
४. बही, पद २२: गह॑णधारणिण्जेसु दब्बेसु । 
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संकता है, शेष का नहीं । अह्यचर्य का विषय रूप और रूप के सहकारी द्रव्य हैं।' 
परिग्रह के विषय 'सब द्रव्य! हैं ।' परिग्रह का अर्थ है मूर्च्छा या ममत्व । बह अति 
लोभ के कारण सर्व-वस्तु विषयक हो सकता है। 
ये पांच आखब हैं। इनके परित्याग का अथे है 'अहिसा । 
१. प्राणातिपात-विरमण, २. मृषावाद-विरमण, ३. अदत्तादान-विरमण, 
४. अन्नह्मचये-विरमण, ५. परियग्रह-विरमण--ये पांच संवर हैं। आख़वब क्रिया 
है। वह 'संसार' का कारण है। संवर अक्ििया है । वह मोक्ष का कारण है।' 


व्यक्तिवाद और समष्टिवाद 


प्रत्येक व्यक्ति जीवन के आरम्भ में अवादी होता है। किन्तु आलोचना के 
क्षेत्र में बह आता है वैसे ही वाद उसके पीछे लग जाने है। वास्तव में वह बही है, 
जो शक्तियां उसका अस्तित्व बनाए हुए हैं। किन्तु देश, काल और परिस्थिति की 
भर्यादाएं, वह जो है उससे भी उसे और अधिक वना देती हैं । इसीलिए पा रमाधिक 
जगत्‌ में जो व्यक्तिवादी होता है, वह व्यावहारिक जगत्‌ में समष्टिवादी बन 
जाता है। 

निश्चय-दृष्टि के अनुसार समूह आरोपवाद या कल्पनावाद है। ज्ञान वैयक्तिक 
होता है। अनुभूति बैयक्तिक होती है। संज्ञा और प्रज्ञा वैयक्तिक होती है। जन्म- 
मृत्यु वैवक्तिक है। एक का किया हुआ कर्म दूसरा नहीं भोगता । सुख-दु :ख का 
संवेदन भी वेयक्तिक है। 

सामूहिक अनुभूतियां कल्पित होती हैं। वे सहजतया जीवन में उतर नहीं 
आती । जिस समूह-परिवार, समाज या राष्ट्र से सम्बन्धों की कल्पना जुड़ जाती 
है, उसी की स्थिति का मन पर प्रभाव होता है। यह मान्यता मात्र है। उनकी 
स्थिति ज्ञात होती है, तव मन उससे प्रभावित होता है। अज्ञात दशा में उन पर 
कुछ भी बीते, मन पर कोई प्रभाव नही पड़ता। शत्रु जैसे मान्यता की वस्तु है, 
वैसे मित्र भी । शत्रु की हानि से प्रमोद और मित्र की हानि से दुःख, शत्रु के लाभ 
से दु:ख और मित्र के लाभ से प्रमोद जो होता है, वह मान्यता से आगे कुछ भी 
नहीं है। व्यक्ति स्वयं अपना शत्रु है और स्वयं अपना मित्र ।" 


१. प्रशापना पद, २२ : रूवेसू वा रूवसहगतेसु दब्वेसु । 

२. वही, पद २२: सब्य दब्वेसु । 

३. वीतराग स्तोन्न, १६।६। 

४. सूयगडो, २।१ 
अन्तस्स दुक्ख अन्नो न परियायदइत्ति, अन्नेण कड॒ अन्‍्नो न परिसंवेदेति, प्लेय जायति, 
पत्तेयं मरई, पत्तेय॑ चयइ, पत्तेय उववज्जइ, पत्तेय झंझा, परोय॑ सन्‍ना, पत्तेयं मन्‍ना 
एवं विन्नू वेदणा । 

५. उत्तरज्ञयणाणि, २०३७ : अप्पा मित्तममित्त च, दुष्पट्टियसुपद्धिओ । 
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निश्चय-दुष्टि उपादान-प्रधान है । उसमें पदार्थ के शुद्ध रूप का हौ प्ररूपण 
होता है। व्यवहार की दृष्टि स्थूल है। इसलिए वह पदार्थ के सभी पहलुओं को 
छुता है। निमित्त को भी पदार्थ से अभिन्‍त मान लेता है। समूहगत एकता का यही 
बीज है। इसके अनुसार क्रिया-प्रतिक्रिया सामाजिक होती है। समाज से अलग 
रहकर कोई व्यक्ति जी नहीं सकता । समाज के प्रति जो व्यक्ति अनुत्तरदायी होता 
है, वह अपने कतंव्यों को नहीं निभा सकता ! इसमें परिवार, समाज और राष्ट्र 
के साथ जुड़ने की, संवेदनशीलता की बात होती है। 

जैन-दर्शन का मर्म नहीं जाननेवाले इसे नितान्‍्त व्यक्तिवादी बताते हैं। पर 
यह सव्वंथा सच नहीं है। वह अध्यात्म के क्षेत्र में व्यक्ति के व्यक्तिवादी होने का 
समर्थन करता है किन्तु व्यावहारिक क्षेत्र में समष्टिवाद की मर्यादाओं का निषेध 
नहीं करता । निश्चय-दृष्टि से वह कतृ त्व-भोक्तृत्व को आत्मनिष्ठ ही स्वीकार 
करता है, इसीलिए आचार्य कुन्दकुन्द ने बाह्य साघना-शील आत्मा को पर-समयरत 
कहा है।' 

औपचारिक कतृ त्व-भोक्‍्तृत्व को परनिष्ठ मानने के लिए वह अनुदार भी 
नहीं है। इसलिए--'सिद्ध मुझे सिद्धि दे--ऐसी प्रार्थनाएं की जाती हैं । 

प्राणिमात्न के प्रति, केवल मानव के प्रति ही नहीं, आत्म-तुल्य दृष्टि और 
किसी को भी कष्ट न देने की वृत्ति आध्यात्मिक संवेदनशीलता और सौ्रात्न है। 
इसी में से प्राणी की असीमता का विकास होता है। 


थे. पंचास्तिकाय, १७३: 
अण्णाणदों णाणी जदि मण्णदि सुद्धसंपओगादो, 
हँवदिति दुक्खं मोक्‍्ख परसमयरदों हवदि जीवो ! 
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श्रमण-संस्कृति ओर श्रामण्य 


कर्म को छोड़कर मोक्ष पाना और कर्म का शोधन करते-करते मोक्ष पाना-- 
ये दोनों विचारधाराएं यहां रही हैं। दोनों का साध्य एक ही है--निष्कर्म बन 
जाना। भेद सिर्फ प्रक्रिया में है। पहली कर्म के संन्यास की है, दूसरी उसके शोधन 
की । कर्म-संन्यास साध्य की ओर द्वुत-गति से जाने का क्रम है और कर्म-योग 
उसकी ओर धीमी गति से आगे बढ़ता है । शोधन का मतलब संन्यास ही है। कर्म 
के जितने असत्‌ अंश का संन्यास होता है, उतने ही अंश में वह शुद्ध बनता है। इस 
दृष्टि से यह कर्म-संन्यास का अनुगामी मन्द-क्रम हैं। साध्य का स्वरूप निष्कर्म या 
सर्वे-कर्म-निवृत्ति है। इस दृष्टि से प्रवृत्ति का संन्यास प्रवुत्ति के शोधन कौ अपेक्षा 
साध्य के अधिक निकट है। जैन दर्शन के अनुसार जीवन प्रवृत्ति और निवृत्ति का 
समन्वय है, यह सिद्धान्त-पक्ष है । क्रियात्मक पक्ष यह है--प्रवृत्ति के असत्‌ अंश को 
छोड़ना, सत्‌-अंश का साधन के रूप में अवलम्बन लेना तथा क्षमता और वैराग्य 
के अनुरूप निवृत्ति करते जाना। श्रामण्य या संन्यास का मतलब है--असत्‌- 
प्रवृत्ति के पूर्ण त्यागात्मक ब्रत का अ्रहण और उसकी साधन-सामग्री के अनुकूल 
स्थिति का स्वीकार | यह मोह नाश का सहज परिणाम है। इसे सामाजिक दृष्टि 
से तहीं आंका जा सकता। कोरा ममत्व-त्याग हो, पदार्थ-त्याग न हो, यह मार्गे 
पहले क्षण में सरस भले लगे पर अन्ततः सरस नहीं है। पदार्थ-संग्रह अपने आप में 
सदोष या निर्दोष कुछ भी नही है । वह व्यक्ति के ममत्व से जुड़कर सदोष बनता 
है। ममत्व टूटते ही संग्रह का संक्षेप होते लगता है और वह संन्यास की दशा में 
जीवन-निर्वाहू का अनिवाय साधनमात्र बन रह जाता है। इसी लिए उसे अपरिय्रही 
या अनिचय कहा जाता है । संस्कारों का शोधत करते-करते कोई व्यक्ति ऐसा हो 
सकता है, जो पदार्थे- संग्रह के प्रति अल्प-मोह हो किन्तु यह सामान्य-विधि नहीं 
है। पदार्थ-संग्रह से दूर रहकर ही निर्मोह संस्कार को विकसित किया जा सकता 
है; असंस्कारी-दशा का लाभ लिया जा सकता है । यह सामान्य विधि है । 


यह पदार्थवाद या जड़वाद का युग हैं। जड़वादी दुष्टिकोण संन्यास को पसन्द 
ही नहीं करता । उसका लक्ष्य कर्म या प्रवृत्ति से आये जाता ही नहीं । किन्तु जो 
आत्मवादी और निर्वाणवादी हैं, उन्हें कोरी प्रवृत्ति की भूलभुलैया में नहीं भटक 
जाना चाहिए। संन्यास---जो त्याग का आदर्श और साध्य की साधना का विकसित 
रूप है, उसके निर्मुलन का भाव नहीं होना चाहिए । यह सारे अध्यात्म-मन्रीषियों 
के लिए चिन्तनीय है । हु 

चिन्तन के आलोक में आत्मा का दर्शन नहीं हुआ, तब तक शरीर-सुख ही 
सब कुछ रहा । जब मनुष्य में विवेक जागा, आत्मा और शरीर दो हैं--यह भेद- 
ज्ञान हुआ, तब आत्मा साध्य बन गया और शरीर साधन-मात्र । आत्मज्ञान के 
बाद आत्मोपलब्धि का क्षेत्र खुला । श्रमणों ने कहा--दृष्टि-मोह आत्मदर्शेनर में 
बाघा डालता है और चारित्न-मोह आत्म-उपलब्धि में । आत्म-साक्षात्कार के लिए 
संयम किया जाएं, तप तपा जाए। संयम से मोह का प्रवेश रोका जा सकता है, 
तप से संचित मोह का व्यूहू तोड़ा जा सकता है । 

ऋग्वेद का एक ऋषि आत्म-ज्ञान की तीत्र जिज्ञासा से कहता है--“मैं नहीं 
जानता, मैं कौन हूं अथवा कसा हूं ? 

वैदिक संस्कृति का जब तक श्रमण-संस्कृति से सम्पर्क नहीं हुआ, तब तक 
उसमें आश्रम दो ही थे--ब्रह्म चर्य और गृहस्थ । सामाजिक या राष्ट्रीय जीवन की 
सुख -समृद्धि के लिए इतना ही पर्याप्त माना जाता था । 

जब क्षत्रिय राजाओं से ब्राह्मण ऋषियों को आत्मा और पुनर्जन्म का बोध- 
बीज मिला, तब से आश्रम-परम्परा का विकास हुआ, वे क्रमशः तीन और चार 
बने । 

बेद-संहिता और ब्राह्मणों में संन्यास आश्रम आवश्यक नहीं कहा गया 
है, बल्कि जैमिनि ने वेदो का यही स्पष्ट मत बतलाया है कि गृहस्थाश्रम में रहने 
से ही मोक्ष मिलता हैं।' उनका यह कथन कुछ निराधार भी नहीं है; क्‍योंकि 
कर्मकाण्ड के इस प्राचीन मार्ग को गौण मानने का आरम्भ उपनिषदों में ही पहले- 
पहल देखा जाता है ।' 

श्रमण-परम्परा में क्षत्रियों का प्राधान्य रहा हैं और बैदिक-परम्परा में 
ब्राह्म णों का । उपनिषदों में अनेक ऐसे उल्लेख हैं, जिससे पता चलता है कि क्षाह्मण 
ऋयचषि-मुनियों ने क्षत्रिय राजाओं से आत्म-विद्या सीखी । 

१. नचिकेता ने सूर्शवंशी शाखा के राजा वैवरवत यम के पास आत्मा का 


१. ऋण बेद,१॥१६४।३७ : नया जानामि यदिव हृदमस्मि । 
२. वेदान्तसूत्र (शांकरभाष्य,) ३।४।१७-२० 
३. गीता रहस्य, पृ० ३४४ 
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रहस्य जाना ।' 
२. सनत्कुमार ने नारद से पूछा---बतलाओ तुमने क्या पढ़ा है ?” नारद बोले 


--भगवन्‌ ! मुझे ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और चौथा अथवंवेद याद है, (इनके 
सिवा) इतिहास पुराण रूप पांचवां वेद * “आदि । हे भगवन्‌ ! यह सब मैं जानता 
है। भगवन्‌ ! मैं केवल मन्त्रवेत्ता ही हूं, आत्मवेत्ता नहीं हूँ ।' 

सनत्कुमार आत्मा की एक-एक भूमिका को स्पष्ट करते हुए नारद को 
परमात्मा की भूमिका तक ले गए। जहां कुछ नहीं देखता, कुछ और नहीं सुनता 
तथा कुछ और नहीं जानता वह भूमा है। किन्तु जहां और कुछ देखता है, कुछ 
और सुनता है एवं कुछ और जानता है, वह अल्प है । जो भूमा है वही अमृत है, 
और जो अल्प है, वही मत्यं है--'यो वे भूमा तद्मृतमथ यदल्पं तन्मत्य॑म्‌ ।'* 

३. प्राचीनशाल आदि महा गृहस्थ और महा श्रोत्रिय मिले और परस्पर 
विचार करने लगे कि हमारा आत्मा कौन है और ब्रह्म क्या है ?--'को न आत्मा 
कि बह्योति” ? वे वेश्वानर आत्मा को जानने के लिए अरुण-पुत्र उददालक के पास 
गए । उसे अपनी अक्षमता का अनुभव था । वह उन सबको कैकेय अश्वपति के पास 
ले गया। राजा ने उन्हें धन देना चाहा । उन मुनियों ने कहा--हम धन लेने नहीं 
आए हैं। आप बैश्वानर-आत्मा को जानते हैं, इसलिए वही हमें बतलाइए। फिर 
राजा ने उन्हें वेश्वानर-आत्मा का उपदेश दिया।' काशी-नरेश अजातशत्रु ने 
गार्ग्य को विज्ञानमय पुरुष का तत्त्व समझाया ।* 

४. पांचाल के राजा प्रवाहण जैवलि ने गौतम ऋषि से कहा--गौतम ! तू 
जिस विद्या को लेना चाहता है, वह विद्या तुझसे पहले ब्राह्मणों को प्राप्त नही 
होती थी । इसलिए सम्पूर्ण लोकों में क्षत्रियों का ही अनुशासन होता रहा है।" 
प्रवाहण ने आत्मा की गति और आगति के बारे में पूछा। वह विषय बहुत ही 
अज्ञात रहा है, इसीलिए आचारांग के आरम्भ मे कहा गया है--“कुछ लोग नही 
जानते कि मेरी आत्मा का पुनर्जन्म होगा या नहीं होगा ? मैं कौन हूं, पहले कौन 
था, यहां से मरकर कहां होऊंगा ? /* 
श्रमण-परम्परा इन शाश्वत प्रश्नों के समाधान पर ही अवस्थित हुई। यही 


» कठ उपनिषद्‌, 

« छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌, ७।३४ 

« वही, ४॥११॥१३ 

« चुह॒दारण्यक उपनिषद्‌ ,२।१ 

« छान्दोग्य उपनिषद्‌, ५॥३॥७ 

« आयारो, ११२: 
एयमेग् सि णो णातं भवति, अत्थि में आया उववाइए, णत्थि में आया उबवाहुए, के 
अहं आसी ? के वा इस्नो चुओ इह पेच्चा भविस्सामि ? 


४४६ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


कारण ह कि वह सदा से आत्मदर्शी रही है। देह के पालन की उपेक्षा सम्भव नहीं 
किन्तु उसका दृष्टिकोण देह-लक्षी नहीं रहा है। कहा जाता है--श्रमण-परम्परा 
ने संभाज-रचना के बारे में कुछ सोचा ही नहीं । इसमें कुछ तथ्य भी हैं। भगवान्‌ 
ऋषभदेव ने पहले समाज-रचना की और फिर वे आत्म-साधना में लगे। भारतीय 
जीवन के विकास-करम में उनकी देन बहुत ही महत्त्वपूर्ण और बहुत ही प्रारम्भिक 
है। इसका उल्लेख वैदिक और जैन--दोनों परम्पराओं में प्रचेरता से भिलता है। 
आचार्य हेमचन्द्र, सोमदेव सूरिआदि के अहेननीति, नीतिवाक्यामृत आदि ग्रन्थ समाज- 
व्यवस्था के सुन्दर ग्रन्थ हैं। वह सच भी है कि जैन-बौद्ध मनीषियों ने जितना 
अध्यात्म पर लिखा, उसका शतांश भी समाज-दव्यवस्था के बारे में नहीं लिखा । 
इसके कारण भी हैं। श्रमण-परम्परा का विकास आत्म-लक्षी दृष्टिकोण के 
आधार पर हुआ है। निर्वाण-प्राप्ति के लिए शाश्वत सत्यों की व्याख्या में हीं 
उन्होंने अपने आपको खपाया | समाज-व्यवस्था को वे धर्म से जोड़ना नहीं चाहते 
थे। धर्म जो आत्मगुण है, को परिवर्ततशील समाज-व्यवस्था से जकड़ देने पर तो 
उसका ध्रुवरूप विकृृत हो जाता है। 

समाज-व्यवस्था का कार्य समाजशास्त्रियों के लिए ही है। धार्भिक्रों को 
उनके क्षेत्र में हस्तक्षेप नहीं करमा चाहिए। मनुस्मृति आदि समाज-व्यवस्था के 
शास्त्र हैं। वे विधिग्रन्थ है मोक्ष-ग्रन्थ नहीं । इन विधि-प्रन्थों को जाश्वत रूप 
मिला, वह आज स्वयं प्रश्नचिह्न बन रहा है। हिन्दू कोड़ बिल का विरोध इसी- 
लिए हुआ कि उन परिवर्ततशील विधियों को शाश्वत सत्य का-मा रूप मिल गया 
था। श्रमण-परम्परा ने न तो विवाह आदि संस्कारों के अपरिवर्तित रूप का 
आग्रह रखा और न उन्हें शेष समाज से अलंग वनाए रखने का आग्रह ही किया। 

सोमदेव सूरि के अनुसार जैनों की वह सारी लौकिक विधि प्रमाण है, जिससे 
सम्यक्‌ दर्शन में बाधा न आये, ब्तों में दोष न लगे-- 

“सब एवं हि जैनानां, प्रमाणं लौकिको विधि: । 
यत्र सम्यक्त्वहानिन, यत्ञष॒न॒ ब्रतदूषणम्‌।” 

श्रमण-परम्परा ने धर्म को लौकिक-पक्ष से अलग रखना ही श्रेय समझा। 
धर्म लोकीत्तर वस्तु है। वह शाश्वत सत्य है । वह द्विरूप नहीं हो सकता। लौकिक 
विधियां भौगोलिक और सामयिक विविधताओं के कारण अनेक-रूप होती हैं और 
उनके रूप बदलते ही रहते हैं। श्री रवीन्द्रनाथ ने 'धर्म और समाज' में-लिखा है 
कि हिन्दू धर्म ने समाज और धर्म को एक-मेक कर दिया, इससे रूढ़िवाद को बहुत 
प्रश्नय मिला है। धर्म शब्द के बहु-अर्थक प्रयोग से भी बहुत व्यामोह फैला है। धर्मे- 
शब्द के प्रयोग पर ही लोग उलझ बैठे । शाश्वत सत्य और तत्कालीन अपेक्षाओं का 
विवेक न कर सके | इसीलिए समय-समय पर होने वाले मनीषियों को उनका भेद 
समझाने का प्रयत्न करना पड़ा । लोकमान्य तिलक के शब्दों में--'महाभारत में 
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घर्म शब्द अनेक स्थानों पर आया है और जिस स्थान में कहा गया है कि 'किसी को 
कोई काम करना धर्म-संगत है' उस स्थान में धर्म-शब्द से कर्तव्य-शास्त अथवा 
तत्कालीन समाज-बव्यवस्था-शास्त्र ही का अर्थ पाया जाता है तथा जिस स्थान में 
पारलौकिक कल्याण के मार्ग बतलाने का प्रसंग आया है, उस स्थान पर अर्थात्‌ 
शान्ति पर्व के उत्तरा्ध में “मोक्ष-धर्मं --इस विशिष्ट शब्द की योजना की 
गई है! । 

श्रमण-परम्परा इस विषय में अधिक सतक रही है। उसने लोकोत्तर-धर्म के 
साथ लौकिक विधियों को जोड़ा नहीं । इसीलिए वह बराबर लोकोत्तर पक्ष की 
सुरक्षा करने में सफल रही हैं और इसी आधार पर वह॒ व्यापक बन सकी है । यदि 
श्रमण-परम्परा में भी बैदिकों की भांति जाति और संस्कारों का आग्रह होता तो 
करोड़ों चीनी और जापानी कभी भी श्रमण-परम्परा का अनुससन नहीं करते । 

आज जो करोड़ों चीनी और जापानी श्रमण-परम्परा के अनुयायी हैं, वे इसी- 
लिए हैं कि वे अपने संस्कारों और सामाजिक विचारों में स्वतंत्र रहते हुए भी 
श्रमण-परम्परा के लोकोत्तर पक्ष का अनुसरण कर सकते हैं । 

समन्वय की भाषा में वैदिक-परम्परा जीवन का व्यवहार-पक्ष हैं और श्रमण- 
परम्परा जीवन का लोकोत्तर-पक्ष--बैदिको व्यवह॒तंब्य:, कर्तव्य: पुनराहँत: ।' 

लक्ष्य की उपलब्धि उसी के अनुरूप साधना से हो सकती है । आत्मा शरीर, 
वाणी और मन से परे है । वह उन द्वारा प्राप्त नहीं है ।'* 

मुक्त आत्मा और ब्रह्म के शुद्ध रूप की मान्यता में दोनों परम्पराएं लगभग 
एकमत हैं। कमे या प्रवृत्ति शरीर, वाणी और मन का कार्य है। इनसे परे जो है, 
बह निष्कर्म है। श्रामण्य या संन्यास का मतलब है --निष्कर्म-भाव की साधना । 
इसी का नाम है संयम । पहले चरण में कर्म-मुक्ति नहीं होती। किन्तु संयम का 
अर्थ है - कर्म-मुक्ति के संकल्प से चल कर्म-मुक्ति तक पहुंच जाना, निर्वाण पा 
लेना । 

प्रवतेक-धर्म के अनुसार वर्ग तीन ही थे--धर्मे, काम और अर्थ । चतुबं्ग की 
मान्यता निवत्तंक-धर्म की देन है। निवत्तंक-धर्म के प्रभाव से मोक्ष की मान्यता 
व्यापक बनी । आश्रम की व्यवस्था में भी विकल्प आ गया, जिसके स्पष्ट निर्देश हमें 
जावालोपनिषद्‌, गौतम धममंसूत्र आदि में मिलते हैं--ब्रह्म चर्य पूरा करके गृही बनना, 
गह में से वानप्रस्थ होकर प्रव्रज्या--संन्यास लेना, अथवा ब्रह्मचर्याश्रम से ही 
गहस्थाश्रम या वानप्रस्थाश्रम से ही प्रव्नज्या लेना। जिस दिन वैराग्य उत्पन्न हो 


१. गीता रहस्य । 
२. कंठोउपनिषद्‌, २।३: 
नैव वाचा न मनसा प्राप्तूं शकयों न चल्तुषा । 
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जाए, उसी दिल प्रत्नज्या लेना ।' 

पं० सुखलाल जी ने आश्रम-विकास की मान्यता के बारे में लिखा है--'जान 
पड़त। है, इप्त देश में जब प्रवर्तक धर्मानुयायी वैदिक आय पहले-पहल आये, तब 
भी कहीं न कहीं इस देश में निवर्तक-धर्म एक या दूसरे रूप में प्रचलित था। शुरू 
में इन दो धर्मं-संस्थाओं के विचारों में पर्याप्त संघर्ष रहा, पर निवर्तक-धर्म के इमे- 
सिने सच्चे अनुगामियरों की तपस्या, ध्यान-प्रणाली और असंगचर्या का साधारणं 
जनता पर जो प्रभाव धीरे-धीरे पड़ रहा था, उसने प्रवर्तक धर्म के कुछ अनुगामियों 
को भी अपनी ओर खींचा और निवरतंक-धर्म की संस्थाओं का अनेक रूप में विकास 
होना शुरू हुआ । इसका प्रभावशाली फल अन्त में यह हुआ कि प्रवर्तक धर्म के 
आधारभूत जो ब्र ह्ाचये और गृहस्थ--गमे दो आश्रम माने जाते थे, उनके स्थान में 
प्रवर्तेक-धर्म के पुरस्कर्ताओं ने पहले तो वानप्रस्थ सहित तीन और पीछे संन्यास 
सहित चार आश्रमों को जीवन में स्थान दिया । निवर्तेक-धर्म की अनेक संस्थाओं 
के बढ़ते हुए जन-व्यापी प्रभाव के कारण अन्त में तो यहां तक प्रवर्तक धर्मानुयायी 
ब्राह्मणों ने विधान मान लिया कि गृहस्थाश्रभ के बाद जैसे संन्याव-न्याय प्राप्त है, 
बैसे ही अगर तीब्र वेराग्य हो तो गृहस्थाश्रम बिना किए भी सीधे ब्रह्म र्याश्रम 
से प्रश्नज्या-मार्ग न्याय-प्राप्त है । इस तरह जो निवर्तक-धर्म का जीवन में समन्वय 
स्थिर हुआ, उसका फल हम दाशेनिक साहित्य और प्रजा-जीवन में भाज भी 
देखते हैं ।' 

मोक्ष की मान्यता के बाद गृह-त्याग का सिद्धान्त स्थिर हो गया। वैदिक 
ऋषियों ने आश्रम-पद्धति से जो संन्यास की व्यवस्था की, वह भी यान्त्रिक होने के 
कारण निरविकल्प न रह सकी । सनन्‍्यास का मूल अन्त:करण का वैराग्य है। बह 
सबको आये, या अमुक अवस्था के ही बाद आये, पहले न आये, ऐसा विधान नहीं 
किया जा सकता । संन्यास आत्मिक-विधान है, यान्त्रिक स्थिति उसे जकड़ नहीं 
सकती । श्रमण-परम्परा ने दो ही विकल्प माने--अगार धर्म और अणगार धर्म--- 
'अगार-धम्मं अणगार-धम्मं च' ।' 

शक्षमण परम्परा गुहस्थ को नीच और श्रमण को उच्च मानती है, यह निरपेक्ष 
नहीं है । साधना के क्षेत्र में नीच-ऊंच का विकल्प नहीं है। वहां संयम ही सब कुछ 
है। महावीर के शब्दों में--“कई यृह-त्यागी भिक्षुओं की अपेक्षा कुछ गृहस्थों का 
संयम प्रधान है और उनकी अपेक्षा साधनाशील संयमी मुनियों का संयम 
१. जाबाल उपनिषद्‌, ४ : 

ब्रह्मचर्यादेव प्रव्जेद्‌ गृहाद॒वा, वनादवा, 

यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रग्नजेतू । 

२. दर्शन और चिन्तन, पृ० १२७, १३८। 
३. औपपातिक 
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प्रधान है ।'' 

श्रेष्ठता व्यक्ति नहीं, संयम है। संयम और तप का अनुशीलन करनेवाले, 
शान्त रहनेबाले भिक्षु और गृहस्थ--दोनों का अगला जीवन भी तेजोमय 
बनता है।' 

समता धर्म को पालनेवाला, श्रद्धाशील और शिक्षा-सम्पन्त गृहस्थ घर में 
रहता हुआ भी मौत के बाद स्वर्ग में जाता है ।' 

किन्तु संयम का चरम-विकास मुनि-जीवन में ही हो सकता है। निर्वाण-लाभ 
शुनि को ही हो सकता है--यह श्रमण-परम्परा का ध्रुव अभिमत है। मुनि-जीवन 
की योग्यता उन्हीं में आती है, जिनमें तीत्र वेराग्य का उदय हो जाए। 

ब्राह्मण-वेशधा री इन्द्र ने राजषि नमि से कहा-- राज्ि ! गृहवास घोर 
आश्रम है । तुम इसे छोड़ दूसरे आश्रम में जाना चाहते हो, यह उचित नहीं । तुम 
यहीं रहो और यही धर्म-पोषक कार्य करो । 

नपि राजपधि बोले--ब्राह्मण ! मास-मास का उपवास करनेवाला और 
पारणा में कुश की नोक टिके उतना स्वल्प आहार खानेवाला ग्रहस्थ मुनि-धर्म की 
सोलह॒वीं कला की तुलना में भी नही आता ।* 

जिसे शाश्वत घर में विश्वास नहीं, वही नश्वर घर का निर्माण करता है ।* 

यही है तीब्र वैराग्य । मोक्ष-प्राप्ति की दृष्टि से विचार न हो, तब गृहवास ही 
सब्र कुछ है। उस दृष्टि से विचार किया जाए, तब आत्म-साक्षात्कार ही सब कुछ 
है। गृहवास और गुह-त्याग का आधार है---आत्म-विकास का तारतम्य । गौतम ने 
पूछा--'भगवन्‌ ! गृह-वास असार है और गृह-त्याग सार, यह जानकर भला घर 
में कौन रहे ? भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! जो प्रमत्त हो वही रहे और कौन 
रहे ? 

किन्तु यह ध्यान रहे, श्रमण-परम्परा वेश को महत्त्व देती भी है और नहीं 
भी । साधना के अनुकूल वातावरण भी चाहिए--इस दृष्टि से वेश-परिवर्तन, गृह- 
वास का त्याग आदि-आदि बाहरी वातावरण की विशुद्धि का भी महत्त्व है। 
आन्तरिक विशुद्धि का उत्कृष्ट उदय होने पर गृहस्थ या किसी के भी बेश मे आत्मा 
मुक्त हो सकता है ।* 


१. उत्तरज्ञयणाणि, ५॥२०: 

सन्ति एगेहि भिक्‍्खरहि, गारत्या संजमृत्तरा ! 
गारत्थेहि य सब्वेहि, साहबो संजमुत्तरा ॥ 
वही, ५२६-२८। 

बही, ५॥२३-२४। 

. उत्तरज्ञयणाणि, ६४४ 

वही, ४-२६ 

आयारो, ५।५८:'पमर््तेहि गारमावसतेहि । 
नन्‍्दी,सूव ३१ : अन्नलिंगसिद्धा, गिहि लिग्रसिद्धा । 
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मुक्ति वेश या बाहरी वातावरण के कृत्रिम परिवतन से नहीं होती, किन्तु 
आत्मिक उदय से होती है। आत्मा का सहज उदय किसी विरल व्यक्त में ही होता 
है । इसे सामान्य मार्ग नहीं माना जा सकता। सामान्य मार्ग यह है कि मुमुझ्षु 
व्यक्ति अभ्यास करते-करते मुक्ति-लाभ करते हैं। अभ्यास के क्रमिक बिकास के 
लिए बाहरी वातावरण को उसके अनुकूल बनाना आवश्यक है। साधना आखिर 
मार्ग है, प्राप्ति नहीं | मार्ग में चलनेवाला भटक भी सकता है। जैन-आगमों और 
बौद्ध-पिटकों में ऐसा यत्न किया गया है, जिससे साधक न भटके । ब्रह्म चारी को 
ब्रह्मचयें में विचिकित्सा न हो--इसलिए एकान्तवास, दृष्टि-संयम, स्वाद-विजय, 
मिताहार, स्पर्श-त्याग आदि-आदि का विधान किया है। स्थूलिभद्र या जनक जैसे 
अपवादों को ध्यान में रखकर इस सामान्य विधि का तिरस्कार नहीं किया जा 
सकता । 

आत्मिक-उदय और अनुदय की परम्परा में पलनेवाला पुरुष भटक भी सकता 
है, किन्तु वह ब्रह्मचयं के आचार और विनय का परिणाम नहीं है। ब्रह्मचारी संसर्ग 
से बचे, यह मान्यता भय नहीं किन्तु सुरक्षा है। संसर्ग से बचनेवाले भिक्षु कामुक 
बने और संसर्ग करनेवाले---साथ-साथ रहनेवाले--स्त्री-पुरुष-कामुक नहीं बने--- 
यह क्वचित्‌ उदाहरण मात्र हो सकता है, सिद्धान्त नहीं । सिद्धान्ततः ब्रह्माचर्य के 
अनुकूल सामग्री पानेवाला ब्रह्मचारी हो सकता है। उसके प्रतिकूल सामग्री में 
नहीं। धुक्ति और दोनों साथ-साथ चलते हैं, यह तथ्य श्रमण-परम्परा में मान्य 
भी नहीं रहा है। पर उन दोनो की दिशाएं दो हैं और स्वरूपत: वे दो हैं, यह तथ्य 
कभी भुलाया गया। भुक्ति सामान्य जीवन का लक्ष्य हो सकता है, किन्तु वह 
आत्मोदयी जीवन का लक्ष्य नहीं है। मुक्ति आत्मोदय का लक्ष्य है। आत्म-लक्षी 
व्यक्ति भुक्ति को जीवन की दुबंलता मान सकता है, सम्पूर्णता नहीं। समाज में 
भोग प्रधान माने जाते हैं->-यह चिरकालीन अनुश्रुति है, किन्तु श्रमण-धर्म का अनु- 
गामी वह है जोभोग से विरक्‍त हो जाए, आत्म-साक्षात्कार के लिए उद्यत हो जाए। 

इस विचारधारा ने विलासी समाज पर अंक्श का काये किया । “नहीं वेरेण 
बेराइं, सम्मंतीध्ष कदाचन/---इस तथ्य ने भारतीय मानस को उस उत्कर्ष तक 
पहुंचाया, जिस तक-- जिते च लभ्यते लक्ष्मी-मृं ते चापि सुरांगना” का विचार 
पहुंच ही नही सका । 

जैन और बौद्ध शासकों ने भारतीय समृद्धि को बहुत सफलता से बढ़ाया है। 
भारत का पतन विलास, आपसी फूट और स्वार्थपरता से हुआ है, त्यागपरक 
संस्कृति से नहीं । कई विचारकों ने यह दिखलाने का यत्न किया है कि श्रमण- 
परम्परा कर्म-विमुख होकर भारतीय संस्कृति के विकास में बाधक रही है । इसका 
कारण दृष्टिकोण का भेद ही हो सकता है। कम की व्याख्या में भेद होता एक बात 
है और कर्म का निरसन दूसरी बात । श्रमण-परम्परा के अनुसार कोरे जश्ञानवादी 
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जो कहते हैं, किन्तु करते नहीं, वे अपने आपको केवल वाणी के द्वारा आश्वासन 
देते हैं ।' 

'सम्बग्‌-शानक्रियाभ्यां मोक्ष.---“यह जैनों का सर्वविदित वाक्य है। कर्म 
की समाप्ति मोक्ष में होती है या मुक्त होने के आसपास | इससे पहले कर्म को 
रोका ही नहीं जा सकता कर्म प्रत्येक व्यक्ति में होता है । भेद यह रहता है कि 
कौन किस दिशा में उसे लगाता है और कौन किस कर्म को हेय और किसे उपादेय 
मानता है। 

श्रमण-परम्परा के दो पक्ष हैं--गृहस्थ और श्रमण । गृहस्थ-जीवन के दो पक्ष 
होते हैं--लौकिक और लोकोत्तर । श्रमण-जीवन का पक्ष केवल लोकोत्तर होता 
है । श्रमण-परम्परा के आचार्य लौकिक कर्म को लोकोत्तर कम की भांति एक रूप 
और अपरिवतंनशील नहीं मानते । इसलिए उन्होंने गृहस्थ के लिए भी केवल 
लोकोत्तर कर्मों का विधान किया है, श्रमणीं के लिए तो ऐसा है ही । 

गृहस्थ अपने लौकिक पक्ष की उपेक्षा कर ही कैसे सकते है और वे ऐसा कर 
नहीं सकते, इसी दृष्टि से उनके लिए ब्रतों का विधान किया गया, जबकि श्रमणों के 
लिए महाक्नतों की व्यवस्था हुई । 

श्रमण कुछेक ही हो सकते है। समाज का बड़ा भाग गृहस्थ जीवन बिताता 
है। गृहस्थ के लौकिक पक्ष में कौन-सा कर्म उचित है और कौन-सा अनुचित-+- 
इसका निर्णय देने का अधिकार समाजणशास्त्र को है, मोक्ष-शास्त्र को नहीं। मोक्ष- 
साधना की दृष्टि से कर्पष और अकर्म की परिभाषा यह है--कोई कम को वीर्य 
कहते है और कोई अकर्म को । सभी मनुष्य इन्ही दोनों स घिरे हुए हैं ।' प्रमाद कर्म 
है और अप्रमाद अकर्म ।' 

प्रमाद को बाल-बीये और अप्रमाद को पडित-वीयं॑ कहा जाता हैं । जितना 
असंयम है, वह सत्र बाल-वीयें या सकरमम-वीय है और जितना संयम है, वह 
सब पंडित-वीर्य या अकर्मं-वीर्य हूं।' जो अबुद्ध है, असम्यक्‌-दर्शी है. और 
असंयमी हैँ, उसका पराक्रम--प्रमाद-बीय॑ बन्धनकारक होता हैं ।" और जो 
बुद्ध हैं, सम्यक्‌-दर्शी है और सयमी है उसका पराक्रम--अप्रमाद-वीय॑ मुक्ति 


चु 


कारक होता हैं ।* मोक्ष-साधना की दृष्टि से गृहस्थ और श्रमण--दोनों के 
१. उत्तरज्ञयणाणि, ६।६: 
भ्रणन्ता अकरेन्ता य, बन्धमोक्खपइण्णिणो । 
वायाविरियमेत्तेण, समासासेन्ति अप्यय ॥॥ 
« सूयगडो, १-८।२। 
- वही, १।८।३ :पमाय॑ कम्ममाहंसु, अप्यमाय तहावर ! 
वहीं, ११६।६ । 
बही, १।८२२॥ 
बही, १।८२३॥ 


#त मद «८ +#ऋ 
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लिए अप्रमाद-वौर्य या अकर्म-वीये का विधान है। बह अकर्मण्यता नहीं, किन्तु कर्म 
का शोधन है। कर्म का शोध्न करते-करते करमे-मुक्त हो जाना, यही है श्रमण- 
परम्परा के अनुसार भुक्ति का क्रम | वैदिक परम्परा को भी यह अमान्य नहीं है। 
यदि उसे यहू अमान्य होता तो वे वैदिक ऋषि वानप्रस्थ और संन्यास-आश्रम को . 
क्यों अपनाते ? इन दोनों में गृहस्थ-जीवन सम्बन्धी कर्मों की विमुखता बढ़ती है । 
गृहस्थाश्षम से साध्य की साधना पूर्ण होती प्रतीत नहीं हुई. इसीलिए अगले दो 
आश्रमों की उपादेयता लगी और उन्हें अपनाया गया । जिंसे बाहरी चिह्न बदलकर 
अपने चारों ओर अस्वाभाविक वातावरण उत्पन्न करना कहा जाता है, वह सबके 
लिए समान है। श्रमण और संग्यासी दोनों ने ऐसा किया है। ब्रह्मचयं की सुरक्षा 
के नियमों को कृत्रिमता का बाना पहनाया जाए तो इस कृत्निमता से कोई भी 
परम्परा नहीं बची है। जिस किसी भी परम्परा में संसार-त्याग को आदर्श माना 
है, उसमें संसार से दूर रहने की भी शिक्षा दी है। मुक्ति का अर्थ ही संसार 
से विरक्ति है। संसार का मतलब गांव या अरण्य नही, गृहस्थ और संनन्‍्यासी का 
वेश नहीं, स्त्री और पुरुष नहीं । संसार का मतलब है--जन्म-मरण की परम्परा 
और उसका कारण । वह है--मोह । मोह का स्रोत ऊपर भी है, नीचे भी है और 
सामने भी है--उड्ढं सोया, अहे सोया, तिररियं सोया ।/ 

मोह-रहित व्यक्ति गांव में भी साधना कर सकता है और अरण्य में भी । 
श्रमण-परम्परा कोरे वेश-परिवर्तत को कब महत्त्व देती है। भगवान्‌ ने कहा-- 
“बह पास भी नहीं है, दूर भी नहीं है भोगी भी नहीं है, त्यागी भी नहीं है।' 
भोग छोड़ा, आसक्ति नहीं छोड़ी---बह न भोगी है, न त्यागी । भोगी इसलिए नहीं 
कि वह भोग नहीं भोगता | त्यागी इसलिए नहीं कि वह भोग की वासना त्याग 
नही सका। पराधीन होकर भोग का त्याग करनेवाला त्यागी या श्रमण नहीं है। 
त्यागी या श्रमण वह है जो भावनापूर्वक स्वाधीन भोग से दूर रहता है।' यही है 
श्रमण का श्रामण्य । 

आश्रम-व्यवस्था श्रौत नही है, किन्तु स्मात्तं है । लोकमान्य तिलक के 
अनुसार--'कर्म कर' और “कर्म छोड़' वेद की ऐसी जो दो प्रकार की आज्ञाएं 
हैं, उनकी एक वाक्यता दिखलाने के लिए आयु के भेद के अनुसार आश्रमों 
की व्यवस्था स्मृतिकारों ने की है ।' 

समाज-व्यवस्था के विचार से 'कर्म करो'--यह आवश्यक है । मोक्ष-साधना के 
विचार से 'कर्म छोड़ो---यह आवश्यक है। पहली दृष्टि से गृहस्थाश्रम की महिमा 


१, आयारो, ५।॥४ : 
जेद से अंतो, णेंव से दूरे । 

२. दसवेआलियं, २२, ३ । 

३. गीता रहुस्म, प० ३३६ 


श्रमण-संस्क्ृति और श्रामाण्य : ४५६३ 


गायी गयी ।' दूसरी दृष्टि से संन्यास को सर्व-प्रेष्ठ कहा गया--'प्रत्नजेच्च पर स्थातुं 
पारिब्राज्यमनुत्तमम्‌ | 
दोनों स्थितियों को एक दृष्टि से देखने पर विरोध आता है। दोनों को भिन्‍न 
दृष्टिकोण से देखा जाए तो दोनों का अपना-अपना क्षेत्र है, विरोध की कोई बात ही 
नहीं । संन्यास-भाश्रम के विरोध में जो वाक्य हैं, वे सम्भवतः उसकी ओर अधिक 
झुकाव होने के कारण लिखे गए। संन्यास की ओर अधिक झुकाव होना समाज- 
व्यवस्था की दृष्टि से स्मृतिकारों को नहीं रुचा, इसलिए उन्होंने ऋण चुकाने के 
बाद ही संसार-त्याग का, संन्यास लेने का विधान किया गृहस्थाश्रम का कतंब्य 
पूरा किये बिना जो श्रमण बनता है, उसका जीवन थोथा और दुःखमय है--यह 
महाभारत की घोषणा भी उसी कोटि का प्रतिकारात्मक भाव है। किन्तु यह 
समाऊ-व्यवस्था का विरोध अन्त:करण की भावना को रोक नहीं सका । 
श्रमण-परम्परा में श्रमण बनने का मानदण्ड यही 'संवेग' रहा है। जिनसे 
बैराग्य का पूर्णदय न हो, उनके गृहवास है ही । वे घर में रहकर भी अपनी क्ष मत्ता 
के अनुसार मोक्ष की ओर आगे बढ़ सकते है । इस समग्र दृष्टिकोण से विचार किया 
जाए तथा आयु की दृष्टि से विचार किया जाए तो आश्रम-व्यवस्था का यांत्रिक 
स्वरूप हृदयंगम नही होता। आज के लिए तो पिचह॒त्तर वर्ष की आयु के बाद संन्‍्यासी 
होना प्रायिक अपवाद ही हो सकता है, सामान्य विधि नहीं। अब रही कर्म की 
बात । खान-पान से लेकर कायिक, वाचिक और मानसिक सारी प्रव॒ृत्तियां कर्म 
हैं। लोकमान्य के अनुसार जीना-मरना भी कर्म है।' 
गृहस्थ के लिए भी कुछ कर्म निषिद्ध माने गए है । गृहस्थ के लिए विहित कर्म 
भी संन्यासी के लिए निषिद्ध माने गए है।' सक्षेप में 'सर्वारम्भ परित्याग' का 
भादर्श सभी आत्मवादी परम्पराओं में रहा है और उसकी भआधारभूमि है--- 
संन्यास | गृहवास की अपूर्णता से संन्यास का, भुक्ति की अपूर्णता से मुक्ति का, कमे 
की अपूर्णता से ज्ञान का, स्वर्ग की अपूर्णता से अपवर्ग का और प्रवृत्ति की अपूर्णता 
से निवृत्ति का महत्त्व बढ़ा । ये भुक्ति आदि जीवन के अवश्यम्भावी अग हैं और 
मुक्ति आदि लक्ष्य--इसी विवेक के सहारे भारतीय आदर्शो की समानान्‍्तर रेखाएं 
निर्मित हुई हैं । 


१. मनुस्मृत्ति, ६।६ 

२. महाभारत, शान्ति पर्व, २४४।३। 
३. गोता रहस्य, पृ० ४५ । 

४. मनुस्मृति, ६२५। 
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जातिवाद 


जातिवाद : दो धाराएं 


ढाई हज़ार वर्ष पूर्व से ही जातिवाद की चर्चा बड़े उग्र रूप से चल रही है। 
इसने सामाजिक, राजनैतिक, घामिक--प्राय: सभी क्षेत्रों को प्रभावित किया । 
इसके मूल में दो प्रकार की विचारधाराएं हैं---एक ब्राह्मण-परम्परा की, दूसरी 
श्रमण-परम्परा की । पहली परम्परा ने जाति को तातक्त्विक मानकर 'जन्मना जाति:' 
का सिद्धान्त स्थापित किया । दूसरी ने जाति को अतात्त्विक माना और 
'कर्मणा जाति: यह पक्ष सामने रखा। इस जन-जागरण के कर्णधार थे श्रमण 
भगवान्‌ महावीर और महात्मा बुद्ध । इन्होंने जातिवाद के विरुद्ध बड़ी क्रान्ति की 
और इस आन्दोलन को बहुत सजीव और व्यापक बनाया। ब्राह्मण-परम्परा में 
जहां 'ब्रह्मा' के मुंह से जन्मने वाले ब्राह्मण, बाहु से जन्मने वाले क्षत्रिय, ऊरु से 
जन्मने वाले वैश्य, पैरों स जन्मने वाले शूद्र और अन्त में पैदा होनेवाले अन्त्यज--- 
यह व्यवस्था थी, वहां श्रमण-परम्परा ने--“ब्राह्म ण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र अपने- 
अपने कर्म (आचरण) या वृत्ति के अनुसार होते है” ---यह घोषणा की । श्रमण- 
परम्परा की क्रान्ति से जातिवाद की शद्धलाएं शिथिल अवश्य हुई पर उनका 
अस्तित्व नही मिटा । फिर भी यह मानना होगा कि इस क्रान्ति की ब्राह्मण-परम्परा 
पर भी गहरी छाप पड़ी । “चाण्डाल और मच्छीमार के घर में पैदा होनेवाले 


१. ऋग्वेद, १०६०१२: 
ब्रह्मणों मुखान्तिगंता ब्राह्मणा:, बाहुभ्यां क्षत्रिया,, ऊदभ्या वैश्या:, परद्भ्यां शूद्रा:, भन्त्ये 
भवा अन्त्यजा: । 
२. (क) उत्तरम्भ्यणाणि, ३३२५ : 
कम्मुणा वंभणों होइ, खत्तिओो होइ कम्मूणा । 
चइसो कम्सुणा होइ, सुद्दों हब्‌द कम्मुणा ॥। 
(ख) सुश्निपात, (आगेनक भारद्वाण सूत्र १३) 
न जज्या बसलो द्वोति, न जच्चा होति ब्राह्मणों। 
कम्मुता बसलो होइ, कम्मुना होति ब्राह्मणों ॥ 


व्यक्ति भी तपस्या से ब्राह्मण बन गए,' इसलिए जाति कोई तात्विक वस्तु नहीं 
है यह विचार इसका साक्षी है। 

जातिवाद की तात्त्विकता ते मनुष्यों में जो हीनता के भाव पैदा किये, वे अन्त 
में छुआछत तक पहुंच गए । इसलिए जाति क्या है ? वह तात्विक है या नहीं? 
कौन-सी जाति श्रेष्ठ है ? आदि-आदि प्रश्नों पर विचार करना आवश्यक है। 

वह वर्ग या समूह जाति है, जिसमें एक ऐसी समान झडद्भुला हो जो दूसरों 
में न मिले | मनुष्य एक जाति है। मनुष्य-मनुष्य में समानता 'है और वह अन्य 
प्राणियों से विलक्षण भी है। मनुष्य-जाति बहुत बड़ी है, बहुत बड़े भूबलय पर 
फैली हुई है। विभिन्‍त जलवायु और प्रकृति से उसका सम्पर्क है। इससे उसमे भेद 
होना भी अस्वाभाविक नही । किन्तु वह भेद औपाधिक हो सक्रता है, मौलिक 
नही | एक भारतीय है, दुसरा अमेरिकन है, तीसरा रसियन---इनमें प्रादेशिक भेद 
हैं पर वे मनुष्य है' इसमें क्या अन्तर है, कुछ भी नहीं। इसी प्रकार जलवायु के 
अन्तर से कोई गोरा है, कोई काला | भाषा के भेद से कोई गुजराती बोलता हूँ, 
कोइ बंगाली । धर्म के भेद से कोई जैन हैं, कोई बौद्ध, कोई वैदिक हैं, कोई 
मुसलमान, कोई क्रिश्वियन । रुचि-भेद से कोई धामिक है, कोई राजनैतिक तो कोई 
सामाजिक । कर्म-भेद से कोई ब्राह्मण है, कोई क्षत्रिय, कोई वैश्य तो कोई शूद्र । 
जिनमें जो-जो समान गुण हैं, वे उसी वर्ग में समा जाते है। एक ही व्यक्ति अनेक 
स्थितियों में रहने के कारण अनेक वर्गों में चला जाता है। एक बर्ग के सभी 
व्यक्तियों की भाषा, वर्ण, धर्म,कर्म एक-से नहीं होते हैं। इन औपाधिक भेदों के 
कारण मनुष्य-जाति में इतना संघषे बढ़ गया हैं कि मनुष्यों को अपनी मौलिक 
समानता समझने तक का अवसर नहीं मिलता। प्रादशिक भेद के कारण बड़े-बड़े 
संग्राम हुए और आज भी उनका अन्त नहीं हुआ है। वर्ण-भेद, धर्म-भद और 
छुाआछूत के कीटाणुओं से आज की मनुष्य-जाति आकान्त हैं। ये सब समस्याएं 
हैं। इनको पार किये बिना मनुष्य-जाति का कल्याण नही। मनुपष्य-जाति एकता से 
हटकर इतनी अनेकता में चली गई हैँ कि उसे आज फिर मुड़कर देखने का 
आवश्यकता हैं । 


जाति तात्विक है ? 


भारतवर्ष में जाति की चर्चा प्रमुखतया कर्माश्वित रही है। भारतीय पंडितों ने 
उनके प्रमुख विभाग चार बतलाए है--ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शद्र । जन्मना 
जाति माननेवाली ब्राह्मण-परम्परा इनको तात्विक--शाश्वत मानती हैं और 


१. महाभारत : तपमा ब्राह्मणों जातस्तस्माज्जातिरकारणम्‌ । 
२. अव्यभिचारिणा सादुश्येन एकीकृतो3र्थात्मा जाति: । 


४५६ : जैन दशंन : मनन और मीमांसा 


कर्मणा जाति मावने बाली श्रमण-परम्परा के मतानुसार ये अतात्त्विक हैं, अजाश्वत् 
हैं। हम यदि निश्चयदृष्टि से देखें तो तात्त्विक मनुष्य-जाति है । “मनुष्य आजीवन 
मनुष्य रहता है', पशु नहीं बनता। कर्मकृत जाति में तात्त्विकता का कोई लक्षण 
नहीं | कर्म के अनुसार जाति है' । कर्म बदलता है, जाति बदल जाती है । रत्लप्रभ- 
सूरि ने बहुत सारे शूद्रों को भी जैन बनाया। आगे चलकर उनका कर्म व्यवसाय 
हो गया। उनकी सन्‍्तानें आज कर्मणा वैश्य-जाति में हैं। इतिहास के विद्यार्थी 
जानते हैंकि भारत में शक, हूंण आदि कितने ही विदेशी आये और भारतीय 
जातियों में समा गए | 
व्यवहार-दृष्टि में--ब्राह्म ण-कुल में जन्म लेनेवाला ब्राह्मण, वैश्य-कुल में 
जन्म लेनेवाला वैश्य---ऐसी व्यवस्था चलती है । इसको भी तात्त्विकता से नहीं 
जोड़ा जा सकता; कारण कि ब्राह्म ण-कुल में पैदा होने वाले व्यक्त में वेश्योचित 
और वैश्य-कुल में पैदा होने वाले व्यक्ति में ब्राह्मणोचित कर्म देखे जाते 
हैं । जाति को स्वाभाविक या ईश्वरकृत मानकर तात्त्विक कहा जाए, बह 
भी यौक्तिक नहीं । यदि यह वर्ण-व्यवस्था स्वाभाविक या ईश्वरकृत होती तो सिर्फ 
भारत में ही क्‍यों ? क्या स्वभाव और ईश्वर भारत के ही लिए थे, या उनकी सत्ता 
भारत पर ही चलती थी ?हमें यह निविवाद मानना होगा कि यह भारत के समाज- 
शास्त्रियों की सूझ है, उनकी की हुई व्यवस्था है। समाज की चार प्रमुख जरूरतें 
हैं-- विद्यायुक्त सदाचार, रक्षा, व्यापार (आदान-प्रदान) और शिल्प । इनको 
सुव्यवस्थित और सुयोजित करने के लिए उन्होंने चार वर्ग बनाएु और उनके 
कार्यानुरूप गुणात्मक नाम रख दिए--विद्यायुक्त-सदाचार-प्रधान ब्राह्मण, रक्षा- 
प्रधान क्षत्रिय, व्यवसाय-प्रधान वैश्य और शिल्प-प्रधान शूद्र । ऐसी व्यवस्था अन्य 
देशों मे नियमित नही है, फिर भी कर्म के अनुसार जनता का वर्गीकरण किया जाए 
तो ये चार वर्ग सब जगह बन सकते हैं। यह व्यवस्था कैसी है, इस पर अधिक चर्चा 
न की जाए, तब भी इतना-सा तो कहना ही होगा कि जहां यह्‌ जातिगत अधिकार के 
रूप में कम को विकसित करने की योजना है, वहां व्यक्ति-स्वातन्त्य के विनाश की भी 
योजना है। एक बालक बहुत ही अध्यवसायी और बुद्धिमान्‌ है, फिर भी वह पढ़ नहीं 
सकता क्योंकि वह शूद्र जाति में जन्मा है। 'शूद्रों को पढ़ने का अधिकार नहीं है'-- 


१. आदिपुराण, ३८ : 
मनुष्यजातिरेकैव, जातिनामोदयोद्भवा । 
वृत्तिभेदाद्धि तद्भेदा:, चातुविध्यमिहाश्नुते ॥॥ 
२ पद्मपुराण, ६॥२०६,२१० : 
लक्षण यस्‍्य यलल्‍्लोके, स तेन परिकीत्यंते । 
सेवक: सेवया यूक्त:, कर्षकः कर्ष णात्तथा ॥ 
धानुध्को धनूषो योगादू, घार्मिको धर्मसेवनात्‌ । 


क्षत्षिय: क्षततस्त्राणाद्‌ ब्राह्मणोग्रह्मचयंत: ॥॥ 





पु 
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धह इस समाज-व्यवस्था एवं तद्गत धारणा का महान्‌ दोष है, इसे कोई भी विवारक 
अस्वीकार नहीं कर सकता | इस वर्ण-व्यवस्था के निर्माण में समाज की उन्नति 
एवं विकास का ही ध्यान रहा होगा किन्तु आगे चलकर इसमें जो बुराइयां आयीं, 
बेऔर भी इसका अंग-भंग कर देती हैं । एक वर्ग का अहंभाव, दूसरे वर्ग की हीनता, 
स्पृश्यता और अस्पृश्यता की भावना का जो विस्तार हुआ, उसका मूल कारण यही 
जन्मगत कर्म-व्यवस्था है। यदि कर्म गत जाति-व्यवस्था होती तो ये क्षुद्र धारणाएं 
उत्पन्त नहीं होतीं। सामयिक ऋरान्ति के फलस्वरूप बहुत सारे शाद्र-कुल में उत्पन्न 
व्यक्ति विद्याप्रधात और आचारप्रधान बने । क्या वे सही अर्थ में ब्राह्मण नहीं है ? 
बहुत सारे विद्याशूल्य और आचारणून्य ब्राह्मण क्या सही अर्थ में अग्राह्मण नही है ? 
वर्णों के गुणात्मक नाम ही जातिवाद की अतात्त्विकता बतलाने के लिए पर्याप्त 
प्रमाण हैं । 

कौन-सी जाति ऊंची और कौन-सी नीची--इसका भी एकान्त-दृष्टि से उत्तर 
नहीं दिया जा सकता । वास्तविक दृष्टि से देखें तो जिस जाति के बहुसंख्यकों के 
आचार-विचार सुसंस्क्तत और संयम-प्रधान होते है, वही जाति श्रेष्ठ है ।' व्यवहा र- 
दृष्टि के अनुसार जिस समय जँसी लौकिक धारणा होती है, वही उसका मानदण्ड 
है। किन्तु इस दिशा में दोनों की संगति नहीं होती । वास्तविक दृष्टि में जहां संयम 
की प्रधानता रहती है, वहां व्यवहार-दृष्टि में अहंभाव या स्वार्थ की । वास्तविक 
दृष्टिवालो का इसके विरुद्ध संघर्ष चालू रहे--पही उसके आधार पर पनपनेबाली 
बुराइयों का प्रतिकार है । 

जैनों और बौद्धों की ऋात्ति का ब्राह्मणों पर प्रभाव पड़ा। किन्तु महावीर- 
निर्वाण की दूसरी सहस्राब्दी में जैन आचाये भी जातिवाद से प्रभावित हो गए, यह 
एक तथ्य है । इसे हम दृष्टि से ओझल नहीं कर सकते । आज भी जँतों पर जाति- 
वाद का असर है। समय की मांग है कि जैन इस विपय पर पुनविचार करे । 


मनुष्य जाति एक है 


जाति सामाजिक व्यवस्था है। वह तात््विक वस्तु नही है। शूद्र और ब्राह्मण 
में रंग और आकृति का भेद नही जान पड़ता । दोनों की गर्भाधान विधि और जन्म- 








१. (क) धर्मप्रकरण, परिच्छेद १७ 
न जातिमात़तो धर्मों, लक्यते देहधारिधि: | 
रत्यशौचतपःशी ल-ध्या नस्वाध्यायवर्जित : ॥। 
संयमो नियम: शील, तपो दान दमों दया । 
विद्यन्ते तात्विका यस्या, सा जातिम॑हती सताम्‌ ॥ 
(ख) रत्नकरण्ड श्रावकाचार, २८: 
सम्यगुदशेनसम्पन्नसपि सातज़जुदेहजम्‌ । 
देधा देव विदुर्भस्मगूढाज़ूरान्तरीजसम्‌ ॥ 
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पद्धति भी एक है। गाय और भैंस में जैसे जाति-कृत भेद है, वैसे शूद्र और ब्राक्तण में 
नहीं है । इसलिए मनुष्य-मनुष्य के बीच जो जाति-कृत भेद है, वह परिकल्पित है।' 

मनुष्य-जाति एक है। भगवान्‌ ऋषभदेव राजा नहीं बने, तब तक वह एक ही 
रही। वे राजा बने, तब वह दो भागों में बंट गई---जो व्यक्ति राजाश्रित बने वे 
क्षत्रिय कहलाए और शेष शूद्र । 

कर्मक्षेत्र की ओर मनुष्य-जाति की प्रगति हो रही थी। अग्नि की उत्पत्ति ने 
उसमें एक नया परिच्छेद जोड़ दिया । अग्नि ने वैश्य-वर्ग को जन्म दिया। लोहार, 
शिल्पी और विनिमय की दिशा खुली। मनुष्य-जाति के तीन भाग बन गए। 
भगवान्‌ साधु बने । भरत चक्रवर्ती बता। उसने स्वाध्यायशील-मण्डल स्थापित 
किया । उसके सदस्य ब्राह्मण कहलाए । मनुष्य-जाति के चार भाग हो गए ।* 

युग-परिवर्तत के साथ-साथ इन चार वर्णों के संयोग से अनेक उपवर्ण और 
जातियां बन गई ।' 

वैदिक विचार के अनुसार चार वर्ण सृष्टि-विधानसिद्ध हैं। जैन-दुष्टि के 
अनुसार ये नैसगिक नही हैं। इनका वर्गीकरण क्रिया-भेद की भित्ति पर हुआ है ।* 


उच्चता और नीचता 


उच्चत्व और नीचत्व नहीं होता, यह अभिमत नहीं है । वे हैं, किन्तु उनका 
सम्बन्ध व्यक्ति के जीवन से है, रक्त-परम्परा से नही | ब्राह्म ण-परम्परा में गोत्न 
रक्‍त-परम्परा का पर्यायवाची माना जाता था। जैन-परम्परा में गोत्र शब्द का 
व्यवहार जाति, कुल, बल, रूप, तप, लाभ, श्रुत, ऐश्वर्यं--इनके प्रकृषष और अपकर्ष 
दशा का सूचक था । 

गोत् के दो भेद हैं--उच्च और नीच। प्ुज्य और सामान्य व्यक्ति का गोले 
उच्च तथा अपूज्य और असामान्य व्यक्ति का गोत्र नीच होता है। 'गोत्र' शब्द का 


१. उत्तरपुराण, : 
बणक्वित्यादि भेंदाना, देहेस्मिन्न तर दर्शनात्‌। 
ब्राह्मणादिषु शूद्राथ: गर्भाधानप्रवत्तेनात्‌ । 
नास्ति जातिक्कतो भेदो, मनुष्याणां गवाश्ववत्‌ । 
आक्तिग्रहणात्तस्मात्‌, अन्यथा परिकल्पते । 
३. आचयारांग नियृक्ति, १६: 
एक्का मणुस्सजाई, रज्जुप्पत्तीइ दो कया उसभे। 
तिण्णेव सिप्पवणिए, सावमधम्मस्मि चत्तारि। 
- वही, २०-२७। 
४. वरांगचरित्र, २४॥११ : 
क्रियाविशेषाद व्यवहारमात्ताद्‌ दयाभिरक्षाकृषिशिल्पभ्तेदात्‌ । 
शिष्टाश्च वर्णाश्वतुरों वदन्ति, न चान्यथा वर्ण चतुष्टयं स्थात्‌ ॥ 


हज 
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यह व्यापक लर्थ है। यह गोत कर्म से सम्बन्धित है। साधारणतया गोत्र का अर्थ 
होता है--वंश, कुल और जाति । 

मोल्कर्म के साथ जाति का सम्बन्ध जोड़कर कुछ जैन भी यह तर्क उपस्थित 
करते हैं कि 'गोत्रकर्म के उच्च और नीच--ये दो भेद शास्त्रों में निर्दिष्ट हैं', तब 
जैन-धर्म जातिवाद का समर्थक कैसे नही है ? उनका तक गोत्न-कर्म के स्वरूप को 
न समझने का परिणाम है । गोत़-कर्म न तो लोक-प्रचलित जातियों का पर्यायवाची 
शब्द है और न वह जन्मगत जाति से सम्बन्ध रखता है। 

समृद्धि की अपेक्षा भी जैनसूत्नों में कुल के उच्च-नीच--ये दो भेद बताये गए 
है। पुरानी व्याख्याओं मे जो उच्च कुल के नाम गिनाये हैं, वे आज लुष्तप्राय हैं । 
इन तथ्यों को देखते हुए यह नहीं कहा जा सकता कि गोत्न-कर्म मनुष्य-कल्पित जाति 
का आभारी है । 

जिन देशों में वर्ण-व्यवस्था या जन्मगत ऊंच-नीच का भेद-भाव नहीं है, वहां 
गोत्न-कर्म की परिभाषा क्‍या होगी ? गोत्-कर्म संसार के प्राणिमात्र के साथ लगा 
हुआ है। उसकी दृष्टि में भारतीय और अभारतीय का सम्बन्ध नहीं है । 

जीवात्मा के पौदूगलिक सुख-दुःख के निमित्तभूत चार कर्म हैं--वेदनीय, नाम, 
गोत्न और आयुष्य । 

जाति-विशिष्टता, कुल-विशिष्टता, बल-विशिष्टता, रूप-विशिष्टता, तप- 
विशिष्टता, श्रृत-विशिष्टता, लाभ-विशिष्टता और ऐश्वये-विशिष्टता--ये आठ 
उच्च गोत्न-कर्म के फल हैं। नीच-गोत्न कर्म के फल ठीक इसके विपरीत हैं । 

गोत्र-कर्म के फलों पर दृष्टि डालने से सहज पता लग जाता है कि गोत़न-कर्म 
व्यक्ति-व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है, किसी समूह से नहीं । एक व्यक्ति में भी आठों 
प्रकृतियां 'उच्चमोत्र' की ही हों या 'नीचगोतर' की ही हों, यह कोई नियम नहीं । 
एक व्यक्ति रूप और बल से रहित है, फिर भी अपने कर्म से सत्कार-योग्य और 
प्रतिष्ठा-प्राप्त है तो मानना होगा कि वह जाति से उच्च-मोत्र-कर्म भोग रहा है 
और रूप तथा बल से नीच-गोत्न-कमं । एक व्यक्ति के एक ही जीवन मे जैसे 
न्यूनाधिक रूप में सुख और दुःख का उदय होता रहता है, बसे ही उच्च गोत्र और 
नीच गोत्र का भी उदय होता रहता है। इस अध्ययन के पश्चात गोत्न-कर्म और 
लोक-प्रचलित जातियां सर्वंथा पृथक्‌ हैं--इसमें कोई सन्देह नहीं रहता। यद्यपि 
जाति और कुल का अर्थ व्यवहार-सिद्ध जाति और कुल से जोड़ा गया है किन्तु यह 
उनका वास्तविक अर्थ नही है। यह तो केवल स्थूल-दृष्टि से किया गया विचार या 
बोध-सुलभता के लिए प्रस्तुत किया गया उदाहरण मात्र है । 

जातिभेद केवल भनुष्यों मे हैं और गोत्र-कर्म का सम्बन्ध प्राणिमात्र से है, इस- 
लिए उसके फलरूप में मिलनेवाले जाति और कुल प्राणिमात्र से सम्बन्ध रखनेवाले 
ही हो सकते है । इस दृष्टि से देखा जाए तो जाति का अर्थ होता है--उत्पत्ति- 
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स्थान और कुल का अर्थ होता है--एक योनि में उत्पन्न होनेवाले अनेक वर्ग । ये 
(जातियां और कुल) उतने ही व्यापक हैं जितना कि गोत्न-कर्म । एक मनुष्य का 
उत्पत्ति-स्थान बड़ा भारी, स्वस्थ और पुष्ट होता है, दूसरे का बहुत रुप्ण और 
दुबंल। इसका फलित यह होता है--जाति की अपेक्षा 'उच्चगोत्र--विशिष्टजन्म, 
स्थान, जाति की अपेक्षा 'नीच-गोत्र---निकृष्ट जन्म-स्थान । जन्म-स्थान का अर्थ 
होता है--मातृपक्ष या मातृस्थानीय पक्ष । कुल की भी यही बात है। सिर्फ इतना 
अन्तर है कि कुल में पितृपक्ष की विशेषता होती है। जाति में उत्पत्ति-स्थान की 
विशेषता होती है और कुल में उत्पादक अंश की ।* 

'जायन्ते जन्तवो5स्थामिति जाति: । 

'मातृसमुत्या जाति:।* 

'जातिगुणवन्मातुकत्वम्‌ ।' 

'कुलगुणवत्‌ पितृकत्वम्‌।' 

-- इनमें जाति और कुल की जो व्याख्याएं हैं वे सब जाति और कुल का 
सम्बन्ध उत्पत्ति से जोड़ती हैं । 


जाति परिवरतंनशील है 


जातियां सामयिक होती हैं। उनके नाम और उनके प्रति होनेवाला प्रतिप्ठा 
और अप्रतिष्ठा का भाव बदलता रहता है। जैन-आगमों में जिन जाति, कुल और 
गोत्ों का उल्लेख है, उनका अधिकांश भाग आज उपलब्ध भी नही है । 
१. अंबष्ठ, २. कलन्द, ३. बेदेह, ४. वैदिक, ५. हरित, ६. चुंचुण--ये 
छह प्रकार के मनुष्य जाति-आर्य या इभ्य जाति वाले है। 
१. उग्र, २. भोग, ३. राजन्य, ४. इक्ष्वाकु, ५. ज्ञात, ६. कौरव-ये 
छह प्रकार के मनुष्य कुलायय हैं । 
१. काश्यप, २. गौतम, ३. वत्स, ४. कुत्स, ५. कौशिक, ६. मंण्डव, 
७. विशिप्ट--ये सात मूल गोत्र हैं। इन सातों में से प्रत्येक के सात-सात अवान्तर 
भेद हैं ।" 
१. आचारांग वृत्ति, १६। 
२. पिडनिर्युब्रित ४६५ वृत्ति : 
जातित्राह्रणादिका, कुलमृग्रादि अथवा मातृसमृत्या जाति:, पितृसमुत्यं कुलम्‌ | 
» उत्तराष्ययन, बृहद््‌वृत्ति, ३।२। 
« सूथगड़ो, वृत्ति, ६।१३। 
५. स्थानांगवृत्ति, पत्र १६८। 
६. वही, पत्र १६८। 
७६ ठाण॑, ७॥३० 


नर 
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वर्तमान में हजारों नई जातियां बन गई हैं। इनकी यह परिवते नशीलता ही 
इनकी अतात्त्विकता का स्वयंसिद्ध प्रमाण है। 

हरिकेशबल मुनि ने ब्राह्म णकुमारों से कहा--जो व्यक्ति क्रोध, मान, वध, मृषा, 
अदत्त और परिय्रह से घिरे हुए हैं, वे ब्राह्मण जाति और विद्या से हीन हैं।' 

ब्राह्मण वही है जी ब्रह्मचारी है।' 

ब्रह्म जयघोष विजयघोष की यज्ञस्थली में गए । दोनों में चर्चा चली। 
जातिवाद का प्रश्न आया | भगवान्‌ महावीर की मान्यताओं को स्पष्ट करते हुए 
मुनि बोले--जो निसंग और नि:शोक है और आय॑वाणी में रमता है, उमें हम 
बाह्ण कहते हैं । 

जो तपे हुए सोने के समान निर्मल है, राग, द्वेष और भय से अतीत है उसे 
हम ब्राह्मण कहते हैं। 

जो तपस्वी क्षीणकाय, जितेन्द्रिय, रक्त और मांस से अपनबित, सुत्रत और 
शान्त है, उसे हम ब्राह्मण कहते हैं। 

जो क्रोध, लोभ, भय और हास्थ-वश असत्य नही बोलता, उसे हम ब्राह्मण 
कहते हैं । 

जो सजीव या निर्जीव थोड़ा या बहुत अदत्त नही लेता, उसे हम ब्राह्मण कहते 
हैं । 

जो स्वर्गीय, मानवीय और पाशविक किसी भी प्रकार का अब्रह्मचय सेवन 
नहीं करता, उसे हम ब्राह्मण कहते हैं । 

जिस प्रकार जल में उत्पन्त हुआ कमल उससे ऊपर रहता है, उसी प्रकार जो 
काम-भोगों से ऊपर रहता है, उसे हम ब्राह्मण कहते हैं । 

जो अस्वाद-वबृत्ति, नि.स्पृहभाव से भिक्षा लेनेवाले, घर और परिम्रह से रहित 
और गृहस्थ से अनासक्त है, उसे ब्राह्मण कहते हैं । 

जो बन्धनों को छोड़कर फिर से उनमें आसकत नहीं होता, उसे हम बाह्यण 
कहते हैं ।' 

ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्र --ये कार्य से होते हैं।' तत्त्व-दुप्ट्या व्यक्ति 
को ऊंचा या नीचा उसके आचरण ही बनाते हैं। कार्य-विभाग से मनुष्य का श्रेणी- 
विभाग होता है, वह उच्चता और नीचता का मानदण्ड नही होता । 





१, उत्त रज्ञयणाणि, १२१४ 

२. वही, २५।२२ : बंभचेरेण बंभणो । 
३. वही, २४२०, २६ 

४, वही, २५३३। 
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जाति-गवं तुच्छता का अभियान 


यह जीव नाना गोत्र वाली जातियों में आवते करता है। कभी देव, कभी 
नैरयिक और कभी असुर काम में चला जाता है। वह कभी क्षत्रिय, कभी चाण्डाल, 
कभी कीड़ा और जुगुन्‌ और कभी कूंथ्‌ और चींटी बन जाता है। जब तक संसार 
नहीं कटता, तब तक यह चलता ही रहता है | अच्छे-बुरे कर्मों के अनुसार अच्छी- 
बुरी भूमिकाओं का संयोग मिलता ही रहता है । 

यह जीव अनेक बार उच्च गोत्न में और.अनेक बार नीच गोत़ में जन्म ले चुका 
है। पर यह कभी भी न बड़ा बना और न छोटा | इसलिए जाति-मद नहीं करना 
चाहिए। जो कभी नीच गोत़ में जाता है, वह कभी उच्च गोत्न में भी चला जाता है 
और उच्च गोत़ी नीच गोत्नी बन जाता है। यह जानकर भी भला कोई आदमी 
गोत्नवादी या मानवादी होगा ? यह प्राणी अनेक योनियों में जन्म लेता रहा है, तव 
भला वह कहां गृद्ध होगा ! 

एक जन्म में एक प्राणी अनेक प्रकार की ऊंच-नीच अवस्थाएं भोग लेता है। 
इसीलिए उच्चता का अभिमान करना उचित नहीं है। 

जो साधक जाति आदि का मद करता है, दूसरों को परछाई की भांति तुच्छ 
समझता है, वह अहंकारी पुरुष सत्य का अनुगामी नहीं हो सकता । बह वस्तुतः 
मूर्ख है, पंडित नहीं है । 

ब्राह्मण, क्षत्रिय, उग्रपुत और लिच्छवी--इन विशिष्ट अभिमानास्पद कुजों में 
उत्पन्न हुआ व्यक्ति दीक्षित होकर अपने उच्च गोत्र का अभिमान नहीं करता, 
वही सत्य का अनुगामी होता है। जो भिक्ष्‌ परदत्त-भोजी होता है, भिक्षा से जीवन 
यापत करता है, वह भला किस बात का अभिमान करे ? 

अभिमान से कुछ बनता नहीं, बिगड़ता है। जाति और कुल मनुष्यों को 
त्राण नहीं दे सकते। दुगेति से बचाने वाले दो ही तत्त्व हैं। वे है--विद्या और 
आचरण | 

जो साधक साधना के क्षेत्र में पैर रखकर भी गृहस्थ-कर्म का आसेवन करता 
है, जाति आदि का मद करता है, वह पा रगामी नहीं बन सकता । 

साधना का प्रयोजन मोक्ष है। वह अगोत्न है। उसे जाति-गोत्न के सारे सम्बन्धों 
से छूटे हुए मह॒षि ही पा सकते हैं । 

जो पुरुष मिष्टभाषी, सूक्ष्मदर्शी और मध्यस्थ है वही जाति-सम्पन्न है। 


जाति-गवे का परिणाम 


जाति-गये का पहला परिणाम सामाजिक दुर्व्यंवस्था और विद्रोह है। भगवान्‌ 
महावीर ने इसका पारलौकिक फल भी बहुत अनिष्ट बतलाया है । 
कोई पुरुष जाति, कुल बल, रूप, तप, श्रुत, लाभ, ऐश्वर्यं और प्रश्ा के मद 
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अथवा किसी दूसरे मद-स्थान से उन्‍्मस होकर दूसरों की अवहेलना, निन्‍दा और 
गहँणा करता है, उनसे घृणा करता है, उन्हें तिर॒स्क्ृत और अपमानित करता है--- 
यह दीन है, मैं जाति, कुल, बल आदि गुणों से विशिष्ट हुं--इस प्रकार गव॑ करता 
है, वह अभिमानी पुरुष मरकर गर्भ, जन्म और मौत के प्रवाह में निरल्तर चक्कर 
लगाता है। क्षण भर भी उसे दुःख से मुक्ति नहीं मिल सकती ।' 

१. एक व्यक्ति जाति-सम्पन्त (शुद्ध मातृक) होता है, कुल-सम्पन्न (शुद्ध 
पितृक) नहीं होता । 
/ २. एक व्यक्ति कुल-सम्पन्न होता है, जाति-सम्पन्न नहीं होता । 

३. एक व्यक्ति जाति और कुल दोनों से सम्पन्न होता है। 

४. एक व्यक्ति जाति और कुल दोनों से ही सम्पन्न नहीं होता ।* 

जाति और कुल-भेद का आधार मातृ-प्रधान और पितृ-प्रधान कुदुम्ब-व्यवस्था 
भी हो सकती है। जिस कुटुम्ब के सचालन का भार स्त्रियों ने वहन किया, उनके 
वर्ग 'जाति' कहलाए और पुरुषों के नेतृत्व में चलनेवाले कुटुम्बों के वर्ग 'कुल' 
कहलाए | 

सन्‍्तान पर पिता-माता के अजित गुणों का असर होता है। इस दृष्टि से जाति 
और कुल का विचार बड़ा महत्त्वपूर्ण है। किन्तु वह सामाजिक उच्चता और 
नीचता का मानदण्ड नही है । 


समता धर्म में जातिवाद का अनवकाश 


जो सम्यक्‌-दृष्टि है, जिन्हें देह और जीव में भेद-दर्शन की दृष्टि मिली है, वे 
देह-भेद के आधार पर जीव-भेद नहीं कर सकते । जीव के लक्षण ज्ञान, दशेन और 
चारित्र है। इसलिए ब्राह्मण, क्षत्तिय, वैश्य और शुद्र के प्रति देह-भेद के आधार पर 
राग-द्ेष नही करना चाहिए।' 
जो व्यक्ति देह-भद के आधार पर जीवो में भेद मानते हैं, वे ज्ञान, दर्शन और 
चारित्र को जीव का लक्षण नहीं मानते । 
जिसका आचरण पवित्न होता है, वह आदरणीय होता है । कोई व्यक्ति जाति 
से भले ही चाण्डाल हो, किन्तु यदि वह ब्रती है तो उसे देवता भी ब्राह्मण 
मानते हैं।' 
१, सूयंगडो, २२२५ 
२, ठार्ण, ४२२६ 
3. परमात्मप्रकाश, १०२ : 
देहविभेद्यं जो कुण इ जीवहं भेउ विचितु। 
सो ण वि लक्खणु मुणइ तह वंसणृणाणूचरित्त, 
४, पद्धुपुरा ग,११॥२०३: 
त्रतस्थमपि चाण्डालं, त॑ देवा द्राह्मणं वित्त: ! 
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जाति के गय॑ से गवित ब्राह्मण चाण्डाल-मुनि के तपोंबल से अभिभूत हो गए। 
इस दशा का वर्णन करते हुए भगवान्‌ महावीर ने कहा--'यह भांखों के सामने है--- 
तपस्या ही प्रधान है। जाति का कोई महत्त्व नहीं हैं। जिसकी योग-विभूति और 
सामर्थ्य अचस्भे में डालनेवाली है, वह हरिकेश मुनि चाण्डाल का पुत्र है। 

जो नीच जन हैं, वे असत्य का आचरण करते हैं। इसका फलित यह होता हैं 
जो असत्य का आचरण नहीं करते, वे नीच नहीं हैं ।”* 

श्रमण का उपासक हर कोई बन सकता है । उसके लिए जाति का बन्धन नहीं 
है। श्रावक के सिर में मणि जड़ा हुआ नहीं होता । जो अहिसा-सत्य का आचरण 
करता है वही श्रावक है, भले फिर वह शूद्र हो या ब्राह्मण । 





१. उत्तरखझ्यणाणि, १२३७: 
सबय खु दीसइ तवोविसेसों, न दीसई जाइविसेस कोई। 
सोवागपुत्ते हरिएससाहू, जस्सेरिस। हड्ढ महाणुभागा ॥ 
२. प्रश्नव्याकरण, २ आश्रवक्षार ! 
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जन दशन : वतमान समस्याओं के सन्दर्भ में 


समत्व की पृष्ठभूमि 

दर्शन के सत्य ध्रूब होते है। उनकी अपेक्षा त्रेकालिक होती है। मानव-समाज 
की कुछ समस्याएं बनती-मिटती रहती है। किन्तु कुछ समस्याएं मौलिक होती हैं । 
वार्तमानिक समस्या के समाधान का दायित्व दर्शन पर होता है। पर मूलत: दर्शन 
उन समस्याओं का समाधान देता है, जो मौलिक होने के साथ-साथ दूसरी 
समस्याओं को उत्पन्न भी करती है। 

वैषम्य एक समस्या है। उसका का रण है--समत्व के दृष्टिकोण का अविकास | 
भगवान महावीर ने साम्य का जो स्वर उद्बुद्ध किया, वह आज भी मननीय है। 
भगवान्‌ ने कहा-- प्रत्येक दर्शन को पहले जानकर मैं प्रश्न करता हूं, हे वादियो ! 
तुम्हे गुख्त्र अ्रिय है या दू ख अप्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि दुःख अप्रिय 
है तो तुम्हारी तरह ही सर्व प्राणियों को, सर्व भूतों को, सर्व जीवों को और सर्व 
सत्वो को दू ख महा भयकर, अनिप्ट और अशान्तिकर है ।” 

“जैंस मुझे कोई बेत, हड्डी, मुप्टि, कंकर, ठिकरी आदि से मारे, पीटे, ताड़ित 
करें तजित करे, दु .ब दे, व्याकुल करे, भयभीत करे, प्राणहरण करे तो मुझे दुःख होता 
है, जैसे मृत्यु से लगाकर रोम उखाड़ने तक से मुझे दुःख और भय होता है, वैसे ही 
सब प्राणी, भूत, जीव और सत्तवों को होता है--यह सोचकर किसी भन्नी प्राणी, 
भूत, जीव और सत्त्व को नहीं मारना चाहिए, उन पर हुकूमत नही करनी चाहिए, 
उन्हें परिताप नहीं पहुंचाना चाहिए, उन्हें उद्विग्न नहीं करना चाहिए ।' 

इस साम्य-दर्शन के पीछे शक्ति का तन्‍्त्र नहीं है, इसलिए यह समाज को 
अधिक समृद्ध बना सकता है। समूचा विश्व अहिसा या साम्य की चर्चा कर रहा 
है । इस सस्कार की पृष्ठभूमि में जैन दर्शन की महत्त्वपूर्ण देन है। कायिक और 


१ सूयगड़ों, २१॥१५ 


मानसिक अहिंसा और उसकी वैयक्तिक और सामाजिक साधना का सुव्यवस्थित 
रूप जैन तीर्थंकरों ने दिया, वह इतिहास द्वारा भी अभिमत है। 


सब जीव समान हैं 

बाहरी आवरणों का भेद होने पर भी जीवों का भीतरी जगत्‌ एक-जैसा है । 
इसे समझ लेने पर समत्व का आधार पुष्ट हो जाता है। समानता के विभिन्‍न 
दृष्टिकोण ये हैं--- 
(क) परिमाण की दृष्टि से 

जीवों के शरीर भले छोटे हों या बड़े, आत्मा सबमें समान है । चींटी और 
हाथी--दोनों की आत्मा समान है। 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! चार वस्तुएं समतुल्य हैं---आकाश (लोकाकाश ) 
“-ग्रति-सहायक-तत्त्व ( धर्म ), स्थिति-सहायक-तत्त्व (अधर्म ) और एक जीव--इन 
चारों के अवयव बराबर हैं। तीन व्यापक हैं । जीव कमे शरीर से बंधा हुआ रहता 
है, इसलिए बह व्यापक नहीं बन सकता | उसका परिमाण शरीर-व्यापी होता है। 
शरीर--मनुष्य, पशु, पक्षी--इन जातियों के अनुरूप होता है। शरी र-भेद के कारण 
प्रसरण-भेद होने पर भी जीव के मौलिक परिमाण में कोई न्यूनाधिबय नहीं होता । 
इसलिए परिमाण की दृष्टि से सब जीव समान हैं । 
(ख) ज्ञान की दृष्टि से 

मिट्टी, पानी, अग्नि, वायु और वनस्पति के जीवों का ज्ञान सबसे कम विकसित 
होताहि। ये एकेन्द्रिय हैं। इन्हें केवल स्पर्श की अनुभूति होती है। इनकी शारीरिक 
दरणा दयनीय होती है। इन्हें छूने मात्र से अपार कष्ट होता है । द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, 
चतुरिन्द्रिय, अमनस्क पंचेन्द्रिय, समनस्क पंचेन्द्रिय--ये जीवों के ऋमिक विकास- 
शील वर्ग हैं। ज्ञान का विकास सब जीचों में समान नहीं होता किन्तु ज्ञान-शक्ति 
सब जीवों में समान होती है। प्राणिमात्त में अनन्त ज्ञान का सामथ्यं है, इसलिए 
ज्ञान-सामर्थ्यं की दृष्टि से सब जीव समान हैं। 
(ग) वी की दृष्टि से 

कई जीव प्रचुर उत्साह और क्रियात्मक बीये से सम्पन्न होते हैं तो कई उनके 
घनी नहीं होते। शारीरिक तथा पारिपाश्विक साधनों की न्यूनाधिकता और 
उच्चावचता के कारण ऐसा होता है। आत्म-बीर्य या योग्यतात्मक वीर्य में कोई 
न्यूनाधिक्य नहीं होता, इसलिए योग्यतात्मक वीर्य की दृष्टि से सब जीव समान हैं। 
(घ) अपौद्गलिकता की दृष्टि से 

किन्‍्हीं का शरीर सुन्दर, जन्मस्थान पवित्र और व्यक्तित्व आकर्षक होता है 
और किन्हीं का इसके विपरीत होता हैं । 

कई जीव लम्बा जीवन जीते हैं, कई छोटा, कई यश पाते हैं और कई नहीं 
पाते या कुयश पाते हैं, कई उच्च कहलाते हैं और कई नीच, कई सुख की अनुभूति 
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करते हैं और कई दुःख की । ये सब पौद्गलिक उपकरण हैं। जीव अपौद्गलिक है, 
इसलिए अपौदगलिकता की दृष्टि से सब जीव समान हैं । 
($) निशयाधिक स्वभाव की दृष्टि से 

कई व्यक्ति हिंसा करते हैं--कई नहीं करते, कई झूठ बोलते हैं---कई नहीं 
बोलते, कई चोरी और संग्रह करते हैं--कई नहीं करते, कई वासना में फंसते हैं-- 
कई नहीं फंसते। इस वैषम्य का कारण मोह (मोह॒क-पुदूगलों) का उदय और 
अनुदय है। मोह के उदय से व्यक्ति में विकार आता है। हिंसा, झूठ, चोरी, 
अब्रह्मचयें और अपरिग्रह--ये विकार (विभाव) हैं। मोह के अनुदय से व्यक्ति 
स्वभाव में रहता है--अहिंता, सत्य, अचौय॑, ब्रह्मचय और अपरिय्रह मह स्वभाव 
है। विकार औपाधिक होता है। निश्पाधिक स्वभाव की दृष्टि से सब जीव 
समान हैं। 
(थ) स्वभाव-बीज की समता की दृष्टि से 

आत्मा परमात्मा है। पौदूगलिक उपाधियों से बंधा हुआ जीव संसारी-आत्मा 
है । उनसे मुक्त जीव परमात्मा है । परमात्मा के आठ लक्षण हैं--- 

१. अनन्त-ज्ञान, २. अनम्त-दर्शनत, ३. अनन्त-आनन्द, ४. अनन्त-पवित्नता, 
५. अपुनरावतंन, ६. अमूर्तता--अपौद्गलिकता, ७. अगुरुलघुता--पूर्ण 
साम्य, ८. अनन्त-शक्ति । 

इन आठों के बीज प्राणिमाव में सममात्र होते हैं। विकास का तारतम्य होता 
है। विकास की दृष्टि से भेद होते हुए भी स्वभाव-बीज की साम्य-दृष्टि से सब 
जीव समान हैं। 

यह आत्मौपम्य या सर्वे-जीव-पस्मता का सिद्धान्त समत्व की आधार- 
शिला है । 


सापेक्ष और निरपेक्ष दृष्टिकोण 


निरपेक्ष दृष्टि एक समस्या है। उसका समाधान है--सापेक्ष दृष्टिकोण का 
विकास | 

सापेक्ष दृष्टि श्रुव सत्य की अपरिहायं व्याख्या है। यह जितना दार्शनिक सत्य 
है, उतना ही व्यवहा र-सत्य है। हमारा जीवन वैयक्तिक भी है और सामुदायिक 
भी । इन दोनों कक्षाओं में सापेक्षता की अहंता है । 

सावेक्ष नीति से व्यवहार में सामंजस्य आता है। उसका परिणाम है मैत्री, 
शान्ति और व्यवस्था । निरपेक्ष-तीति अवहेलना, तिरस्कार और घृणा पैदा करती 
है। परिवार, जाति, गांव, राज्य, राष्ट्र और विश्व--ये ऋ्रमिक विकासशील संगठन 
हैं। संगठन का अर्थ है--सापेक्षता। सापेक्षता का नियम जो दो के लिए है, वही 
अन्तर्राष्ट्रीय जगत्‌ के लिए है। 
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एंक राष्ट्र दूसरे राष्ट्र कौ अवहेलना कर अपनों प्रभृत्व साधता है, वहां 
असमंजसता खड़ी हो जाती है। उसका परिणाम है--कंटुता, संघर्ष और 
अशान्ति । 

नियपेक्षता के पांच रूप बनते हैं--- 

१. वैयक्तिक, २. जातीय, ३. सामाजिक, ४. राष्ट्रीय, ५. अन्तर्राष्ट्रीय । 

इसके परिणाम हैं--वर्ग-पेद, अलगाव, अव्यवस्था, संघर्ष, शक्षित-क्ष य, युद्ध 
और अशान्ति। 

सापेक्षता के रूप भी पांच हैं--- 

१. वैयक्तिक, २. जातीय, ३.सामाजिक, ४. राष्ट्रीय, ५. अन्तर्राष्ट्रीय । 

इसके परिणाम हैं--समता-प्रधान-जीवन, सामीप्य, व्यवस्था, स्नेह, शक्ति- 
संवर्धन, मैत्री और शान्ति 


व्यक्ति और समुदाय 


व्यक्ति अकेला ही नहीं आता । वह बन्धन के बीज साथ लिए आता है। 
अपने हाथों उन्हें सीच विशाल वृक्ष बना लेता है। वही निकुंज उसके लिए बन्धन 
गृह बत जाता है। बन्धन लादे जाते हैं, यह तात्कालिक सत्य है। स्थायी सत्य यह 
है कि बंधन स्वयं विकसित किए जाते हैं । 

उन्हीं के द्वारा वैयक्तिकता समुदाय से जुड़कर सीमित हो जाती है। 
वेयक्तिकता और सामुदायिकता के बीच भेद-रेखा खींचना सरल कार्य नहीं है । 
व्यक्ति व्यक्ति ही है। सब स्थितियों में बह व्यक्ति ही रहता है। जन्म, मौत और 
अनुभूति का क्षेत्र व्यक्ति को वैयक्तिकता है। सामुदायिकता की व्याख्या 
पारस्परिकता के द्वारा ही की जा सकती है। दो या अनेक की जो पारस्परिकता 
है, वही समुदाय है । 

पारस्परिकता की सीमा से इधर जो कुछ भी है, वह वेयक्तिकता है। व्यक्ति 
का आन्तरिक क्षेत्र वेबक्तिक है, वह उससे जितना बाहर जाता है उतना ही 
सामुदायिक बनता चलता है। 

व्यक्ति की समाज-निरपेक्ष और समाज को थ्रक्ति-निरपेक्ष मानना एकान्त 
पार्थक्यवादी नीति है। इससे दोनों की स्थिति असमंजस बनती है । 

समन्वयवादी नीति के अनुसार व्यक्त और समाज की स्थिति सापेक्ष है। 
कहीं व्यक्ति गौण बनता है, समाज सुख्य और कहीं समाज गौण बनता है और 
व्यक्ति मुख्य । 

इस स्थिति में स्नेह का प्रादर्भाव होता है। आचाये अमृतचन्द्र ने इसे मथनी 
के रूपक में चित्रित किया है। मन्थन के समय एक हाथ आगे आता है, दूसरा पीछे 
चला जाता है। दूसरा आगे आता है, पहला पीछे सरक जाता है। इस सापेक्ष 
मुख्यामु&ध्य भाव से स्नेह मिलता है । एकान्त आग्रह से खिचाव बढ़ता है । 
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अत्तर्राष्ट्रीयनिरपेक्ष ता 

बहुता और अल्पता, व्यक्ति और समूह के ऐकान्तिक आग्रह पर असन्तुलन 
बढ़ता है, सामंजस्य की कड़ी टूट जाती है । 

अधिकतम मनुष्यों का अधिकतम हित--यह जो सामाजिक उपयोगिता का 
सिद्धान्त है, वह निरपेक्ष तीति पर आधारित है। इसी के आधार पर हिटलर ने 
यहूदियों पर मनमाना अत्याचार किया । 

बहु संख्यकों के लिए अल्प संख्यकों तथा बड़ों के लिए छोटों के हितों का 
बलिदान करने के सिद्धान्त का औचित्य निरपेक्ष दृष्टिकोण की देन है । 

सामन्‍्तवादी युग में बड़ों के लिए छोटों के हित्तों का त्याग उचित माना जाता 
था | बहुसंख्यकों के लिए अल्पसंख्यकों तथा बड़े राष्ट्रों के लिए छोटे राष्ट्रों की 
उपेक्षा आज भी होती है । यह अशान्ति का हेतु बतता है। सापेक्ष-नीति के अनुसार 
किसी के लिए भी किसी का अनिष्ट नहीं किया जा सकता । 

बड़े राष्ट्र छोटे राष्ट्रों को नगण्य मान उन्हें आगे आने का अवसर नहीं देते । 
इस निरपेक्ष-नीति की प्रतिक्रिया होती है। फलस्वरूप छोटे राष्ट्रों में बड़ों के प्रति 
अस्नेह-भाव उत्पन्न हो जाता है। वे संगठित हो उन्हें गिराने की सोचते है। घुणा 
के प्रति घृणा और तिरस्कार के प्रति तिरस्कार तीत्र हो उठता है। 

मैत्नी की पृष्ठभूमि सत्य है। वह ध्रुवता और परिवतंन दोनों के साथ जुड़ा 
हुआ है। अपरिवर्तन जितना सत्य है उतना ही सत्य है परिवर्तेन । जो अपरिवर्तन को 
नही जानता वह चक्षुष्मान्‌ नहीं हैं, बैसे ही वह भी चक्षुष्मान्‌ नहीं है, जो परिवर्तन 
को नहीं समझता । 

वस्तुएं बदलती हैं, क्षेत्र बदलता है, काल बदलता है, विचार बदलते हैं, इनके 
साथ स्थितियां बदलती हैं। बदलते सत्य को जो पकड़ लेता है, वहू सामंजस्य की 
तुला में चढ़ दूसरों का साथी बन जाता है । 

समय-समय पर हुई राज्यक्रान्तियों ने राज्यसत्ताओं को बदल डाला। राज्य 
की सीमाएं बदलती रही है। शासन-काल बदलता रहा है। शासन की पद्धतियां भी 
बदलती रही है। इन परिवर्तनों का मूल्यांकन करनेवाले ही अशान्ति को टाल 
सकते हैं । 

भेदात्मक प्रवृत्तियों के ऐकास्तिक आग्रह से अखण्डता का नाश होता है। 

अभेदात्मक बृत्ति के एकान्त आग्रह से खण्ड की वास्तविकता और उपयोगिता 
का लोप होता है । 

व्यष्टि और समष्टि तथा अपरिवर्तन और परिवर्तन के समन्वय से व्यवहार 
का सामंजस्य और व्यवस्था का सन्तुलन होता है, वह इनके असमन्वय में नहीं 
होता । 
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समन्वय की दिशा में प्रगति 


समन्वय का सिद्धान्त जै से विश्व-व्यवस्था से सम्बद्ध है, वैसे ही व्यवहार और 
उपयोगिता से भी सम्बद्ध है। विश्व-व्यवस्था में जो सहज सामंजस्य है, उसका 
हेतु उसी में निहित है। वह है---प्रत्येक पदार्थ में विभिन्‍्नता और समता का सहज 
समन्वय । यही कारण है कि सभी पदार्थ अपनी स्थिति में क्रियाशील रहते हैं । 
उपयोगिता के क्षेत्र में सहूज समन्वय नहीं है, इसलिए वहां सहज सामंजस्य भी 
नहीं है। असामंजस्थ का कारण एकान्त-बुद्धि और एकान्त-बुद्धि का कारण 
पक्षपातपूर्ण बुद्धि है । 

स्व और पर का भेद तीज्र होता है, तटस्थ वृत्ति क्षीण हो जाती है, हिसा का 
मूल यही है । 

अहिंसा की जड़ है--मध्यस्थ-वृत्ति--लाभ और अलाभ में वृत्तियों का 
सन्तुलन 

स्व के उत्कर्ष में पर की हीनता का प्रतिबिम्ब होता हैँ । पर के उत्कर्ष में स्व 
की हीनता की अनुभूति होती हैं । ये दोनों ही एकान्तवाद हैं। 

एक जाति या राष्ट्र दूसरी जातिया राष्ट्र पर हावी हुआ या होता हूँ, वह 
इसी एकान्तवाद की प्रतिच्छाया हैँ । 

पर के जागरण-काल मे स्व के उत्कर्ष का पारा ऊंचा चढ़ा नहीं रह सकता | 
वहा दोनों मध्य-रेखा पर आ जाते हैं । उनका दृष्टिकोण सापेक्ष बन जाता है। 

आज की राजनीति सापेक्षता की दिशा में गति कर रही है। कहना चाहिए 
--विश्व का मानस अनेकान्त को समझ रहा है और व्यवहार में उतार रहा है । 

इस दशक का मानस समन्वय की रेखा को और स्पप्ट खीच रहा है । 

भगवान्‌ महावीर का दार्शनिक मध्यम-मार्ग ज्ञात-अज्ञात रूप में विकसित हो 
रहा है । 


सपेक्षता के सूत्र 


१. कोई भी वस्तु और वस्तु-व्यवस्था स्थाद्वाद या सापेक्षवाद की मर्यादा से 
बाहर नहीं है । 

२, दो विरोधी गुण एक वस्तु में एक साथ रह सकते हैं। उनमें सहानवस्थान 
(एक साथ न टिक सके ) जैसा विरोध नहीं है। 

३. जितने वचन प्रकार हैं उतने ही नय हैं। 

४. ये विशाल ज्ञानसागर के अंश हैं । 

५, ये अपनी-अपनी सीमा में सत्य हैं । 

६, दूसरे पक्ष में सापेक्ष हैं तभी सत्य हैं । 
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७. दूसरे पक्ष की सत्ता में हस्तक्षेप, अवहैलना और आक्रमण करते हैं तब वे 
असत्य बन जाते हैं । 

८. सब दृष्टिकोण परस्पर में विरोधी हैं---पूर्ण साम्य नही हैं किन्तु सापेक्ष 
हैं, एकत्व की कड़ी से जुड़े हुए हैं, इसलिए वे अविरोधी सत्य के साधक हैं। 
क्या संयुक्त राष्ट्र-ंघ के निर्माण का यह आधारभूत सत्य नहीं है, जहां विरोधी 
राष्ट्र भी एकत्रित होकर विरोध का परिहार करने का यत्न करते हैं । 

९. एकान्त अविरोध और एकान्त विरोध से पदार्थ-व्यवस्था नहीं होती । 
व्यवस्था की व्याख्या अविरोध और विरोध की सापेक्षता द्वारा की जा सकती है। 
१०. जितने एकान्तवाद या निरपेक्षवाद हैं, ये सब दोषों से भरे पड़े हैं । 

११. ये परस्पर ध्यंसी हैं--एक-दूसरे का विनाश करनेवाले हैं। 

१२. स्याह्राद और नयवाद में अनाक्रमण, हस्तक्षेप, स्वमर्यादा का अनति- 
क्रमण, सापेक्ष ता--ये सामंजस्थका रक सिद्धान्त हैं । 

इनका व्यावहारिक उपयोग भी असन्तुलन को मिटानेवाला है। 


साम्प्रदायिक सापेक्ष ता 


धामिक क्षेत्र भी सम्प्रदायों की विविधता के कारण असामंजस्य की रंगभूमि 
बना हुआ है। 

समन्वय का पहला प्रयोग वहां होना चाहिए। समन्वय का आधार ही 
अहिसा है। अहिसा ही धर्म हे । धर्म का ध्वंसक कीटाणु है--साम्प्रदायिक आवेश। 

आचा्यंश्री तुलसी द्वारा सन्‌ १९४४ में बम्बई में प्रस्तुत साम्प्रदायिक एकता 
के पांच व्रत इस अभिनिवेश के नियन्त्रण का सरल आधार प्रस्तुत करते हैं। वे इस 
प्रकार हैं-- 

१. मण्डनात्मक नीति बरती जाए। अपनी मान्यता का प्रतिपादन किया 
जाए। दूसरों पर मौखिक या लिखित आक्षेप न किए जाएं । 

२. दूसरों के विचारों के प्रति सहिष्णुता रखी जाए। 

३. दूसरे सम्प्रदाय और उसके अनुयायियों के प्रति घृणा और तिरस्कार की 
भावना का प्रचार न किया जाए। 

४. कोई सम्प्रदाय-परिवर्तन करे तो उसके साथ सामाजिक बहिष्कार आदि 
अवांछिनीय व्यवहार न किया जाए । 

४. धर्म के मौलिक तथ्य--अहिंसा, सत्य, अचोर्य, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह को 
जीवन-व्यापी बनाने का सामूहिक प्रयत्न किया जाए। 


सामंजस्य का आघार. ._मध्यम-मार्ग 
भेद और अभेद--ये हमारी स्वतन्त्र चेतना, स्वतन्त्र व्यक्तित्व और स्वतन्त्र 
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सत्ता के प्रतीक हैं। ये विरोध और अविरीध के साधन नहीं हैं। अविरोध का आधार 
यदि अभेद होगा तो भेद विरोध का आधार अवश्य बनेगा । 

अशभेद और भेद--ये वस्तु या व्यक्ति के नैसगिक गूण हैं। इनकी सहस्थिति 
ही व्यक्ति या वस्तु है। इसलिए इन्हें अविरोध या विरोध का साधन नहीं बनाता 
चाहिए। भेद भी अविरोध का साधन बने--यही समन्वय से प्रतिफलित साधना 
का स्वरूप है। यही है अहिसा, मध्यस्थवुत्ति, तटस्थ नीति या साम्य-योग । 

जाति, रंग और वर्ग के भेदों को लेकर जो संघर्ष चल रहे हैं, उनका आधार 
विषम मनोवृत्ति है। उम्तके वीज की उबर भूमि एकान्तवाद है। निरंक॒श 
एकाधिपत्य और अराजकता--ये दोनों ही एकान्तवाद हैं। वाणी, विचार, 
लेख और मान्यता का नियन्त्रण स्व॒तन्त्र व्यक्तित्व का अपहरण है । 

» जकता में समूचा जीवन ही खतरे में पड़ जाता है। सामंजस्य की रेखा 
इनके बोच में है । 

व्यक्ति अकेलिपन और संमुदाय के मध्य-बिन्दु पर जीता है। इसलिए उसके 
सामंजस्य का आधार मध्यम-सार्ग ही हो सकता है। 


शान्ति और समन्वय 


प्रत्येक व्यक्ति और समुदाय यथार्थ-मूल्यों के ढ्वारा ही शान्ति का अर्जन और 
उपभोग कर सकता है। इसलिए दृष्टिकोण को वस्तुस्पर्शी बनाना उनके लिए 
बरदान जैसा होता है । 

पूर्व-मान्यता या रूढ़ि के कारण कुछ व्यक्ति या राष्ट्र स्थिति का यथार्थ मूल्य 
नहीं आंकते या आंकना नहीं चाहते--वे अतीतदर्शी हैं । 

अतीत-दर्शन के आधार पर वतेमान (ऋजूसूद्ध चय) की अवहेलता करना 
निरपेक्ष-तीति है। इसका परिणाम है---असामंजस्थ । 

यह असंदिग्ध सत्य है कि शक्ति-प्रयोग निरपेक्षता की मनोवृत्ति का परिणाम 
है। निरपेक्षता से सदभावना का अन्त और कदटुता का विकास होता है। कटुता की 
परिसमाप्ति अहिसा में निहित है। करता का भाव तीन होता है, समन्वय की बात 
नही सूझती । समन्वय और अहिंसा अन्योन्याश्रित हैं। शान्ति से समन्वय और 
समन्वय से शान्ति होती है । 


सह-अस्तित्व की धारा 


प्रभू-सत्ता की दृष्टि से सब स्वतन्त्र राष्ट्र समान हैं किन्तु सामथ्यं की दृष्टि से सब 
समान नहीं भी हैं। समृद्धि का कोई न कोई भाग सभी को मिला है। सामथ्य की 
विभिन्‍न कक्षाएं बंटी हुई हैं। सब पर किसी एक की प्रभु-सत्ता नहीं है। एक-दूसरे 
में पूर्ण साम्य और वैषम्य भी नहीं है। कुछ साम्य और कुछ वैषम्य से वंचित भी 
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कोई नहीं है। इसलिए कोई किसी को मिठा भी नहीं सकता और मिट भी नहीं 
सकता। वैषम्य को ही प्रधात मान जो दूसरे को मिटाने की सोचता है, वह 
वैषम्यवादी नीति के एकान्तीकरण द्वारा असामंजस्थ की स्थिति पैदा कर 
डालता है । 

साम्य को ही एकमात्र प्रधान मानना भी साम्यवादी नीति का एकान्तिक 
आम्रह है। दोनों के एकान्तिक आग्रह के परिणामस्वरूप ही आज शीत-युद्ध का 
बोलबाला है। 

विरोधी युगलों के सह-अस्तित्व का प्रतिपादन करते हुए भगवान्‌ महावीर ने 
कहा--नित्य-अनित्य, सामान्य-असामान्य, वाच्य-अवाच्य, सत्‌-असत्‌ जैसे विरोधी 
युगल एक साथ ही रहते हैं। जिस पदार्थ में कुछ गुणों की अस्तिता है, उसमें कुछ 
की नास्तिता है। यह अस्तिता और नास्तिता एक ही पदार्थ के दो विरोधी, किन्तु 
सह-अवस्थित धर्म हैं। 

सहावस्थान विश्व की विराट व्यवस्था का अंग है। यह जैसे पदार्थाश्रित है, 
बेसे ही व्यवहाराश्रित है। साम्यवादी और जनतन्त्री राष्ट्र एक साथ जी सकते 
हैं--राजनीति के रगमंच पर यह घोष बलशाली बन रहा है| यह समन्वय के दर्शन 
का जीवन-व्यवहार में पड़नेवाला प्रतिबिम्ब है। 

वैयक्तिकता, जातीयता, सामाजिकता, प्रान्तीयता और राष्ट्रीयता--ये 
निरपेक्ष रूप में बढ़ते हैं, तब असामंजस्यथ के लिए ही बढ़ते है। 

व्यक्ति और सत्ता दोनों भिन्‍न ही हैं, यह दोनों के सम्बन्ध की अवहेलना है। 

व्यक्ति ही तत्त्व है--यह राज्य की प्रभु-सत्ता का तिरस्कार है। राज्य ही तत्त्व 
है--यह व्यक्ति की सत्ता का तिरस्कार है। सरकार ही तत्त्व है--यह स्थायी 
तत्त्व--जनता का तिरस्कार है। जहां तिरस्कार है, वहां निरपेक्षता है। जहां 
निरपेक्षता है, वहां असत्य है। असत्य की भूमिका पर सह-अस्तित्व का सिद्धान्त 
पत्तप नही सकता । 


सह-अस्तित्व का आधार.....संयम 


सह-अस्तित्व का सिद्धान्त राजनयिकों ने भी समझा है। राष्ट्रों के आपसी 
सम्बन्ध का आधार जो कूटनीति था, वह बदलने लगा है। उसका स्थान सह- 
अस्तित्व ने लिया है। अब समस्याओं का समाधान इसी को आधार मान खोजा 
जाने लगा है। किन्तु अभी एक मंजिल और पार करनी है। 

दूसरों के स्वत्व को आत्मसात्‌ करने की भावना त्यागे बिता सह-अस्तित्व का 
सिद्धान्त सफल नही होता । स्याद्वाद की भाषा में--स्वयं की सत्ता जैसे पदार्थ का 
गुण है, वैसे ही दूसरे पदार्थों की असत्ता भी उसका गुण है। स्वापेक्षा से सत्ता और 
परापेक्षा से असत्ता--ये दोनों गुण पदार्थ की स्वतन्त्र-व्यवस्था के हेतु हैं। 
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स्वापेक्षया सत्ता जैसे पदार्थ का गुण है, वैसे ही परापेक्षया असत्ता उसका गुण नहीं 
होता तो दंत होता ही नहीं । द्वैत का आधार स्व-गुण-सत्ता मौर पर-गण-असत्ता 
का सहावस्थान है। 

सह-अस्तित्व में विरोध तभी आता है जब एक व्यक्ति, जाति या राष्ट्र; दूसरे 
व्यक्त, जाति या राष्ट्र के स्वत्व को हड़प जाना बाहते हैं। यह आक्रामक नीति ही 
सह-अस्तित्व की बाधा है। अपने से भिन्‍न वस्तु के स्वत्व का निर्णय करना सरल 
कार्य नहीं है । स्व के आरोप में एक बिचित्न प्रकार का मानसिक झुकाव होता है। 
वह सत्य पर आवरण डाल देता है। सत्ताशक्ति या अधिकार-विस्तार की भावना 
के पीछे यही तत्त्व सक्रिय होता है । 


स्वत्व की मर्यादा 


आन्तरिक क्षेत्र में व्यक्ति की अनुभूतियां और अन्तर का आलोक ही उसका 
स्वहै। 

बाहरी सम्बन्धों में स्व की मर्यादा जटिल बनती है। दूसरों के स्वत्व या 
अधिकारों का हरण स्व नही--यह अस्पष्ट नहीं है। संघर्ष या अशान्ति का मुल 
दूसरों के स्व का अपहरण ही है। 

युग-भावना के साथ-साथ 'स्व' की मर्यादा भी बदलती है। उसे समझनेवाला 
मर्यादित हो जाता है। वह संघर्ष की चिनगारी नहीं उछालता। रूढ़िपरक लोग 
'स्व' की शाश्वत स्थिति से चिपके बैठे रहते हैं । वे अशान्ति पैदा करते हैं । 

बाहरी सम्बन्धों में स्व की मर्यादा शाश्वत या स्थिर हो भी नहीं सकती । 
इसलिए भावना-परिवर्तन के साथ-साथ स्वयं को बदलना भी जरूरी हो जाता है। 
बाहर से सिमटकर अधिकारों में आना शान्ति का सर्वप्रधान सूत्र है, उसमें 
खतरा है ही नहीं। इस जन-जागरण के युग में उपनिवेशवाद, सामन्तवाद और 
एकाधिकारवाद मिटते जा रहे हैं। विचारशील व्यक्ति और राष्ट्र दूसरों के स्वत्व 
से बने अपने विशाल रूप को छोड़ अपने रूप में सिमटते जा रहे हैं। यह सामंजस्य 
की रेखा है। 

वर्ग-विग्नह और अन्तर्राष्ट्रीय विग्रह की समापन-रेखा भी यही है। इसी के 
आधार पर कहा जा सकता है कि आज का विश्व व्यावहारिक समन्वय की दिशा 
में प्रगति कर रहा है। 


निष्कर्ष 


शान्ति का आधार--व्यवस्था है । 
व्यवस्था का आधार--सह-अस्तित्व है । 
सह-अस्तित्व का आधार---समन्वय है। 
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समन्वय का आधाोर--सत्य है। 

सत्य का आधार--अभय है। 

अभय का आधार--अहिसा है। 

अहिसा का आधार--अपरिय़रह है। 

अपरियग्रह का आधार---संयम है । 

असंयम से संग्रह, संग्रह से हिसा, हिसा से भय, भय से असत्य, असत्य से 
संघर्ष, संघर्ष से अधिकार-हरण, अधिकार-हरण से अव्यवस्था, अव्यवस्था से 
अशान्ति होती है । 

दूसरों के 'स्वत्व' पर अपना अधिकार करना आक्रमण है। पारस्परिक विरोध 
और घ्वंस का हेतु यही है । 

अपरिवर्तित सत्य की दृष्टि से परिवर्तन अवस्तु है । परिवर्तित-सत्य की दृष्टि 
से अपरिवर्तन अवस्तु है। यह अपनी-अपनी विषय-मर्यादा है किन्तु अपरिवर्तन और 
परिवतेन दोनों निरपेक्ष नहीं हैं। 

अपरिवर्तन की दृष्टि से मूल्यांकन करते समय परिवर्तन गौण अवश्य होगा 
किन्तु उसे सर्वथा भूल ही नही जाना चाहिए। 

परिवर्तन की दृष्टि से मूल्यांकन करते समय अपरिवर्तेत गौण अवश्य होगा 
किन्तु उसे सवंथा भूल ही नही जाना चाहिए। 


निरपेक्ष दृष्टिकोण 


१. व्यक्ति और समुदाय दोनों सर्वथा भिन्‍न ही हैं--यह वस्तु-स्थिति का 
तिरस्कार है। यह ऐकान्तिक पार्थक्यवादी नीति है। 

२. समुदाय ही सत्य है--यह व्यक्ति का तिरस्कार है। यह ऐकान्तिक 
समुदायवादी नोति है। 

३. व्यक्ति ही सत्य है--यह समुदाय का तिरस्कार है। यह ऐकान्तिक व्यक्ति- 
वादी नीति है । 

४. वतंमान ही सत्य है--यह अतीत और भविष्य, अपरिवर्तन या एकता का 
तिरस्कार है । यह ऐव्शन्तिक परिवतंनवादी नीति है। 

५. लिग-भद ही सत्य है--यह भी एकता का तिरस्कार है। 

६. उत्पत्ति-भेद ही सत्य है--यह्‌ भी एकता का तिरस्कार है। 

७. क्रियाकाल ही सत्य है--यह भी एकता का तिरस्कार है। 


निरपेक्ष दृष्टि का त्याग ही समाज को शान्ति की ओर अग्रसर कर 
सकता है । 
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ज्ञान-मीमांसा 


ज्ञान-मीमांसा 


ज्ञान क्या है ? 


जो आत्मा है, वह जानता है। जो जानता है, वह आत्मा है।* 

आत्मा और अनात्मा में अत्यन्ताभाव है। आत्मा कभी जनात्मा नहीं बनता 
और अनात्मा कभी आत्मा नहीं बनता । 

आत्मा भी द्रव्य है और अनात्मा भी द्रव्य है।* दोनों अनन्तगुण और पर्यायों 
के अविच्छिन्न-समुदय हैं।* सामान्य गुण से दीनों अभिन्न भी हैं। वे भिन्‍न हैं 
विशेष गुण से | वह (विशेष गुण) चैतन्य है । जिसमें चेतन्य है, वह्‌ आत्मा है और 
जिसमें चैतन्य नहीं है, वह अनात्मा है ।* 

प्रमेयत्व आदि सामान्य गुणों की दृष्टि से आत्मा चितृ-स्वरूप नहीं है। वह 
चैतन्य की दृष्टि से ही चितृ-स्वरूप है ।* इसीलिए कहा है---आत्मा ज्ञान से भिन्‍न 
भी नहीं है और अभिन्‍न भी नहीं है किन्तु भिन्‍नामिन्न है--भिन्‍न भी है और 
अभिन्‍न भी है।' ज्ञान आत्मा ही है, इसलिए वह आत्मा से अभिन्‍न है।” ज्ञान 
गुण है, आत्मा गुणी है--ज्ञान सरीखे अनन्त गुणों का समूह है, इसलिए गृण 
और गुणी के रूप में ये भिन्‍न भी हैं । 





१. आयारो, ५।१०४ : जे आया से विन्नाया, जे विन्याया से जाया। 


२. भगवती, २५४ 
३. उत्तरज्ञयणाणि, २५६ 
४. वही, २८।११ 
५, स्वडूपसम्बोधघन, ३: 
प्रमेमत्वादिभिर्धमें., अचिदात्मा चिदात्मकः । 
ज्ञानदर्शनतस्तस्मात्‌, चेतनाबेतनात्मक: ॥ 
६. वही, ४ : 


शानादू भिन्‍नो मे चामिन्नों, भिन्‍नाधभिन्‍न: कथंचन । 
ज्ञान पूर्वापरीभूतं, सोयमात्मेति कौत्तित: ॥ 
७. भगवती, १२।१० : णाणे पुण णिमम आया । 


आत्मा जानता है और ज्ञान जानने का साधन है। कर्त्ता और करण की दृष्टि 
से भी ये भिन्‍न हैं ।' 
तात्परय की भाषा में आत्मा ज्ञानमय है | ज्ञान आत्मा का स्वरूप है। 


ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है ? 

भेय और भान--दोनों स्वतन्त्र हैं। ज्ञेय हैं -द्रव्य, गृण और पर्याय। ज्ञान 
आत्मा का गुण है । न तो ज्ञेय से ज्ञान उत्पन्त होता है और ज्ञान से शेय। हमारा 
ज्ञान जाने या न जाने, फिर भी पदार्थ अपने रूप में अवस्थित हैं। यदि वे हमारे 
ज्ञान की ही उपज हों तो उनकी असत्ता में उन्हें जानने का हमारा प्रयत्न ही क्‍यों 
होगा ? हम अदुष्ट वस्तु की कल्पना ही नहीं कर सकते । 

पदार्थ ज्ञान के विषय बनें या न बनें, फिर भी हमारा ज्ञान हमारी आत्मा में 
अवस्थित है। यदि हमारा ज्ञान पदार्थ की उपज हो तो वह पदार्थ का ही धर्म 
होगा । हमारे साथ उसका तादात्म्य नहीं हो सकेगा। 

वस्तुस्थिति यह है कि हम पदार्थ को जानते हैं, तब ज्ञान उत्पन्न' नहीं होता 
किन्तु वह उसका प्रयोग है । ज्ञान या जानने की क्षमता हममें विकसित रहती है । 
किन्तु ज्ञान की आवृत-दशशा में हम पदार्थ को माध्यम के बिना जान नहीं सकते । 
हमारे शारीरिक इन्द्रिय और मन अचेतन हैं। इनसे पदार्थ का सम्बन्ध या सामीप्य 
होता है, तब वे हमारे ज्ञान को प्रवृत्त करते हैं और ज्ञेय जान लिए जाते हैं । 
अथवा हमारे अपने संस्कार किसी पदार्थ को जानने के लिए ज्ञान को प्रेरित करते 
हैं, तब वे जाने जाते है। यह ज्ञान की उत्पत्ति नही किन्तु प्रवृत्ति है। शत्रु को 
देखकर बन्दूक चलाने की इच्छा हुई और चलाई--यह शक्ति की उत्पत्ति नहीं 
किन्तु उसका प्रयोग है। मित्र को देखकर प्रेम उमड़ आया--यह प्रेम की उत्पत्ति 
नहीं, उसका प्रयोग है। यही स्थिति ज्ञान की है। विषय के सामने आने पर वह 
उसे ग्रहण कर लेता है। यह प्रवृत्ति मात्र है। जितनी ज्ञान की क्षमता होती है, 
उसके अनुसार ही वह जानने में सफल हो सकता है । 

हमारा ज्ञान इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही ज्ञेय को जानता है। इन्द्रियों 
की शक्ति सीमित है। वे अपने-अपने विषयों को मन के साथ सम्बन्ध स्थापित कर 
ही जान सकती हैं । मन का सम्बन्ध एक साथ एक इन्द्रिय से ही होता है। इसलिए 
एक काल में एक पदार्थ का ही एक पर्याय जाना जा सकता है। इसलिए ज्ञान को 
जशेयाकार मानने की भी आवश्यकता नहीं होती । उक्त सीमा आवत-ज्ञान के लिए 
है। अनावृत-ज्ञान से एक साथ सभी पदार्थ जाने जा सकते हैं। - 





१. आयारो, १।४॥१०४ : जेण विजञाणति से आया। 


४८० : जैन दर्शन : मनन और मौमांसा 


सहज तक होगा कि एक साथ सभी को जानने का अर्थ है किसी को भी न 
जानता । 

जिसे जानना है उसे ही न जाना जाय और सब-के-सब जाने जाय॑ तो व्यवहार 
कैसे निभे ? यह ज्ञान का सांकर्य है । 

जैन-दुष्टि के अनुसार इसका समाधान यह है कि पदार्थ अपने-अपने रूप में 
हैं, वे संकर नहीं बनते ! अनन्त पदार्थ हैं और ज्ञान के पर्याय भी अनन्त हैं। अनन्त 
के द्वारा अनन्त का ग्रहण होता है, यह सांकर्य नहीं है । 

वाणी में एक साथ एक ही शेय के निरूपण की क्षमता है । उसके द्वारा अनेक 
शेय के निरूपण की मान्यता को संकर कहा जा सकता है किन्तु शान की स्थिति 
उससे सर्वथा भिन्‍न है। इसलिए ज्ञान की अनन्त पर्यायों के द्वारा अनन्त शेयों को 
जानने में कोई बाधा नहीं आती | विषय के स्थल रूप या वर्तमान पर्याय का ज्ञान 
हमें इन्द्रियों से मिलता है, उसके सूक्ष्म रूप या भूत और भावी पर्यायों की 
जानकारी मन से मिलती है। इन्द्रियों में कल्पना, संकलन और निष्कर्ष का ज्ञान 
नहीं होता । मन दो या उनसे अधिक बोधों को मिला कल्पना कर सकता है। वह 
अनेक अनुभवों को जोड़ सकता है और उनके निष्कर्ष निकाल सकता है। इसीलिए 
यह सत्य नहीं है कि ज्ञान विषय से उत्पन्न होता है या उसके आकार का ही होता 
है। इन्द्रिय का ज्ञान बाहरी विषय से प्राप्त होता है। मन का ज्ञान बाहरी विषय 
से भी प्राप्त होता है और उसके बिना भी । हमारा प्रयोजन ज्ञेय को जानना ही 
होता है तब पदार्थ ज्ेय और हमारा ज्ञान उपयोग होता है और जब हमारा 
उपयोग प्राप्त बोध की आलोचना में लगता है, तब पदार्थ ज्ञेय नहीं होता । उस 
समय पहले का ज्ञान ही गैय बन जाता है और जब हमारे जानने की प्रवृत्ति नहीं 
होती, तब हमारा उपयोग वापस ज्ञान बन जाता है--जैय के प्रति उदासीन हो 
अपने में ही रम जाता है। 


ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 


ज्ञान और ज्ेय का “विषय-विषयी-भाव' सम्बन्ध है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार-- 

१. ज्ञान अर्थ में प्रविष्ट नहीं होता, अथे ज्ञान में प्रविष्ट नहीं होता । 

२. ज्ञान अर्थाकार नहीं है। 

३. ज्ञान अर्थ से उत्पन्न नहीं है । 

४. ज्ञान अर्थ रूप नहीं है । 

तात्पर्य कि इनमें पूर्ण अभेद नहीं है। प्रमाता श्ञान-स्वभाव होता है, इसलिए 
बहू विषयी है। अर्थ ज्ञेय-स्वभाव होता है, इसलिए वह विषय है। दोनों स्वतन्त्र 
हैं। फिर भी ज्ञान में अर्थ को जानने की और अर्थ में ज्ञान के द्वारा जाने जा सकने 


झान-मीमांसा : ४८१ 


की क्षमता है । वही दोनों के कंचित्‌ अभेद की हेतु है । 


ज्ञान, दर्शन और संवेदना 


चैतन्य के तीन प्रधान रूप हैं---जानना, देखना और अनुभूति करना। चक्षु 
के द्वारा देखा जाता है, शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है। यह हमार 
व्यवहार है । 

सिद्धान्त कहता है--जैसे चक्षु का दर्शन है, बसे अचक्षु (शेष इन्द्रिय और 
मन) का भी दर्शन है। अवधि और केवल का भी दर्शन है।" 

शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है, वैसे चक्षु के द्वारा भी जाना 
जाता है। चक्षु का ज्ञान भी है । 

दर्शन का अर्थ देखना नही है। दर्शन का अर्थ है--एकता या अभेद का 
ज्ञान) ज्ञान का अर्थ अपने आप सीमित हो गया। अनेकता या भेद को जानना 
ज्ञान है। ज्ञान पांच हैं' और दर्शन चार ।* मन:पर्याय-ज्ञान भेद को ही जानता है, 
इसलिए उसका दर्शन नही होता । 

विश्व न तो सवंधा विभक्त है और न सर्वथा अविभक्त । वह गुण और पर्याय 
से विभक्त भी है, द्रव्यगत-एकता से अविभक्त भी है। आवृत ज्ञान की क्षमता कम 
होती है, इसलिए उसके द्वारा पहले द्रव्य का सामान्य रूप जाना जाता है, फिर 
उसके विभिन्‍न परिवर्तन और उनकी क्षमता जानी जाती है। 

अनावृत ज्ञान की क्षमता असीम होती है। इसलिए उसके द्वारा पहले द्रव्य 
के परिवर्तंत और उनकी क्षमता जानी जाती है, फिर उनकी एकता 

केवली पहले क्षण में अनन्त शक्तियों का पृथक्‌ू-पृथक्‌ आकलन करते हैं और 
दूसरे क्षण मे उन्हें द्रव्यत्व की सामान्‍य सत्ता में गुथे हुए पाते हैं । इस प्रकार केवल- 
ज्ञान और केवल दर्शन का क्रम चलता रहता है । 

हम लोग एक क्षण में कुछ भी नहीं जान सकते। ज्ञान का सुक्ष्म प्रयत्न होते- 
होते असख्य क्षणों मे द्रव्य की सामान्‍्य-सत्ता तक पहुच पाते है और उसके बाद 
क्रमश: उसकी एक-एक विशेषता को जानते हैं। इस प्रकार हमारा चक्षु-अचक्षु 
दर्शन पहले होता है ओर मति-श्रुत बाद मे। विशेष को जानकर सामान्य को 
जानना ज्ञान और दर्शन है। सामान्य को जानकर विशेष को जानना दर्शन और 
ज्ञान है । 


१, ज॑न सिद्धान्त दीपिका, २।२६ |) 
२, वही, २६ । 
३. वहीं, २१२६ । 


४८२ : जैन दर्णन : मनन और मीमांधा 


ज्ञान और वेदना 
स्पर्शन, रसन और प्राण---ये तीन इन्द्रियां भोगी तथा चक्षु ओर शओत्र-- ये दी 

कामी हैं।* कामी इन्द्रियों के द्वारा सिफे विषय जाना जाता है, उसकी अनुभूति 
नहीं होती। भोगी इन्द्रियों के द्वारा विषय का ज्ञान और अनुभूति दोनों होते हैं। 

इन्द्रियों के द्वारा हम बाहरी वस्तुओं को जानते हैं। जानने की प्रक्रिया सबकी 
एक-सी नहीं है। चक्षु की ज्ञान-शक्ति शेष इन्द्रियों से अधिक पदटु है, इसलिए वह 
अस्पृष्ट रूप को जान लेता है। 

श्रोत्र की ज्ञान-शक्ति चक्षु से कम है। वह स्पृष्ट शब्द को ही जान सकता है। 
शेष तीन इन्द्रियों की क्षमता श्रोत्र से भी कम है। वे अपने विषय को बद्ध-स्पृष्ट 
हुए बिना नहीं जान सकते । 

बाहरी विषय का स्पर्श किए बिना या उसका स्पर्श मात्र से जो ज्ञान होता है, 
वहां अनुभूति नहीं होती । अनुभूति वहां होती है, जहां इन्द्रिय और विषय का 
निकटतम सम्बन्ध स्थापित होता है। स्पर्शन, रसन और प्राण अपने-अपने विषय 
के साथ निकठत्तम सम्बन्ध स्थापित होने पर उसे जानते हैं, इसलिए उन्हें ज्ञान 
भी होता है और अनुभूति भी । 

अनुभूति मानसिक भी होती है पर वह बाहरी विषयों के गाढ़तम सम्पर्क से 
नहीं होती । किन्तु बह विषय के अनुरूप मन का परिणमन होने पर होती है । 

मानसिक अनुभव की एक उच्चतम दशा भी है। बाहरी विषय के बिना भी 
जो सत्य का भास होता है, वह शुद्ध मानसिक ज्ञान भी नहीं है और शुद्ध अतीन्द्रिय 
ज्ञान भी नहीं है। वह इन दोनों के बीच की स्थिति है ।? 


वेदना के दो रूप : सुख-दु:ख 

बाह्य जगत्‌ की जानकारी हमें इन्द्रियों हारा मिलती है। उसका संवर्धन मन 
से होता है। स्पर्श, रस, गन्ध और रूप पदार्थ के मौलिक गुण हैं। शब्द उसकी 
पर्याय (अनियत-गुण) है। प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने विषय को जानती है। 
इन्द्रिय द्वारा प्राप्त श्ञान का विस्तार मन से होता है। सुख और दुःख जो बाह्य 
वस्तुओं के योग-वियोग से उत्पन्न होते हैं, वे शुद्ध ज्ञान नहीं हैं और उनकी 


१, नम्दी, सूत्र ५४, ग्राया ७५ 
पुद्द सुणेइ सह, रूव पुण पासइ अपुट्ठ तु । 
गध रस थे फास च, बढद्ध-पुट्ठं वियागरे ॥ 
२, वही, गाथा ७५। 
३. ज्ञानसार, अष्टक २६, श्लोक १: 
सन्ध्येव दिन-रात्िभ्यां, केवलश्रुतयो: पृथक । 
बुद्धेरनुभवो दृष्ट: केवलाकादशोदयः ॥। 
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अनुभूति अचेतन को नहीं होती, इसलिए वे अज्ञान भी नहीं हैं। वेदना ज्ञान और 
बाह्य पदार्थ ---इन दोनों का संयुक्त कार्य है । 

सुख-दुःख की अनुभूति इन्द्रिय और मन दोनों को होती है। इन्द्रियों को सुख 
की अनुभूति पदार्थ के निकट-संयोग से होती है । 

इन्द्रियों द्वारा प्राप्त अनुभूति और कल्पना--ये दोनों मानसिक अनुभूति के 
निमित्त हैं । 

आत्म-रमण जो चैतन्य की विशुद्ध परिणति है, आनन्द्र या सहज सुख 
कहलाता है। वह वेदना नहीं है। वेदना शरीर और मन के माध्यम से प्राप्त 
होने वाली अनुभूति का नाम है। अमनस्क जीवों में केवल शारीरिक वेदना होती 
है। समनस्क जीवों मे शारीरिक और मानसिक दोनों प्रकार की वेदना होती 
है ।* एक साथ सुख-दु:ख दोनों की वेदना नही होती । 


ज्ञान के विभाग 

अनावृत ज्ञान एक है। आदृत-दशा में उसके चार विभाग होते हैं । दोनों को 
एक साथ गिनें तो ज्ञान पांच होते हैं --मति, श्रुत, अवधि, मन:पर्याय और केवल । 

मति और थ्रुत--ये दो ज्ञान सब जीवों में होते हैं। अवधि होने पर तीन 
और मनःपर्याय होने पर चार ज्ञान एक व्यक्ति में एक साथ (उपलब्धि की दृष्टि 
से) हो सकते हैं । 

जऔन-प्राप्ति के पांच विकल्प बनते हैं-- 

एक गाथ--मत्ति, श्रृत । 

एक साथ --मत्ति, श्रुत, अवधि । 

एक साथ ---मति, श्रुत, मन:पर्याय । 

एक साथ--मति, श्रुत, अवधि, मनः:पर्याय । 

एक साथ-- केवल । 

ज्ञान की तरतभता को देखा जाए तो उसके असंख्य विभाग हो सकते हैं। 
ज्ञान के पर्याय अनन्त है*-.. 

मन:पर्याय के पर्याय सबसे थोड़े हैं । 

अवधि के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं। 

श्रुत के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं । 

मति के पर्याय उमसे अनन्त गुण अधिक हैं । 

केवल के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक हैं । 


१. प्रजापना पद, ३४ । 
२. भगवती ८॥२ ; 
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यह अन्तर एक-दूसरे की तुलना में है। केवल-ज्ञान में कोई तरंतमभाव नहीं 
है। शेष ज्ञानों में बहुत बड़ा तारतम्य हो सकता है । एक व्यक्ति का मति-ज्ञान 
दूसरे व्यक्ति के मति-ज्ञान से अनन्त गुण हीनाधिक हो सकता है।" किन्तु इसके 
आधार पर किये गए ज्ञान के विभाग उपयोगी नहीं बनते । 

विभाग करते का मतलब ही उपयोगिता है। सग्रह-नय द्रव्य, गुण और 
पर्यायों का एकीकरण करता है। वह हमारे व्यवहार का साधक नहीं है। हमारी 
उपयोगिता व्यवह्ार-नय पर आधारित है । वह द्रव्य, गुण और पर्यायों को विभक्त 
करता है। ज्ञान के विभाग भी उपयोगिता की दृष्टि से किए गए हैं । 

ज्ञेग और ज्ञान--ये दो नहीं होते तो ज्ञान के कोई विभाजन की आवश्यकता 
नहीं होती । ज्ञेय की स्वतन्त्र सत्ता है और वह मूर्त और अमूर्त ---इन दो भागों में 
विभक्त है। आत्मा साधनों के बिना भी जान सकता है और आवरण की स्थिति 
के अनुसार साधनों के माध्यम से भी जानता है। 

जानने के साधन दो हैं--इन्द्रिय और मन । इनके द्वारा जय को जानने की 
आत्तमिक क्ष मत्ता को मति और श्रुत कहा गया है।* 

इन्द्रिय और मन के माध्यम के बिना ही केचल मूर्त ज्ञेय को जानने की क्षमता 
को अवधि और मन:पर्याय कहा गया है ।* 

मूर्त और अभूर्त सबको जानने की आत्मिक क्षमता (या ज्ञान की क्षमता के 
पूर्ण विकास) को केवल कहा गया है ।९ 


इन्द्रिय 

प्राणी और अप्राणी में स्पष्ट भेद-रेखा खींचने वाला चिह्न इन्द्रिय है। प्राणी 
असीम ऐश्वये-सम्पन्न होता है, इसलिए वह “इन्द्र है। इन्द्र के चिक्न का नाम 
है--(इन्द्रिय' । वे पांच हैं--स्पर्शन, रसन, ध्राण, चक्षु और श्रोत्र | इनके विषय 
भी पांच हैं--स्पर्श, रस, गन्ध, रूप और शब्द । इसीलिए इन्द्रिय को प्रतिनियत 
अर्थ-ग्राही कहा जाता है। जैसे--- 

१. स्पर्श-ग्राहक इन्द्रिय--स्पर्शन । 
« रस-ग्राहक इन्द्रिय--रसन ॥ 
« गग्ध-प्राहक इन्द्रिय-- प्राण + 
« रूप-प्राहक इन्द्रिय --चक्षु । 
« शब्द-ग्राहक इन्द्रिय -श्रोत्र । 
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१, भगवती, 5छार। 

२. जैन सिद्धान्त दीपिका, २।७, १४। 
३. वही, २।१६, २० । 

४, वही, २॥३। 
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इन्दरिय-चतुष्टय 
१. जिस प्राणी के चक्षु का आकार नहीं होता, वह रूप को नहीं जान 
सकता । 
२. आंख का आकार ठीक होते हुए भी कई मनुष्य रूप को नहीं देख 
पाते । 
३. तत्काल-मृत व्यक्ति, आंख की रचना और शर्क्ति दोनों के होते हुए भी 
रूप को नहीं जान पाता । 
४. अन्यमनस्क व्यक्ति सामने आये हुए रूप को भी नही देखता । 
इन्द्रियों के बारे में ये चार समस्याएं हैं। इतको सुलभाने के लिए प्रत्येक 
इन्द्रिय के 'चतुष्टय' पर विचार करना आवश्यक होता है। वह है--- 
१. निवृत्ति (द्रव्य-इन्द्रिय) पौदूगलिक इन्द्रिय, इन्द्रिय की रचना-- 
शारीरिक-संस्थान । 
२. उपकरण '*'शरीराधिष्ठान---इन्द्रिय, विषय का ज्ञान करने में 
सहायक सुक्ष्मतम पौदृगलिक अवयवब । 
३. सब्धि (भाव-इन्द्रिय)-- बेतन-इन्द्रिय, ज्ञान-शक्ति । 
४. उपयोग" 'आत्माधिष्ठान---इन्द्रिय, ज्ञान-शक्ति का व्यापार । 
प्रत्येक इन्द्रिय-ज्ञान के लिए ये चार बातें अपेक्षित होती हैं-- 
१. इन्द्रिय की रचना । 
२. इन्द्रिय की ग्राहक-शक्ति । 
३. इन्द्रिय की ज्ञान-शक्ति 
४. इन्द्रिय की ज्ञान-शक्ति का व्यापार । 
१. चक्षु का आकार हुए बिना रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थे है--उस 
प्राणी के चक्षु की 'निवु त्ति-इन्द्रिय' नही है। 
२. चक्ष्‌ का आकार ठीक होते हुए भी रूप का दर्शन नहीं होत्ता, इसका 
अर्थ है--उस मनुष्य की “उपकरण-इन्द्रिय' विकृत है। 
३. आकार और ग्राहक शक्ति दोनों के होते हुए भी तत्काल-मृत व्यक्ति को 
रूप-दर्शन नही होता, इसका अर्थ है--उसमें अब “ज्ञान-शक्ति' नही रही । 
४. अन्यमनस्क व्यक्ति को आकार, विषय-पग्राहक-शक्ति और जञान-शक्ति के 
होने पर भी रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--वह रूप-दर्शन के प्रति प्रयत्न 
नहीं कर रहा है । 


इच्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 


इन्द्रिय-विकास सब प्राणियों में समान नही होता । इन्द्रिय-चिकास के पांच 
विकल्प मिलते हैं-- 
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१. एकैन्द्रिय प्राणी । 

२. द्वीन्द्रिय प्राणी 

३. त्रीन्द्रिय प्राणी । 

४. चतुरिन्द्रिय प्राणी । 

५, पंचेन्द्रिय प्राणी । 

जिस प्राणी के शरीर में जितनी इन्द्रियों का अधिष्ठान---आका र-रच ना होती 
है, वह प्राणी उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता है। प्रश्न यह होता है कि प्राणियों में 
यह आकार-रचना का वैषम्य क्‍यों ? इसका समाधान है कि जिस प्राणी के 
जितनी ज्ञान-शक्तियां---लब्धि इन्द्रियां विकसित होती हैं, उस प्राणी के शरीर में 
उतनी ही इन्द्रियों की आक्ृतियां बनती हैं। इससे यह स्पष्ट है कि इन्द्रिय के 
अधिष्ठान शक्ति और व्यापार का मूल लब्धि-इन्द्रिय है। उसके होने पर निबू त्ति, 
उपकरण और उपयोग होते हैं । 

लब्धि के बाद दूसरा स्थान निव्‌ त्ति का है। इसके होने पर उपकरण और 
उपयोग होते हैं। उपकरण के होने पर उपयोग होता है । 


इन्द्रिय-व्याप्ति 


लकब्धि >*१०००७ निवृत्ति »%००००० उपकरण '***** उपयोग । 
निव्‌ त्ति'** “उपकरण **** “उपयोग । 
उपकरण"****'उपयोग। 


उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निव्‌ त्ति, निव्‌ त्ति के बिना 
लब्धि हो सकती है किन्तु लब्धि के बिना निव्‌ त्ति, निव्‌ त्ति के बिना उपकरण, 
उपकरण के बिना उपयोग नहीं हो सकता । 





इन्द्रिय 
बन रण नन्‍ रूम पा 
। 
पौद्गलिक आत्मिक 
| | 
। ) 
निवृत्ति उपकरण लब्धि उपयोग 


मन 

मनन करना मन है अथवा जिसके द्वारा मनन किया जाता है, वह मन है ।* 
मन भी इन्द्रिय की भांति पौदूगलिक-शक्ति-सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो भेद 
बनते हैं---द्रव्य-मत्त और श्राव-मन । 
१. मतः मनन, मन्‍्यते अनेन बामन:। 
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मतन के आलम्बन-भूत या प्रवर्तक पुद्गल-द्रव्य (मनोवर्गणा-द्रव्य) जब मन 
रूप में परिणत होते हैं, तब वे द्रव्य-मन कहलाते हैं। यह मन अजीव है--आत्मा 
से भिन्‍न है |" 
विचारात्मक मन का नाम भाव-मन है। मन मात्र ही जीव नहीं,* किन्तु मन 
जीव भी है---जीव का गुण है, जीव से स्वंधा भिन्‍न नहीं है, इसलिए इसे 
आत्मिक-मन कहते हैं ।* इसके दो भेद होते हैं--लब्धि और उपयोग । पहला 
मानस-ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार । मन को नो-इन्द्रिय, 
अनिन्द्रिय और दीघंकालिक संज्ञा कहा जाता है । 
इन्द्रिय के द्वारा गूहीत विषयों को वह जानता है, इसलिए वह नो-इन्द्रिय--- 
ईबतु इन्द्रिय या इन्द्रिय जैसा कहुलाता है। इन्द्रिय की भांति वह बाहरी साधन 
नहीं है (आन्तरिक साधन है) और उसका कोई नियत आकार नहीं है, इसलिए 
बह अनिन्द्रिय है। मन अतीत की स्मृति, वर्तमान का ज्ञान या चिन्तन और 
भविष्य की कल्पना करता है, इसलिए वह 'दीघेकालिक संज्ञा है। जैन आगमों 
में मत की अपेक्षा 'संज्ञा' शब्द का व्यवह्र अधिक हुआ है। समनस्क प्राणी को 
'संज्ञी' कहते हैं । 
उसके लक्षण इस प्रकार हैं-- 
१. ईहा--प्त्‌ अर्थ का पर्यालोचन । 
२. अपोह--निश्चय । 
३. मार्गणा--अन्वय-धर्म का अन्वेषण । 
४. गवेषणा--व्यतिरेक-धर्म का स्वरूपालोचन । 
५. चिन्ता--यह कैसे हुआ ? यह क॑से करना चाहिए ? यह कैसे होगा ? -- 
इस प्रकार का पर्यालोचन । 
६. विमशं--यह इसी प्रकार हो सकता है, यह इसी प्रकार हुआ है, यह 
इसी प्रकार होगा---ऐसा निर्णय ।* 
१. भगवती, १३।७।४६४ : 
आता भते ! मण अन्‍्ने मणे ? गोयमा ! णो आतामणे, 
अन्ने मणे'''मणे मणिज्जमाणे मणे'******** । 
२. प्रश्नव्याकरण (आश्रव द्वार) २: 
मण थ मणजीविया वयंति त्ति**'। 
३. सुयंगडो, ११२, वृत्ति-- 
सर्व-विषयमन्त:करणं युगपज्जानानुत्पत्तिलिद्ध/ मन, तदपि द्रव्य-मनः 


पौद्गलिकमजीवग्रहणेन गृहीतम्‌, भाव-मनस्तु आत्मगुणत्वात्‌ 
जीवग्रहणेनेति- *"। 


४. नदी, सूत्र ६२ | 


इं८८ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


सेन का लक्षण 


सब अर्थों कौ जानने वाला ज्ञान 'मन' है। इस विश्व में दो प्रकार के पदार्थ 
हैं--घूत और अमूर्त । इन्द्रियां सिर्फ भूर्त-द्रब्य की वर्तमान पर्याय को ही जानती 
हैं। मन मृर्त और अयू्त दोनों के त्रेकालिक अनेक रूपों को जानता है, इसलिए 
मन को सर्वार्थ-प्राही कहा गया है।* 


मन का कार्य 


मन का कार्य है--चिन्तत करना। वह इन्द्रिय के द्वारा गृहीत वस्तुओं के 
बारे में भी सोचता है और उससे आगे भी* । मन इन्द्रिय-ज्ञान का प्रवतंक है। मन 
को सब जगह इन्द्रिय की सहायता की अपेक्षा नहीं होती। जब इन्द्रिय द्वारा 
ज्ञात रूप, रस आदि का विशेष पर्यालोचन करता है, तब ही वह इन्द्रिय-सापेक्ष 
होता है । इन्द्रिय की गति सिर्फ पदार्थ तक है। मन की गति पदार्थ और इन्द्रिय 
दोनों तक है । 

ईहा, अवाय, धारणा, स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तक, अनुमान, आगम आदि-आदि 
मानसिक चिन्तन के विविध पहलू हैं। 


सन का अस्तित्व 


न्‍्यायसूत्रकार---'एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्त नही होते! --इस अनुमान से 
मन की सत्ता बतलाते हैं ।* 

वात्स्यायन भाष्यका र कहते हैं-- “स्मृति आदि ज्ञान बाह्य इन्द्रियो से उत्पन्न 
नहीं होता और विभिन्‍न इन्द्रिय तथा उनके विषयों के रहते हुए भी एक साथ 
सबका ज्ञान नहीं होता, इससे मन का अस्तित्व अपने आप उत्तर जाता है ।!”* 

अन्नभट्ट ने सुखादि की प्रत्यक्ष उपलब्धि को मन का लिग माना है ।* 

जैन-दृष्टि के अनुसार संशय, प्रतिभा, स्वप्न-ज्ञान, वित्क , सुख-दु:ख, क्षमा 

इच्छा आदि-आदि मन के लिग है । 


१. जेन सिद्धान्त दीपिका, २।३३ !। 
२. चरक सूल, ११२० । 

इन्द्रियेणेस्द्ियाथों. हि, समनस्केन  गुझाते। 

कल्प्यते मनसाप्यूषध्यं, गृुणतो दोषतो यथा ॥ 
न्याय सूत्र, १११॥१६ । 
, वात्स्यायत भाष्य, १॥१॥१६ । 
» तर्क संग्रह : सुलाशुपलब्धिसाधनमिन्द्रियं मनः । 
« सन्‍्मति प्रकरण, काण्ड २ : 

संशमप्रतिभास्वप्नज्ञानोहासुखादिक्षमेच्छादयश्य मनसो लिज्भानि'*'। 


दूँ #« 2 
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शान-मीमांसा ; ४५६ 


भन का जिषय॑ 


मन का विषय “श्रुत' है। श्रुत का अर्थ है--शब्द, संकेत आदि के माध्यम से 
होने वाला ज्ञान । कान से 'देवदत्त ' शब्द सुना, आंख से पढ़ा, फिर भी कान और 
आंख को शब्द मात्र का ज्ञान होगा किन्तु 'देवदत्त' शब्द का अर्थ क्‍या है--यहू्‌ 
ज्ञान उन्हें नहीं होगा । यह मन को होगा । अंगुली हिलती है, यह चक्षु का विषय 
है किन्तु वह किस वस्तु का संकेत करती है, यह चक्षु नहीं जान पाता। उसके 
संकेत को समभना मन का काम है ।* वस्तु के सामान्य रूप का ग्रहण, अवग्नहण, 
ज्ञान-धारा का प्राथमिक अल्प अंश अनक्षर ज्ञान होता है। उसमें शब्द-अर्थ का 
सम्बन्ध, पूर्वापर का अनुसन्धान, विकल्प एवं विशेष धर्मो का पर्यालोचन' नहीं 
होता । 

ईहा से साक्षात्‌ चिन्तन शुरू हो जाता है। इसका कारण यह है कि अवग्रह 
में पर्यालोचन नहीं होता । आगे पर्यालोचन होता है। यावन्मात्र पर्यालोचन है, 
वहु अक्षर-आलम्बन से ही होता है और यावन्मात्र सामिलाप या अन्त्जल्पाकार 
ज्ञान होता है, वह सब मन का विषय है। 

प्रश्न हो सकता है कि ईहा, अवाय, धारणा इन्द्रिय-परिधि में भी सम्मिलित 
किये गए हैं, वह फिर कंसे ? उत्तर स्पष्ट है--इन भेदों का आधार ज्ञान-धारा का 
प्रारम्भिक अंश है। वह जिस इन्द्रिय से आरम्भ होता है, उसकी अन्त तक बही 
संज्ञा रहती है । 

अवग्रह, ईहा, अवाय, धारणा--यह ज्ञानघारा का एक क्रम है। इसका मूल 
है अवग्रह। वह मन-संपृक्त इन्द्रिय के द्वारा पदार्थ के सम्पर्क या सामीष्य में होता 
है। आगे स्थिति बदल जाती है। ईहा आदि ज्ञान इन्द्रिय-संपृक्त मन के द्वारा पदार्थ 
की असम्बद्ध दशा में द्ोता है, फिर भी उत्पत्ति-श्नोत की मुख्यता के कारण ये 
अपनी-अपनी परिधि से बाहर नहीं जाते । 

मनोमूलक अवग्रह के बाद होने वाले ईहा आदि मन के होते है । मन मरति- 
ज्ञान और श्रुत-ज्ञान दोनों का साधन है। यह जैसे श्रुत शब्द के माध्यम से पदार्थ 
को जानता है, वँसे ही शब्द का सहारा लिए बिना शब्द आदि की कल्पना से 
रहित शुद्ध अर्थ को भी जानता है, फिर भी अर्थाश्रयी-ज्ञान (शुद्ध अर्थ का ज्ञान) 
इन्द्रिय और मन दोनों को होता है, शब्दाश्रयी (शब्द का अनुसारी ज्ञान) केवल 
मन को ही होता है, इसलिए स्वतन्त्र रूप में मत का विषय “श्रुत' ही है । 


१. चरक सूत्र, ११८ . 


चिन्त्य विचायंमुह्य च, ध्येय. सकल्प्यमेव च । 
यतू किचिद मनसो ज्ञेय, तत्सव ह्यर्थंसज्ञकम्‌ ॥ 


४६० : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


इसिय और मन 


मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नहीं भी । इन्द्रिय के 
व्यापार में मन का व्यापार अवश्य होता है। मन का व्यापार अर्थावप्रह से शुरू 
होता है। वह पटुतर है, पदार्थ के साथ सम्बन्ध होते ही पदार्थ को जान लेता है । 
उसका अनुपलब्धि-काल नहीं होता, इसलिए उसे व्यंजनावग्रह की आवश्यकता 
नहीं होती । 

इन्द्रिय के साथ मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू होता है। सब इन्द्रियों के 
साथ मन युगपत्‌ सम्बन्ध नहीं कर सकता, एक काल में एक इन्द्रिय के साथ ही 
करता है। आत्मा उपयोगमय है। वह जिस समय जिस इन्द्रिय के साथ मनोयोग 
कर जिस वस्तु में उपयोग लगाता है, तब वह तनन्‍्मयोपयोग हो जाता है। इसलिए 
युगपत्‌ क्रिया-ह्य का उपयोग नहीं होता ।" देखना, चखना, सुंघना--ये भिन्‍न- 
भिन्‍न क़ियाएं हैं। इनमें एक साथ मन की गति नहीं होती, इसमें कोई आश्चर्य 
नही । पैर की गर्मी और सिर की ठंडढक दोनों एक स्पर्शन इन्द्रिय की क्रियाएं हैं, 
उनमें भी मन एक साथ नहीं दौड़ता । 

ककडी को खाते समय उसके रूप, रस, स्पर्श, गन्ध और शब्द ---सबका ज्ञान 
एक साथ होता-सा लगता है किन्तु वास्तव में वेसा नहीं होता । उनका ज्ञान-काल' 
पृथक-पृथक होता है । मन की ज्ञान-शक्ति अति तीक़ होती है, इसलिए उसका क्रम 
जाना नहीं जाता । युगपत्‌ सामान्य-विशेष आदि अनेक धर्मात्मक वस्तु का ग्रहण 
हो सकता है, किन्तु दो उपयोग एक साथ नहीं हो सकते ।* 


मन का स्थान 


मन समूचे शरीर में व्याप्त है। इन्द्रिय और चैतन्य की पूर्ण व्याप्ति 'जहां- 
जहां चेतन्य, वहां-वहा इन्द्रियः का नियम नहीं होता । मन की चैतन्य के साथ पूर्ण 
व्याप्ति होती है, इसलिए मन शरीर के एक देश में नहीं रहता, उसका कोई नियत 
स्थात नहीं है । जद्दा-जहां चंतन्य की अनुभूति है, वहां-वहां मन अपना आसन 
बिछाए हुए है। 





१. विशेषावश्यकभाष्य, गाश्मा २४२६-२४४८ वृत्ति *"। 

२. (क) एगें णाणे-“'लब्धितो बहुनां बोधविशेषाणामेकदा सम्भवेषपि 
उपयोगत एक एवं सम्भवति एकोपयोगत्वाद्‌ जीबानामिति'** 
न-स्था ० बु० धृ 
(ख) एगे जीवाण मणे'' 'मननलक्षणत्वेन स्बमनस्सामेकत्वातू'''। 
-स्था० ब० १ 
(ग) एंगे भणे देवासुर मणुआणं तठंसि तंसि सममंसि ।--स्था० बु० १ 

तुलना--शानाध्यौगपद्मात्‌ एकं मन:'*'---त्याम सू ० ३।२५६ 


ज्ञान-मीमांसा : ४६६ 


इन्द्रिय-जान के साथ भी मन का साहवर्य है। स्पर्शन-इन्द्रिय समूचे शरौर में 
व्याप्त है ।' उसे अपने ज्ञान में मन का साहचरयें अपेक्षित है। इसलिए मन का भी 
सकल शरीर व्याप्त होना सहज सिद्ध है | योग-परम्परा में यही तथ्य मान्य है।'* 
'यत्र पवनस्तत्र मन:---इस प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार जहां पवन है, वहां मन 
है। पवन समूचे शरीर में है, यही बात मन के लिए है। 
दिगम्बर आचाय॑ द्रव्य मन का स्थान नाभि-कमल मानते हैं। श्वेतास्बर 
आचार्य इसे स्वीकार नहीं करते। मन का एकमात्र नियत स्थान भले ही न हो, 
किन्तु उसके सहायक कई विशेष केन्द्र होने चाहिए। मस्तिष्क के संतुलन पर 
मानसिक चिन्तन बहुत निर्भर है, इसलिए सामान्य अनुभूति के अतिरिक्त अथवा 
इन्द्रिय साहचर्य के अतिरिक्त उसके चिन्तन का साधनभूत कोई शारीरिक अवयब 
प्रमुख केन्द्र माना जाए, उसमें आपत्ति जैसी कोई बात नही लगती । 
ज्ञान-शक्ति की दृष्टि से इन्द्रियां भी स्वात्मव्यापी है। विषय-ग्रहण की 
अपेक्षा एक-देशी हैं, इसलिए वे नियत देशाश्रयी कहलाती हैं। इन्द्रिय और 
मन--ये दोनो 'क्षायोपशमिक-आवरण-विलय-जन्य' विकास हैं । आवरण-विलय 
सर्वात्म-देशो का होता है ।* मन विषय-ग्रहण की अपेक्षा से भी शरीर व्यापी है । 
नैयायिक मन को अणु मानते हैं--इसे मनोणुत्ववाद कहा जाता है ।* बौद्ध 
मन को ही जीव मानते हैं--यह मनोजीववाद कहलाता है ।* जैन सम्मत मनन 
अणु है और न वही मात्र जीव किन्तु जीव के चेतन्य ग्रुण की एक स्थिति है और 
जीव की व्याप्ति के साथ उसकी व्याप्ति का नियम है--“जहां जीव वहां मन ।' 


श्रुत या शब्दार्थ-योजना 

अमुक शब्द का अमुक अर्थ होता है, इस प्रकार जो वाच्य-वाचक की सम्बन्ध- 
योजना होती है, वह श्रुत है। शब्द के अर्थ-ज्ञान कराने की शक्ति होती है पर 
प्रयोग किए बिना वह अर्थ का ज्ञान नहीं कराता । श्रुत शब्द की प्रयोग-दशा है। 
'घड़ा'---इस दो अक्षर वाले शब्द का अर्थ दो प्रकार से जाना जा सकता है-- 


१, चरक सूत्र, १९३६ | 
तुलना---स्पशेन इन्द्रिय को सर्वेन्द्रिय व्यापक और मन के साथ समवाय- 
सम्बन्ध से सम्बद्ध माना है। मन अणु होने पर भी स्पर्शन इन्द्रिय-सम्बद्ध 
होने के कारण सब इन्द्रियों में व्यापक रहता है । 

२. योगशास्प्न, ५२ : 

मनो यत्ष मद्त्तत्न, मरुद यत्ष मनस्तत:। 
अतस्तुल्यक्रियावेती, सबीतो क्षीरनीरवत्‌ ॥। 

३, भगवती, १॥३ : संव्वेण सब्बे निज्जिण्णा'**। 

४. भाषा परिच्छेद : भ्रवोगपश्चात्‌ शानाना, तस्याणुत्वमिद्दोज्यते**'। 

४६. अभिधम्स कोष, ४॥१ : चेतता मानस कर्म । 
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(१) या तो बना-बनाया घड़ा सामने हो, (२) धट-स्वरूप की व्याख्या पढ़ने 
या सुनने को मिले। 

इनमें पहला श्रुत का अननुसारी किन्तु श्रुत-निश्चित ज्ञान है। घट सामने 
आया और जलादि आहरण-क्रिया-समर्थ मृन्मयादि घट को जान लिया। यहां 
ज्ञान-काल में श्रुत का सहारा नहीं लिया गया। इसलिए यह श्रुत का अनुसारी 
नहीं है, किन्तु इससे पूर्व 'घट' शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता है--यह जाना 
हुआ था, इसलिए वह श्रुत-निश्चित है ।* 'घट' शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता 
है, ऐसा पहले जाना हुआ न हो तो घट के सामने आने पर भी 'यह घट शब्द का 
वाच्यार्थ है'--ऐसा ज्ञान नहीं होता । 

दूसरा श्रुतानुसारी ज्ञान है। 'घट अमुक-अमुक लक्षण वाला पदार्थ होता 

है'--यह या तो कोई बताए अथवा किसी श्रुत ग्रन्थ का लिखित प्रकरण मिले तब 
जाना जाता है। बताने वाले का वचन और लिखित शब्दावली को द्रव्य-श्रुत-- 
श्रुत-ज्ञान का साधन कहा जाता है, और उसके अनुसार पढ़ने-सुनने वाले व्यक्ति 
को जो ज्ञान होता है, वह भाव-श्रुत--श्रुत-जान कहलाता है। 


श्रुत-ज्ञान की प्रक्रिया 


१. भाव-श्रुंत'' वक्ता के वचनाभिमुख विचार । 

२. वचन'*'वक्ता के लिए वचन-योग और श्रोता के लिए द्रव्य-श्रुत 

३. मति'**श्रुत-ज्ञान के प्रारम्भ में होने वाला मत्यंश - इन्द्रिय-ज्ञान 

४. भाव-श्रुत'''इन्द्रिय-ज्ञान के द्वारा हुए शब्द-ज्ञान और संकेत-ज्ञान के 
द्वारा होने वाला अर्थ-ज्ञान । 

वक्ता बोलता है वह उसकी अपेक्षा वचन योग है। श्रोता के लिए वह 
भावश्रुत का साधन होने के कारण द्रव्य-श्रुत है।* वक्ता भी भाव-श्रुत को--- 
बचनाभिमुख ज्ञान को वचन के द्वारा व्यक्त करता है। वह एक व्यक्ति का ज्ञान 
दूसरे व्यक्ति के पास पहुंचाता है, वह श्रुत-भान है । 

श्रुत-ज्ञान श्रुत-ज्ञान तक पहुंचे उसके बीच की प्रक्रिया के दो अंश हैं--- 

द्रव्य-श्रुत और मत्यंश । 

एक व्यक्ति के विचार को दूसरे व्यक्ति तक ले जाने के दो साधन हैं---बचन 
और संकेत । वचन और संकेत को ग्रहण करने वाली इन्द्रियां हैं। श्रोता अपनी 
इन्द्रियों से उन्हें ग्रहण करता है, फिर उनके द्वारा वक्ता के अभिप्राय को समभता 
है । इसका रूप इस प्रकार बनता है--- 





१, कर्म विधरण गाथा, ४ देवेन्द्र सूरी कृत स्वोपक्ष वृत्ति । 
२. विशेषावश्यकभाष्य, गाया ६६ वृत्ति'** 
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वक्ता का भावनश्ुत 


वचन 


| 


ह्न्द्रिय 


| 


श्रोता का भाव-श्रुत 


मति-श्रुत की साक्षरता और अनक्षरता 


१. श्रुत-अननुसारी साभिलाप (शब्द सहित) ज्ञान--मति-ज्ञान । 

२. श्रत-अनुसारी साभिलाप (शब्द सहित) ज्ञान--श्रुत-शञान । 

मति-ज्ञान साभिलाप और अनभिलाप दोनों प्रकार का होता है। श्रुत-ज्ञान 
केवल साभिलाप होता है ।" अर्थावग्रह साभिलाप नहीं होता । मति के शेप सब 
प्रकार (ईहा से अनुमान तक) साभिलाप होते हैं। श्रुत-ज्ञान अनभिलाप नहीं होता 
किन्तु साभिलाप ज्ञान मात्र श्रुत होना चाहिए---यह बात नहीं है । कारण कि ज्ञान 
साक्षर होने मात्र से श्रुत नहीं कहलाता । जब तक वह स्वार्थ रहता है तब तक 
साक्षर होने पर भी मति कहलाएगा। साक्षर ज्ञान परार्थ या परोपदेश क्षम या 
वचना भिमुख होने की दशा में श्रुत बनता है। ईहा से लेकर स्वार्थाबुमान तक के 
ज्ञान परार्थ नहीं होते--वचनात्मक नहीं होते, इसलिए “मति” कहलाते हैं। 
शब्दावली के माध्यम से मननया विचार करना और शब्दावली के द्वारा मनन 
या विचार का प्रतिपादन करना--व्यक्त करना, ये दो बातें हैं। मति-ज्ञान साक्षर 
हो सकता है किन्तु वचनात्मक या परोपदेशात्मक नहीं होता। श्रुत-ज्ञान साक्षर 
होने के साथ-साथ वचनात्मक होता है ।* 

ज्ञान दो प्रकार का होता है--अर्थाश्रयी और श्रुताश्रयी। पानी को देखकर 
आंख को पानी का ज्ञान होता है, यह अर्थाश्रयी ज्ञान है । 'पानी! शब्द के द्वारा जो 
वानी द्रव्य' का ज्ञान होता है, वह श्रृताश्रयी ज्ञान है। इन्द्रियों को सिफ़े अर्थाश्रयी 
ज्ञान होता है। मन को दोनों प्रकार का होता है। श्रोत्र “पानी' शब्द मात्र को 
सुनकर जान लेगा, किन्तु पानी का अर्थ क्या है, पानी शब्द किस वस्तु का वाचक 
है- यह श्लोत्र नहीं जान सकता । पानी शब्द का अर्थ यह पानी द्रव्य है' - ऐसा 
ज्ञान मन को होता है। इस वाच्य-वाचक के सम्बन्ध से होने वाले ज्ञान का नाम 








१. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १०० वृत्ति'*। 
२. (क) अनुयोगद्वार, २: तत्थ चत्तारि माणाइ ठप्पाइं ठवर्णिज्जाईं । 
(ख) विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १००, वृत्ति'। 
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श्रुत-ज्ञान, शब्द-शान या आगम है। श्रुत-ज्ञान का पहला अंश, जैसे---शब्द सुना 
या पढ़ा, वहू मति-शान है और दूसरा अंश, जैसे--शब्द के द्वारा अर्थ को जाना, 
यह श्रुत ज्ञान है। इसीलिए श्रुत को मतिपूर्वक--.'मइपुव्व॑ सुय॑' कहा जाता है ।* 
मति-ज्ञान का विषयवस्तु अवग्रहादि काल में उसके प्रत्यक्ष होता है। 

श्रुत-जञान का विषय उसके प्रत्यक्ष नहीं होता । 'मेरु! शब्द के द्वारा 'मेरुः अर्थ का 
ज्ञान करते समय वह मेरु अर्थ प्रत्यक्ष नहीं होता--मेरु शब्द प्रत्यक्ष होता है, जो 
श्षुत-ज्ञान का विषय नहीं है। 

श्रुत-ज्ञान अवग्नह्दि मतिपूर्वक होता है और अवग्रहादि मति श्रूत-निश्चित 
होती है। इससे इनका अन्योन्यानुगत-भाव जान पड़ता है। कार्यक्षेत्र में ये एक 
नहीं रहते । मति का कार्य है--उसके सम्मुख आये हुए स्पर्श, रस, गन्ध, रूप, 
शब्द आदि अर्थो को जानना और उनकी विविध अवस्थाओं पर विचार करना। 
श्रुत का कार्य है--शब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्थ को जानना और शब्द के द्वारा 
ज्ञात अर्थ को फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने में समर्थ होना । मति को 
कहना चाहिए अर्थ-ज्ञान और श्रुत को शब्दार्थ-ज्ञान । 


कार्य-ऋरण-भाव 


मति और श्रृत का कार्य-कारण सम्बन्ध है। मति कारण है और श्रृत कार्य । 
श्रुत ज्ञान शब्द, संकेत और स्मरण से उत्पन्न अर्ध-ब्रोध है। अमुक अर्थ का अमुक 
संकेत होता है, यह जानने के बाद ही उस शब्द के द्वारा उसके अर्थ का बोघ होता 
है। संकेत को मति जानती है। उसके अवग्रहादि होते है। फिर श्रुत-ज्ञान 
होता है । 

द्रव्य-भुत मति (श्रोत्र) ज्ञान का कारण बनता है किन्तु भाव-श्रुत उसका 
कारण नहीं बनता, इसलिए मत्ति को श्रृतपूर्बक नहीं माना जाता। दूसरी दृष्टि 
से द्रव्य-श्रुत श्रोत्र का कारण नहीं, विषय बनता है। कारण तब कहना चाहिए 
जबकि श्रूयमाण शब्द के द्वारा श्रोत्र को उसके अर्थ की जानकारी मिले। वैसा 
होता नहीं । श्रोत्र को केवल शब्द मात्र का बोध होता है। श्रुत-निश्चित मति भी 
श्षत्-ज्ञान का कार्य नहीं होती। 'अमुक लक्षण वाला कम्बल होता है'--यह 
परोपदेश या श्रुत ग्रन्थ से जाना और वैसे संस्कार बेठ गए। कम्बल को देखा 
और जान लिया कि यह कम्बल है। यह ज्ञान पू्व-संस्कार से उत्पन्न हुआ 
इसलिए इसे श्रुत-निश्चित कहा जाता है । ज्ञान-काल में यह “शब्द” से उत्पन्न नहीं 
हुआ, इसलिए इसे श्रुत का कार्य नहीं माना जाता । 
थ. ननन्‍्दी, सूत्र ३५। 
२. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा १६८ वृत्ति'*'। 
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अवधिज्ज्ञान 


यह मूर्त द्रव्यों को साक्षात्‌ करने वाला ज्ञान है। मूर्तिमान्‌ द्रब्य ही इसके 
जय विषय की मर्यादा है। इसलिए यह अवधि कहलाता है अथवा द्रव्य, क्षेत्र, 
काल और भाव की अपेक्षा इसकी अनेक इयत्ताएं बनती हैं। जैसे--इतले क्षेत्र 
भर काल में इतने द्रव्य और इतने पर्यायों का ज्ञान करता है, इसलिए इसे 
अवधि कहा जाता है। 


अवधि-ज्ञान का विषय 
१. द्रव्य की अपेक्षा-- 


जघन्य ---अनन्त मूर्तिमान्‌ द्रव्य । 
उत्कृष्ट--मूर्तिमान्‌ द्वव्य-सात्र । 


२. क्षेत्र की अपेक्षा -- 


जघन्य -- कम से कम अंगुल का असंख्यातवां भाग । 
उत्कृष्ट --अधिक से अधिक असंब्य क्षेत्र (लोकाकाश) तथा शक्ति की 
कल्पना करें तो लोकाकाण जैसे और असंख्य खण्ड इसके विषय बन सकते हैं । 


३. काल की अपेक्षा--- 


जधन्य---एक आवलिका का असंख्यातवां भाग । 
उत्कृष्ट - असंख्य काल (असंख्य अवसर्पिणी, उत्सपिणी ) । 


४. भाव--पर्याय की अपेक्षा -- 


जघन्य---अनन्त भाव--पर्याय । 

उत्कृष्ट -- अनन्त भाव--सब पर्यायों का अनन्त भाग ।* 

अवधि-ज्ञान के छह प्रकार हैं-- 

१. अनुगामी--जिस क्षेत्र में अवधि-ज्ञान उत्पन्त होता है, उसके अतिरिक्त 
क्षेत्र में भी बना रहे--वह अनुगामी है। 

२. अननुगामी--उत्पत्ति-क्षेत्र के अतिरिक्त क्षेत्र में बना न रहे--बह 
अननुगामी है । 

३. वर्धभान--उत्पत्ति-काल में कम प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमश: 
बढ़े --वह वर्धमान है। 

४. हीयमाण--उत्पत्ति-काल में अधिक प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमश: 
घटे--वह हीयमान है । 





१. नन्‍्दीं, सूत्र २२ । 
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५, अप्रतिपाती--आजीवन रहने वाला अथवा कैवल-ज्ञान उत्पन्त होने तक 
रहने वाला--अप्रतिपाती है । 
६. प्रतिपाती--उत्पन्न होकर जो वापिस चला जाए, बह प्रतिपाती है ।* 


मनः:पर्याय ज्ञान 


यह ज्ञान मन के प्रवर्तेक या उत्तेजक पुद्गल द्रव्यों को साक्षात्‌ जानने वाला 
है। चिन्तक जो सोचता है, उसी के अनुरूप चिन्तन प्रवर्तेक थुद्गल द्रव्यों की 
आकृतियां--पर्बायें बन जाती हैं । वे मन:पर्याय' के द्वारा जानी जाती हैं, 
इसीलिए इसका नाम है--मन की पर्यायों को साक्षात्‌ करने वाला ज्ञान ।* 


मन:पर्याय ज्ञान का विषय 


१. द्रव्य की अपेक्षा --मन रूप में परिणत पुद्गल-द्रव्य---मनोवर्गणा । 

२. क्षेत्र की अपेक्षा --मनुष्य-क्षेत्र में । 

३. काल की अपेक्षा --असंख्य काल तक का (पल्योपम का असंख्यातवां 
भाग) अतीत और भविष्य । 

४, भाव की अपेक्षा--मनोवर्गंणा की अनन्त अवस्थाएं ।* 


अवधि और मनः:पर्याय की स्थिति 


मानसिक वर्गणाओं की पर्याय अवधि-ज्ञान का भी विषय बनती है, फिर भी 
मनः:पर्याय मानसिक पर्यायों का विशेषज्ञ है। एक डॉक्टर वह है जो समूचे शरीर 
की चिकित्सा-विधि जानता है और एक वह है जो आंख का, दांत का, एक अवयव 
का विशेष अधिकारी होता है | यही स्थिति अवधि और मन:पर्याय की है। 

विश्व के मूल में दो श्रेणी के तत्त्व हैं--पौद्गलिक और अपौदुगलिक । 
पौदृगलिक (मूर्ते तत्त्व) इन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय दोनों प्रकार के क्षायोपशमिक 
ज्ञान द्वारा ज्ेय होता है। अपौद्गलिक (अमूर्त तत्त्व) केवल क्षायिक ज्ञान द्वारा 
ज्ञेय होता है। 

चिन्तक सूर्त के बारे में सोचता है, वैसे अमृर्ते के बारे में भी। मन:पर्याय- 
ज्ञानी अमूर्त पदार्थ को साक्षात्‌ नहीं कर सकता। वह ब्र्य-मन के साक्षात्कार के 
द्वारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, वैसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय पदार्थों 
को जानता है ।* इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है, फिर भी वह परोक्ष नहीं 
१. गन्दी, सूच ६ । 
२. वही, सूत्र २३ 
३. वही, सूत्र २५ 
४. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा ८१४ वृत्ति"'। 
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होता । कारण कि मतर:पर्याय ज्ञात का मूल विषय मतो-द्वव्य की पर्यायें हैं। उनका 
साक्षात्कार करने में उसे अनुमान आदि किसी भी बाहरी साधन की आवश्यकता 
नहीं होती । 


केवलज्ञान 


केवल शब्द का अर्थ एक या असहाय होता है ।* शञानावरण का विलय होने 
पर ज्ञान के अवान्तर भेद मिटकर ज्ञान एक हो जाता है। फिर उसे इन्द्रिय 
और मन के सहयोग की अपेक्षा नहीं होती, इसलिए बह केवल कहलाता है। 
गौतस ने पूछा--भगवन्‌ ! केवली इन्द्रिय और मन से जानता और 
देखता है ? 
भगवान्‌ू--गौतम ! नहीं जानता-देखता । 
गौतम-- भगवन्‌ ! ऐसा क्यों होता है ? 
भगवान्‌--गौतम ! केवली पूर्व-दिशा (या आगे) में मित को भी जानता है 
और अमित को भी जानता है । वह इन्द्रिय का विषय नहीं है ।* 
केवल का दूसरा अर्थ 'शुद्ध' है।* ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान में 
अशुद्धि का अंश भी शेष नहीं रहता, इसलिए वह केवल कहलाता है । 
केवल का तीसरा अर्थ 'सम्पूर्ण' है।* ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान की 
अपूर्णता मिट जाती है, इसलिए वह केवल कहलाता है। 
केवल का चौथा अर्थ 'असाधारण' है ।* ज्ञानावरण का विलय होने पर जैसा 
ज्ञान होता है, वैसा दूसरा नहीं होता, इसलिए वह केवल कहलाता है । 
केवल का पांचवां अर्थ 'अनन्त' है।* ज्ञानावरण का विलय होते पर जो ज्ञान 
उत्पन्त होता है, बह फिर कभी आवृत नहीं होता, इसलिए वह केवल कहलाता 
है । 
केवल शब्द के चार अर्थ 'सर्वज्ञता' से सम्बन्धित नहीं हैं। आवरण का क्षय 
होने पर ज्ञान एक, शुद्ध, असाधारण और अप्रतिपाती होता है। इसमें कोई लम्बा- 
१. विशेषावश्यक भाष्य, गाथा ८४ : 
केवल मेगं सुद्ध सगलमसाहारण अणतं च॑ ' 
२. भगवती, ६।१० 
३. विशेषावश्यकभाष्य, ग्राथा ८४ वृत्ति : 
शुद्धमू--निर्मेलमू-- सकलावरणमलकलकबिग मसम्भूतत्वात्‌ । 
४. ५. ६. यही, गाथा ८४ वृत्ति : 
सकलम्‌--परिपूर्णमू--श्रग्युर्णश यग्राहित्यात्‌ । 
असाधारणम्‌---अनन्य-सदुशम्‌ तादृशापरज्ञानाभावात्‌ । 
अनन्तम्‌---अप्रतिपातित्लेन विद्यमानपर्यन्तत्वात्‌ । 
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चोड़ा विवाद नहीं है । विवाद का विचय है ज्ञान की पू्नेता । कुछ ताकिक लोग 
ज्ञान की पूर्मता का अर्थ बहु-भुतता करते हैं और कुछ सर्बशता । 

जैन-परम्परा में सर्वशञता का सिद्धान्त मान्य रहा है। केवलजशानी केवलजान 
उत्पन्न होते ही लोक और अलोक दोनों को जानने लगता है ।* 

केवल-ज्ञान का विषय सब द्रव्य और पर्याय हैं । श्रुत-ज्ञान के विषय को देखते 
हुए वह अयुक्त भी नहीं लगता । मति को छोड़ शेष चार ज्ञान के अधिकारी केवली 
कहलाते हैं--श्रुत-केवली,' अवधि-ज्ञान-केवली, मनःपर्याय-शान-कैवली और 
केवलज्ञान-केवली ।* इनमें श्रुत-केवली और केवल-ज्ञान-फेवली का विषय समान 
है। दोनों सब द्वव्यों और सब पर्यायों को जानते हैं। इनमें केवल जानने की पद्धति 
का अन्तर रहता है। श्रुत-केवली शास्त्रीय ज्ञान के माध्यम से तथा क्रमशः जानता 
है और कैचल-ज्ञान-केवली उन्हें साक्षात्‌ तथा एक साथ जानता है। 

ज्ञान की कुशलता बढ़ती है, तब एक साथ अनेक विषयों का ग्रहण होता है। 
एक क्षण में अनेक विषयों का ग्रहण नहीं होता किन्तु ग्रहण का काल इतना सुक्ष्म 
होता है कि वहां काल का क्रम नहीं निकाला जा सकता। केवल-ज्ञान ज्ञान के 
कौशल का चरम-रूप है। वह एक क्षण में भी अनेक विषयों को ग्रहण करने में 
समर्थ होता है। हम अपने ज्ञान के क्रम से उसे नापें तो वह अवश्य ही 
विवादास्पद बन जाएगा। उसे संभावना की दृष्टि से देखें तो वह विवाद-मुक्त 
भी है। 

निरूपण एक ही विषय का हो सकता है। यह भूमिका दोनों की समान है| 
महज स्थिति में सांकर्य नहीं होता । वह क्रियमाण कार्य में होता है। ज्ञान आत्मा 
की सहज स्थिति है। वचन एक कार्य है। कार्य में केवली और अकेवली का कोई 
भेद नहीं है। केवल-ज्ञान की विशेषता सिर्फ जानने में ही है । 


ज्ैय और ज्ञान-विभाग 
ज्ञेय का विचार चार दृष्टिकोगों से किया जाता है-- 
१. द्वव्य-दृष्टि से 
मतिजज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सब द्रव्य जाने जा सकते हैं, देखे नहीं जा 


सकते । 
श्रुत-ज्ञान द्वारा सब द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं । 


१. दसवेआलियं, ४२२ । 

२. अभिषान चिन्तामणि, ११३१ । 

३. ठाणं, ३३४१३ : तमथ्ो केवली पण्णत्ता तंज़हा--ओहिनाणकेवली, 
मणपज्जवनाणकेवली, केवलनाणकेवली । 
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अवधि-ज्ञान द्वारा अनन्त या सब मूर्ते द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं । 
मन:पर्याय-ज्ञान द्वारा मानसिक अणुओं के अनन्तावयवी स्कन्ध जाने-देखे जा 
सकते हैं । 
केवल-ज्ञान द्वारा सर्व द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं । 
२. क्षेत्र-दृष्टि से 


मति-ज्ञान द्वारा सर्व क्षेत्र सामान्य रूप से जाना जा सकता है, देखा नहीं जा 
सकता । 

श्रुत-ज्ञान द्वारा स्व क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है । 

अवधि-ज्ञान द्वारा सम्पूर्ण लोक जाना-देखा जा सकता है। 

मन:पर्याय-ज्ञान द्वारा मनुष्य-क्षेत्रवर्ती मानसिक अणु जाने-देखे जा सकते हैं। 

केवल-ज्ञान द्वारा सर्वे-क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है। 


३. काल-दृष्टि से 


मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व-काल जाना-देखा नहीं जा सकता | 

श्रुत-ज्ञान द्वारा सर्व-काल जाना-देखा जा सकता है । 

अवधि-ज्ञान द्वारा असंख्य उत्सपिणी और अवसर्पिणी परिमित अतीत और 
भविष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है| 

मनः:पर्याय-ज्ञान द्वारा पल्योपम के असंख्यातवें भाग परिमित अतीत और 
भविष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है । 

केवल-ज्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता हैं । 


४. भाव-दृष्टि से 


मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व पर्याय जाने जा सकते है, देखे नहीं जा 
सकते हैं । 
श्रुत-ज्ञान द्वारा सर्वपर्याय जाने-देखे जा सकते हैं । 
अवधि-ज्ञान द्वारा अनन्त पर्याय (सब द्रव्यों का अनन्तवां भाग) जाने-देखे जा 
सकते हैं । 
मन:पर्याय ज्ञान द्वारा मानसिक अणुओं के अनन्त-पर्याय जाने-देखे जा 
सकते हैं । 
केवल-ज्ञान द्वारा सर्वे पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं । 
ज्ेय के आधार पर ज्ञान के दो वर्ग बनते हैं--एक वर्ग है श्रृुत और केवल 
का, दुसरा है मति, अवधि ओर मन:पर्याय का। पहले वर्ग का ज्ञेय सर्व है और 
दूसरे वर्ग का ज्ञेय असर । 
जय को जानने की पद्धति के आधार पर भी ज्ञान के दो वर्ग होते हैं---एक 
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बर्ग में मति और श्रुत आते हैं; दूसरे में अवधि, मन:पर्याय और कैवल । 

पहले वर्ग का शेय इन्द्रिय और मन के माध्यम से जाना जाता है और दूसरे का 
जेय इनके बिना ही जाना जाता है। शैय की द्विविधता के आधार पर भी ज्ञान दो 
वर्गों में विभक्त हो सकता है। पहले वर्ग में मति, अवधि और मन:पर्याय हैं, 
दूसरे में श्रुव और केवल । 

पहले वर्ग के द्वारा सिफे मूर्त द्रव्य ही जाना जा सकता है। दूसरे के द्वारा 
मृत और अमूर्त--दोनों प्रकार के ज्ञेब जाने जा सकते हैं । 


ज्ञान की नियामक शक्ति 


हम आंख से देखते हैं तब कान से नहीं सुनते। कान से सुनते हैं तब इसका 
अनुभव नहीं करते। संक्षेप में हम एक साथ दो ज्ञान नहीं करते। यह हमारे 
ज्ञान की इयत्ता है--सीमा है। भिन्न-भिन्न दर्शनों ने ज्ञान की इयत्ता के नियामक 
तत्त्व भिन्‍न-भिन्‍न प्रस्तुत किये हैं। ज्ञान अर्थोत्पन्न और अर्थाकार नहीं होता 
इसलिए वे उसकी इयत्ता के नियामक नहीं बनते ।" मन अणु नहीं, इसलिए वह 
भी ज्ञान की इयत्ता का नियामक नहीं बन सकता ।* जैन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान 
की इयत्ता का नियामक तत्त्व उसके आवरण-विलय से उत्पन्न होने वाली आत्मिक 
योग्यता है। आवरण-बविलय आंशिक होता है तब एक साथ अनेक विषयों को 
जानने की योग्यता नहीं होती। योग्यता की कमी के कारण जिस समय जिस 
विषय में आत्मा व्यापृत होती है, उस समय उसी विषय को जान सकती है। वस्तु 
को जानने का अव्यवहित साधन इन्द्रिय और मन का व्यापार (उपयोग) है। वह 
योग्यता के अनुरूप होता है। यही कारण है कि हम एक साथ अनेक विषयों को 
नहीं जान सकते। चेतना की निरावरण दशा में सब पदार्थ युग़पत्‌ जाने जा 
सकते हैं । 

ज्ञान आत्मा का अक्षर आलोक है। वह सब आत्माओं में समान है। वह 
स्वयं प्रकाशी है, सदा जानता रहता है। यह सिद्धान्त की भाषा है। हमारा दर्शन 
इसके विपरीत है। ज्ञान कभी न्यून होता है ओर कभी अधिक। संब जीवों में 
ज्ञान की तरतमता है। वह बाहरी साधनों के अभाव में नही जानता और कभी 
१. प्रमाणनयतत्वरत्नावतारिका, ४॥४७ ! 
२. (क) वही, १२: 

सन:अणुपरिमाण न भवति, इन्द्रियत्वातू, नयनवत्‌ । न चर शरीरब्यापित्गे 
युगपज्‌ ज्ञानोत्पत्तिप्रसज़ : तादुशक्षयोपशमविशेषेणेव तस्य कृतोत्तरत्वात्‌ । 
(स्त) 'मनोणुवाद' की जानकारी के लिए देखे-- 
१. स्यायसिद्धान्तमुक्तावलिकारिका 
२. न्यायालोक, ४॥११। 
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जानता है और कभी नहीं जानता । 

सिद्धान्त और हमारे प्रत्यक्ष-दर्शन में जो विरोध है, उसका समाधान इन 
शब्दों में है। आत्मा और ज्ञान की स्थिति बह्दी है, जो सिद्धान्त की भाषा में 
निरूपित हुई है। जो विरोध दीखता है, वह भी सही है। दोनों के पीछे दो 
दृष्टियां हैं । 

आत्मा के दो रूप हैं--आबुत और अनावृुत | आत्मा ज्ञानावरण के 
परमाणुओं से आवृत होता है, तब वही स्थिति बनती है जो हमें दीखती है। वह 
ज्ञानावरण के परमाणुओं से अनावृत होता है, तब वही स्थिति बनती है, जो हमें 
विपरीत लगती है । 

ज्ञान एक है, इसलिए उसे केवल कहा जाता है। वह 'स्व-ज्ञानावरण' से 
आवृत रहता है, उस स्थिति में आत्मा निर्बाध ज्ञानमय नहीं होता । आत्मा और 
अनात्मा की भेद-रेखा मिट जाय, वैसा आवरण कभी नहीं होता | केवल-ज्ञान 
का अल्पतम भाग सदा अनावृत रहता है।* आत्मा का आत्मत्व यही है कि बह 
कभी भी ज्ञान-शक्ति से शून्य नहीं होता । 

विशुद्ध प्रयत्न से आवरण जितना क्षीण होता है, उतना ही ज्ञान विकसित 
ही जाता है। ज्ञान के विकास की न्यूनतम मात्रा और अनाबुत ज्ञान के मध्यवर्ती 
ज्ञान को आव॒त करने वाले कमे-परमाणु 'देश-ज्ञानावरण' कहलाते हैं ।* 

सर्व-ज्ञानावरण का विलय होने पर ज्ञान का कोई भेद नहीं रहता, आत्मा 
ज्ञानमय बन जाता है। यह बहू दशा है जहां ज्ञान और उपयोग दो नही रहते । 

देश-ज्ञानावरण के बिलय की मात्रा के अनुसार ज्ञान का विकास होता है 
बहां ज्ञान के विभाग बनते हैं, ज्ञान और उपयोग का भेद भी रहता है । 

केवली के सर्व-जश्ञानावरण का विलय हो चुकता है। वे सदा जानते हैं, और 
सब पर्यायों को जानते हैं । 

छद॒मस्थ के देश-शानावरण का विलय होता है। वे जानने को तत्पर होते हैं 
तभी जानते हैं और जिस पर्याय को जानने का प्रयत्न करते हैं, उसी को जानत॑ 
हैँ । 

ज्ञान-शक्ति का पूर्ण विकास ढ्ोने पर जानने का प्रयत्न नहीं करना पड़ता, 
ज्ञान सतत प्रवृत्त रहता है । 

शान-शक्ति के अपूर्ण विकास की दशा में जानने का प्रयत्न किए बिना जाता 


१. नन्‍्दी, सूत्र ७१ । 

२. ठाण, राई : 
णाणाबरणिज्जे कम्मे दुविहे पण्णते, वंजल--देसगाणाबरणिउर्ज 
चेव सब्बणाणावरणिज्जे बेव । 
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नहीं जात।। इसलिए वहाँ जानने कौ क्षमता और जानने कौ प्रवृत्ति दो बनें 
जाते हैं । 

छुदमस्थ शानावरण के विलय की मात्रा के अनुसार जान सकता है, इसलिए 
क्षमता की दृष्टि से वह अनेक पर्यायों का ज्ञाता है किन्तु उसका श्ञान निरावरण 
नहीं होता, इसलिए वह एक काल में एक पर्याय को ही जान सकता है। 


ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 


ज्ञाता ज्ञान-स्वभाव है और अर्थ शेय-स्वभाव। दोनों स्वतन्त्र हैं। एक का 
अस्तित्व दुसरे से भिन्‍न है । इन दोनों में विषय-विषयीभाव सम्बन्ध है। अथे 
शान-स्वरूप नहीं है, ज्ञान जेय-स्वरूप नहीं है---दोनों अन्योन्य-वृत्ति नहीं हैं । 

ज्ञान ज्ञेय में प्रविष्ट नहीं होता, ज्ञेय ज्ञान में प्रविष्ट नहीं होता--दोनों का 
परस्पर प्रवेश नहीं होता । 

ज्ञाता की ज्ञायक-पर्याय और अर्थ को ज्ञेय-पर्याय के सामर्थ्यं से दोनों का 
सम्बन्ध जुड़ता है ।* 


ज्ञान-दर्शन विषयक तीन मान्यताएं 


आत्मा को आवृत-दशा में ज्ञान होते हुए भी उसकी सतत प्रवृत्ति (उपयोग ) 
नहीं होती और जो होती है उसका एक क्रम है--पहले दर्शन की प्रवृत्ति होती है, 
फिर ज्ञान की । 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! छकमस्थ मनुष्य परमाणु को जानता है पर 
देखता नही, यह सच है ? अथवा जानता भी नहीं, देखता भी नहीं, यह सच 
है? 

भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! कई छदुमस्थ विशिष्ट श्रुत-ज्ञान से परमाणु 
को जानते हैं पर दर्शन के अभाव में देख नहीं सकते और कई जो सामान्य श्रुत- 
ज्ञानी होते हैं, वे न तो उसे जानते हैं ओर न देखते हैं । 

गौतम--भगवन्‌ ! परम अवधि-ज्ञानी परमाणु को जिस समय जानते हैं, 
उस समय देखते हैं और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते हैं ? 

भगवान्‌ --गौतम ! नहीं, वे जिस समय परमाणु को जानते हैं, उस समय 
देखते नहीं और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते नहीं । 

गौतम---भगवन्‌ ! ऐसा क्यों नही होता ? 

भगवानू--गौतम ! ज्ञान साकार होता है और दर्शन अनाकार, इसलिए 


१. प्रबचनसार, १।२७--३० 
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दोनों एक साथ नहीं हो सकते ।' यहू केक्‍्ल-ज्ञान और केवल-दर्शन कौ ऋमिक 
मान्यता का आगमिक पक्ष है। अनावुत आत्मा में ज्ञान सतत प्रवत्त रहता है 
और छुद॒मस्थ को ज्ञान को प्रवृत्ति करनी पड़ती है। छद॒मस्थ को ज्ञान की प्रवृत्ति 
करने में असंख्प समय लगते हैं और केवली एक समय में ही अपने ज्ञेय को जान 
लेते हैं। इस पर से यहू प्रश्त उठा कि केवली एक समय में समूचे जेय को जान 
लेते हैं तो दूसरे समय में क्‍या जानेंगे ? वे एक समय में जान सकते हैं, देख नहीं 
सकते या देख सकते हैं, जान नहीं सकते तो उनका सर्वशत्व ही टूट जाएगा ? 

इस प्रश्न के उत्तर में तर्क आगे बढ़ा । दो धाराएं और बन गईं । मल्लवादी 
ने केवल-जान और केवल-दर्शेन के युगपत्‌ होने और सिद्धसेन दिवाकर ने उनके 
अभेद का पक्ष प्रस्तुत किया ।* 

दिगम्बर-परम्परा में केवल युगपतु-पक्ष ही मान्य रहा ।* श्वेताम्बर-परम्परा 
में इसकी क्रम, युगपत्‌ु और अभेद--ये तीन धाराएं बन गई । 

विक्रम की सत्रहवीं शताब्दी के महान्‌ ताकिक यशोविजयजी ने इसका नय- 
दृष्टि से समन्वय किया है ।* ऋजु-सूत्र नय की दृष्टि से क्रमिक पक्ष संगत है । 
यह दुष्टि वर्तमान समय को ग्रहण करती है। पहले समय का ज्ञान कारण है 
ओर दूसरे समय का दर्शन उसका कार्य है। ज्ञान और दर्शन में कारण और कार्य 
का क्रम है। व्यवहार-नय भेदस्पर्शी है। उसकी दृष्टि से युगपतु-पक्ष भी संगत है । 
संग्रह नय अभेदस्पर्शी है। उसकी दृष्टि से अभेद-पक्ष भी संगत है। इन तीनों 
घाराओं को तककं-दृष्टि से देखा जाय तो इनमें अभेद-पक्ष ही संगत लगता है। 
जानने और देखने का भेद परोक्ष या अपूर्ण ज्ञान की स्थिति में होता है। वहां 
वस्तु के पर्यायों को जानते समय उसका सामान्य रूप नहीं देखा जा सकता और 
उसके सामान्य रूप को देखते समय उसके विभिन्‍न पर्याय नहीं जाने जा सकते । 
प्रत्यक्ष और पूर्ण ज्ञान की दशा में ज्ञेय का प्रति समय सर्वंथा साक्षात्‌ होता है। 
इसलिए वहां यह भेद नहीं होना चाहिए । 

दूसरा दृष्टिकोण आगरमिक है। उसका प्रतिपादन स्वभाव-स्पर्शी है। पहले 
समय में वस्तुगत-भिन्‍नताओं को जानना और दूसरे समय में भिन्‍नतागत-अभिन्‍नता 
को जानना स्वभाव-सिद्ध है। शान का स्वभाव ही ऐसा है। भेदोन्मुखी ज्ञान सबको 
जानता है और अभेदोन्मुखी दर्शन सबको देखता है। अभेद में भेद और अभेद में 
भेद समाया हुआ है, फिर भी भेद-प्रधान ज्ञान और अभेद-प्रधान दर्शन का समय 
एक नहीं होता । 


थ्‌, भगवती, १८।८ 

२. सन्‍्मति प्रकरण, टीका पृ० ६०८ 
३, स्वाधेसिद्धि, १।६ 

४. शामबिनदु, 
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ज्ेय-अशेयवाद 

शेय और अज्ञेय की मीमांसा--द्रव्य (वस्तु या पदार्थ), क्षेत्र, काल, और 
भाव (पर्याय या अवस्था )---इन चार दृष्टियों से होती है।' सर्वज्ञ के लिए सब 
कुछ शेय है । असरवेश---छद्‌मस्थ के लिए कुछ जेय है जौर कुछ अशेय--सापेक्ष 
है। 


पदार्थ की दृष्टि से 


पदार्थ दो प्रकार के हैं--अमूतं और मूर्त। मूर्त पदार्थ का इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
तथा विकल-परमार्थ-प्रत्यक्ष (अवधि तथा मनःपर्याय) से साक्षात्कार होता है 
इसलिए वह शेय है । अमूर्त-पदार्थ अज्ञेय है ।* 

मानस-ज्ञान -श्रुत या शब्द-शान परोक्षताया अमूर्ते और मूर्त सभी पदार्थों 
को जानता है, अतः उसके ज्ञेय सभी पदार्थ हैं।* 


पर्याय की वृष्टि से 


तीन काल की सभी पर्यायें अज्ञेय हैं। त्रैकालिक कुछ पर्यायें ज्ञेय हैं ।९ 

संक्षेप में छद्मस्थ के लिए दस वस्तुएं अज्ञेय हैं। सर्वज्ञ के लिए वे ज्ञेय हैं ।* 
ज्ञेगय भी अनन्त और ज्ञान भी अनन्त - यह कंसे बन सकता है ? ज्ञान में अनन्त 
ज्ञेय को जानने की क्षमता नहीं है। यदि है तो जेय सीमित हो जाएगा। दो असीम 
विषय-विषयी-भाव में नहीं बंध सकते। अज्ेयवाद या असव्वज्ञतावाद की ओर से 
ऐसा प्रश्न उपस्थित किया जाता रहा है । 

जैन दर्शन सर्व शतावादी है। उसके अनुसार ज्ञानावरण का विलय (ज्ञान को 
ढांकने वाले परमाणुओं का वियोग) होने पर आत्मा के स्वभाव का प्रकाश होता 
है । अनन्त, निरावरण, कृत्स्न, परिपूर्ण , स्वद्रव्य-पर्याय साक्षात्का री ज्ञान का उदय 
होता है, वह निरावरण होता है, इसीलिए वह अनन्त होता है। ज्ञान का सीमित 
भाव आवरण बनता है। उसका आवरण ह॒टता है, तब उसकी सीमितता भी मिट 
जाती है। फिर केवली (निरावरण ज्ञानी) अनन्त को अनन्त और सान्‍्त को सान्‍्त 
साक्षात्‌ जानने लगता है। अनुमान से जैसे अनन्त जाना जाता है, वंसे प्रत्यक्ष से 
भी अनन्त जाना जा सकता है । अनन्तता अनुमान और प्रत्यक्ष दोनों का ज्ञेय है। 
१. नंदी, सूत्र २२, २५। 
२. वही, सूत्र ४-६। 
३. वही, सूत्र १२७ । 
४. भगवती, 5२ 
४. ठाणं, १०१०६ 
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उनकी अनन्त विषयक जानकारी में कोई अन्तर नहीं है, अन्तर सिर्फ जानकारी के 
रूप में है। अनुमान से अनन्त का अस्पष्ट आकलन होता है और प्रत्यक्ष से उसका 
स्पष्ट दर्शन। अनन्त ज्ञान से अनन्त वस्तु अनन्त ही जानी जाती है। इसीलिए 
उसकी अनन्तता का अन्त नहीं होता--असीमता सीमित नहीं होती । सर्वश्ष जैसे 
को वैसा ही जानता है । जो जैसे नहीं है, उसे बसे नहीं जानता । सान्‍्त को अनन्त 
और अनन्त को सान्‍्त जानना अयथार्थ-ज्ञान है। यथार्थ-ज्ञान वह है, जो सान्‍्त को 
सान्‍त और अनन्त को अनन्त जाने । सर्वेज्ञ अनन्त को अनन्त जानता है। इसमें दो 
असीम तत्तवों का परस्पर आकलन है |" ज्ञान और जय एक-दूसरे से आबद्ध नहीं 
हैं। ज्ञान की असीमता का हेतु उसका निरावरण भाव है। ज्ञेय की असीमता 
उसकी सहज स्थिति है। ज्ञान और ज्ञेय का आपस मे प्रतिबन्‍्धकभाव नहीं है। 
अनन्त ज्ञं ये अनन्तानन्त ज्ञान से ही जाना जाता है। 

ज्ञेय अनन्त हैं। निरावरण ज्ञान अनन्तान्त हैं। अनन्त अनन्त ज्ञेय को 
जानने की क्षमता वाला है। परम अवधि ज्ञान का विषय (ज्ञेय) समूचा लोक है! 
क्षमता की दृष्टि से ऐसे लोक असंख्य और हों तो भी वह उसे साक्षात्‌ कर सकता 
है। यह सावरण ज्ञान की स्थिति है। निरावरण ज्ञान की क्षमता इससे अनन्त गुण 
अधिक है। 


नियतिवाद 


सर्वेज्ञता निश्चय-दृष्टि था वस्तु-स्थिति है | सर्वेज्ञ जो जानता है, बह वंसे ही 
होता है। उसमें कोई परिवर्तन नहीं आता । 
परिवतंन व्यवहार-दृष्टि का विषय है। पुरुषार्थ का महत्त्व निश्वय और 
व्यवहार दोनों दृष्टियों से है। निश्चय-दृष्टि का पुरुषार्थ आवश्यकतानुरूप और 
निश्चित दिशागामी होता है । व्यवहार-दृष्टि स्थूल समझ पर आश्रित होती है। 
इसलिए उसका पुरुषार्थ भी वैसा ही होता है। ज्ञानमात्र से क्रिया सिद्ध नही 
होती, इसलिए ज्ञान की निश्चितता और अनिश्चितता दोनों स्थितियों में पुरुषार्थ 
अपेक्षित होता है । ज्ञान और क्रिया का पूर्ण सामंजस्य भी नहीं है। इनकी कारण- 
सामग्री भिन्‍न होती है। सर्वेत़् सब कुछ जान लेते है, पर सब कुछ कर नही पाते । 
गोतम ने पूछा--भगवन्‌ ! केवली अभी जिस आकाश-खण्ड में हाथ-पैर 
३. न्यायालोक, पु० २२१ । 
अनन्तमलोकाकाश केवलिता परिच्छिन्नं चेत्तदा उपलब्धावसानत्वादनन्तत्वहानि: । 
अथा5्परिच्छित्त तदा तत्स्वरूपपरिच्छेढ-विरहेण सर्वेज्ञत्वाईभाव. नैव दोष. | केवलिना 
यजूज्ञान तदतिशयवत्‌ क्षायिकमनन्तानन्तपरिमाण व, तेन तदनन्तमिति साक्षादवसीयते 
ततो नानन्तत्वस्थ द्वानि ने वा सर्वज्ञताया:। नहान्यथास्थितमर्थमन्यथा वेत्ति सर्वज्ञो 
यथाथ॑ शत्वातू इति न तेन सान्तमनन्तत्वेन परिक्छिल्त किन्तु अनन्तमनन्तत्वेन । 
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रखते हैं, उसी आकाश-खण्ड में फिर हाथ-पैर रखने में समर्थ हैं ? 

भगवान्‌ू--गौंतम ! नहीं हैं । 

गौत्तम--यह कैसे, भगवन्‌ ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! केवली वीयं, योग और पौदुगलिक द्रथ्य-युक्त होते हैं, 
इसलिए उनके उपकरण --हाथ-पैर आदि चल होते हैं। वे चल होते हैं, इसलिए 
केवली जिन आकाश-प्रदेशों पर हाथ-पर रखते हैं, उन्हीं आकाश-प्रदेशों पर 
दुबारा हाथ-पैर रखने में समर्थ नहीं होते ।* 

ज्ञान का कार्य जानना है। क्रिया शरीर-सापेक्ष है। शारोरिक स्पन्दन के 
कारण पूर्व अवगाह-क्षेत्र का फिर अवगाहन नहीं किया जा सकता । इसमें ज्ञान 
की कोई त्रुटि नहीं है। वह शारीरिक चलभाव की विचित्रता है। 

नियति एक तत्त्व है। वह मिथ्यावाद नहीं है । नियतिवाद जो नियति का ही 
एकान्त आग्रह रखता है, वह मिथ्या है। सर्वज्ञता के साथ नियतिवाद की बात 
जोड़ी जाती है । वह कोरा भाग्र ह है। असवंज्ञ के निश्चित ज्ञान के साथ भी वह 
जुड़ती है। सूर्य-प्रहण और चन्द्र-ग्रहूण निर्णीत समय पर होते है । ज्योतिविदों के 
द्वारा किया हुआ निर्णय उनकी स्वयंभावी क्रिया में विध्न नहीं डालता । मनुष्यों 
के भाग्य के बारे में भी उन्हों के जैसे (अस्वेज्ञ) मनुष्यों द्वारा किये गए निर्णय 
उनके प्रयत्नों में विध्न नही बनते । नियतिवाद के काल्पनिक भय से सर्वज्ञता पर 
कटाक्ष नही किया जा सकता । गोशालक के नियतिवाद का हेतु भगवान्‌ महावीर 
का निश्चित ज्ञान है । 

भगवान्‌ महावीर साधना-काल में बिहार कर रहे थे | सर्वज्ञता का लाभ हुआ 
नहीं था | शरद्‌ ऋतु का पहला महीना चल रहा था। गर्मी भौर सर्दी की संधि- 
बेला में बरसात चल बस्ती थी। कात्तिक की कड़ी धृपमिट रही थी और सर्दी 
भृगसर की गोद में खेलने को उत्सुक हो रही थी। उस समय भगवान्‌ महावीर 
सिद्धा्थ-म्राम नगर से विहार कर कुर्मग्राम नगर को जा रहे ये। उनका एकमात्र 
शिष्य मंखली पुत्र गोशालक उनके साथ था! सिद्धार्थ-ग्राम से वे चल पड़े । कूमें- 
ग्राम अभी आया नही | बीच मे एक घटना-चक्र बनता है। 

मार्ग के परिपाश्व में एक खेत लहलहा रहा था। उसमें था एक तिल का 
पौधा । पत्ते और फूल उसकी श्री को बढ़ा रहे थे। उसकी नयनाभिराम हरियाली 
बरबस पथिकों की दृष्टि अपनी ओर खींच लेती थी। गीोशालक की दृष्टि सहसा 
उस पर जा पढ़ी। वहु झुका, झुका, वन्दना की और नम्नर स्वर में बोला-- 
भगवन्‌ ! देखिए, यह तिल का पौधा जो सामने खड़ा है, क्या पकेगा या नहीं ? 
इसके सात फूलों में रहे हुए सात जीव मरकर कहां जाएंगे, कहां पैदा होंगे ? 
पृ. भगवती, शा्डपेड२) 
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भगवान्‌ बोले --गोशा लक |! यह तिल-प्रुच्छ पकेगा, नहीं पकेगा ऐस। नहीं । 
इसके सात फूलों के सात जीव मरकर इसी की एक फली (तिल-संकुलिका या 
लिल-फलिका) में सात तिल बलनेंगे। 

गोशालक ने भगवान्‌ को सुना, पर जो सुना उसमें श्रद्धा उत्पन्न नहीं हुई, 
प्रतीति नहीं हुई, वह रुचा नहीं। उसकी अश्रद्धा, अप्रतीति और अरुचि ने उसे 
परीक्षा की संकरी पगडंडी में ला पटका। उसकी प्रयोग-बुद्धि में केवल अश्वद्धा 
ही नही किन्तु नैसगिक तुच्छता भी थी । वैसी तुच्छता जो सत्यान्वेषी के जीवन 
में अभिशाप बनकर आती है। 

भगवान्‌ आगे बढ़ चले । गोशालक घीमी गति से पीछे सरका। मन के तौक् 
वेग ने गति में और शिथिलता ला दी। उसकी प्रयोग-दृष्टि में सत्य की शुद्ध 
जिज्ञासा नहीं थी | वह अपने घर्माचाये देः प्रति सदभावनाशील भी अब नहीं रहा 
था । वह भगवान्‌ को मिथ्यावादी ठहराने पर तुला हुआ था । विचारों का तुमुल- 
संघर्ष सिर पर लिए बह उस तिल-स्तम्ब के पास जा पहुचा | उसे गहरी दृष्टि से 
देखा । गोशालक के हाथ उसकी ओर बढ़े । कुछ ही क्षणों में तिल-स्तम्ब ज़मीन 
से ऊपर उठ आया । गोशालक ने उसे उखाड़कर ही सनन्‍्तोष नहीं माना । वह उसे 
हाथ मे लिए चला और कुछ आगे जा एकान्त में डाल आया । महावीर आगे चले 
जा रहे थे। वे निश्छल थे। इसीलिए अपने सत्य पर निश्चल थे। उनकी 
निरपेक्षता उन्हें स्वयं सहारा दे रही थी आगे बढ़ने के लिए । गोशालक भगवान्‌ 
की ओर चल पड़ा । हे 

परिस्थिति का मोड़ कब, कहां, कैसा होता है, इसे जानना सहज नहीं । विश्व 
की समूची घटनावलियां और कार्य-कारण भाव की श्यृंखलाएं ऐसी बनती-जुड़ती 
हैं, जो अनहोने जैसे को बना डालती हैं और जी होने को है, उसे बिखेर डालती 
हैं। केवल परिस्थिति की दासता जैसे निरा धोखा है, वैसे ही केवल पौरुष का 
अभिमान भी निरा जज्ञान है। परिस्थिति और पुरुषार्थ अनुकूल क्षेत्र-काल में 
भिलते हैं, व्यक्ति की पूर्व-क्रिया से प्रेरित हो चनते हैं तभी कुछ बनने का बनता 
है और बिगड़ने का बिगड़ता है। गोशालक के पैर भगवान्‌ महावीर की ओर 
आगे बढ़ें, पवन की गति में परिवर्तत आया । खाली आकाश बादलों से छा गया । 
खाली बादल पानी से भर गए। बादलों की गड़गड़ाहुट और बिजली की कौंध ने 
वातावरण में खिचाव-सा ला दिया। देखते-देखते धरती गीली हो गई। धीमे- 
धोमे गिरी बूदों ने रज-रेणु को थाम लिया। कीचड़ उनसे बढ़ा नहीं। तत्काल 
उखाड़ फेंका हुआ वह तिल-स्तम्ब अनुकूल सामश्नी पा फिर अंकुरित हो उठा, 
बद्धमूल हो उठा, जहां गिरा था वहीं प्रतिष्ठित हो गया । सात तिल-फूलों के सात 
जीव उसी तिल-स्तम्ब की एक फली में सात तिल बन गए । 

भगवान्‌ महावीर जनपद-विहार करते-करते फिर कूर्मे-प्राम आये। बहां से 
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फिर सिद्धा्थे-प्राम नगर की ओर चले | सार्म वही था। वे ही थे दोनों गुद-शिष्य । 
समय वह नहीं था। ऋतु-परिवर्तन हुआ । परिस्थिति भी बदल चुकी थी । किन्तु 
मनुष्य बात का पकक्‍का होता है। आग्रह कब जल्दी से छूटता है। गोशालक की 
गति ही अधीर नहीं थी, मन भी अधीर था । प्रतीक्षा के क्षण लम्बे होते हैं, फिर 
भी कटते हैं। वह खेत आ गया। गोशालक बोला---“'भगवन्‌ ! ठहरिए। यह 
बही खेत है, जहां हमने इससे पूर्व विहार में कुछ क्षण बिताए थे । यह वही खेत है, 
जहां हमने तिल-स्तम्ब देखा था। यह वही खेत है जहाँ भगवान्‌ ते मुझे कहा था 
--यह तिल-स्तम्ब पकेगा' ? किन्तु भगवन्‌ ! वह भविष्यवाणी असफल हो गई । 
वह तिल-स्तम्ब नहीं पका, नहीं पका और नहीं पका । वे सात फूलों के सात जीव 
मरकर नए सिरे से एक फली में सात तिल नहीं बने, नहीं बने और नहीं बने । 
सच कह रहा हूं मैं, मेरे धर्माचार्य ! प्रत्यक्ष से बढ़कर दूसरा कोई प्रमाण नहीं 
होता ।”' भगवान्‌ सब सुनते रहे। वे शान्त, मौन और अविचलित थे। गोशालक 
की भवितब्यता ने प्रेरित किया भगवान्‌ को बोलने के लिए, कुछ कहने के लिए 
रहस्य को सामने ला रखने के लिए। भगवान्‌ बोले - “'गोशालक ! मैं जानता हें 
तूने मेरी बात पर विश्वास नहीं किया था। तू आकुल था मेरी भविष्यवाणी को 
मिध्या ठहराने के लिए। मुझे मालूम है, गोशालक ! उसके लिए तू जो करना 
चाहता था, वह कर चुका। किन्तु परिस्थिति ने तेरा साथ नहीं दिया ।”” तिल- 
स्तम्ब के उखाड़ फेंकने से लेकर उसके फिर से पकने तक की सारी कहानी भगवान्‌ 
ने सुना डाली। इसके साथ-साथ परिवतंवाद का सिद्धान्त भी समझा डाला। 
भगवान्‌ बोले--“गोशालक ! वनस्पति में परिवृत्य-परिहार होता है-- वनस्पति 
के जीव एक शरीर से मरकर फिर उसी शरीर में जन्म ले लेते हैं।'' 

गोशालक नियति के हाथों खेल रहा था। उसे भगवान्‌ की वाणी में विश्वास 
नही हुआ । वह धीरज का बांध तोड़कर चला | उस जगह गया, जहां तिल-स्तम्ब 
तोड़ फेंका था। उसने देखा, आशचर्य-भरी दृष्टि से देखा वह तिल-स्तम्ब फिर 
सेखड़ा हो गया है। उसने नजदीक से देखा, उसके गुच्छों में एक फली भी 
निकल आयी है। संशय की आतुरता ने भुला दिया--“वनस्पति चेतन होती है, 
उसे स्परशमात्र से वेदना होती है, उसे छूना जैन-मुनि की मर्यादा के अनुकूल नहीं 
है।' उसके हाथ आगे बढ़े, फली को तोड़ा। अन्दर तिल निकले। उन्हें गिना, 
बे सात थे। गोशालक स्तब्ध-सा रह गया । उसके ऐसा अध्यवस्ताय बना--बस 
पीछे का सब बेकार । अब मुझे तत्व मिल गया है। सत्य है नियतिवाद और सत्य 
है परिवर्तताद । मनुष्य के लाख प्रयत्न करने पर भी जो होने का है वह नहीं 
बदलता । यह सारा घटना-चक्र नियति के अधीन है। भवितव्यता ही सब कुछ 
बनाती-बिगाड़ती है। मनुष्य उसी महाशक्ति की एक रेखा है जो उसी से कतृ त्त्व' 
पा कुछ करने का दम भरता है। 
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परिवतंवाद भी वैसा ही व्यापक है जैसा कि नियतिवाद । सब जीव परिवृत्य- 
परिहार करते हैं। इस एक घटना ने गोशालक की दिशा बदल दी । अब गोशालक 
भगवान्‌ महावीर का शिष्य नहीं रहा। वह आजीवक-सम्प्रदाय का आचार्य बन 
गया, नियतिवाद और परिवतंवाद का प्रचारक बन गया। अब वह 'जिन' 
कहलाने लगा | 


सर्वेज्ञता का पारम्पयं-भेद 

जैन-परम्परा में सर्वज्ञता के बारे में प्रायः एकमत रहा है। कहीं-कहीं मत- 
भेद भी मिलता है। आवचाये कुन्दकुन्द ने नियमसार में बताया है--''केवली 
व्यथहा र-दृष्टि से सब कुछ जानते-देखते हैं और निश्रचय-दुष्टि से अपनी आत्मा 
को ही देखते हैं।''' किन्तु सर्वेज्ता का यह विचार जैन-दृष्टि को पूर्णांशतया मान्य 
नहीं है। सर्वज्ञता का अर्थ है - लोक-अलोकवर्ती सब द्रव्य और सब पर्यायों का 
साक्षात्कार । 

यह जीव इस कर्म को आभ्युपगमिकी वेदना (इच्छा-स्वीकृत प्रयत्नों) द्वारा 
भोगेगा और यह जीव इस कर्म को औपक्रमिकी वेदना (कर्मोदय-कृत वेदना) 
द्वारा भोगेगा, प्रदेश-वेद्य या विपाक-वेद्य के रूप में जैसा कर्म बंधा है वैसे' भोगेगा, 
जिस देश-काल आदि में जिस प्रकार, जिस निमित्त से, जिन कर्मो के फल भोंगने 
हैं--यह सब अहंत्‌ को ज्ञात होता है। भगवान्‌ ने जो कम जैसे-जैसे देखा है वह 
वेसे-वेसे ही परिणत होगा ।* हमारी क्रियाएं विशिष्ट ज्ञान को निश्चितता से मुक्त 
नहीं हैं, फिर भी ज्ञान आलोक है। सूर्य का आलोक जंसे प्रतिबन्धक नहीं होता, 
वेसे ही ज्ञान भी क्रिया का प्रतिबन्धक नहीं होता । 

केवली पूर्व दिशा में मित (परिमाण वाली वस्तु) को भी जानता है, और 
अमित (परिमाण-रहित वस्तु) को भी जानता है। इसी प्रकार दक्षिण, पश्चिम 
और उत्तर दिशा में वह मित और अमित दोनों को जानता है। केवली सबको 
जानता-देखता है। सर्वत: जानता-देखता है। सर्वे काल में सर्व भावों (पर्यायों या 
अवस्थाओं) को जानता-देखता है। वह अनन्त-ज्ञानी और अनन्त-दर्शनी होता है । 
उसका ज्ञान और दर्शन निरावरण होता है, इसलिए वह सब पदार्थों को सदा, 
स्वंत:, सवं-पर्यायों सहित जानता-देखता है। 


4. नियमसार, १५४८ | 
२. वही, १५८।॥ 
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मनोविज्ञान 


मनोविज्ञान का आधार 


जेन मनोविज्ञान आत्मा, कर्म और नो-कर्म की त्रिपुटी-मुलक है। मन की 
व्याख्या और प्रवृत्तियों पर विचार करने से पूर्व इस त्रिपुटी पर संक्षिप्त विचार 
करना होगा; क्योंकि जैन-दृष्टि के अनुसार मन स्वतन्त्र पदार्थ या गुण नही, वह 
आत्मा का ही एक विशेष गुण है। मन की प्रवृत्ति भी स्वतन्त्र नहीं, वह कर्म और 
नो-कर्म की स्थिति-सापेक्ष है। इसलिए इनका स्वरूप समझे बिना मन का स्वरूप 
नही समझा जा सकता । 


त्रिपुटी का स्वरूप 
आत्मा 

चतन्य-लक्षण, चेतन्य-स्बरूप या चैतन्य-गुण पदार्थ का नाम आत्मा है।" 
ऐसी आत्माएं अनन्त है।" उनकी सत्ता स्वतन्त्र है। वे किसी दूसरी आत्माया 
परमात्मा के अंश नहीं हैं। प्रत्येक आत्मा की चेतना अनन्त होती है---भनन्‍्त 
प्रमेयों को जानने में क्षम होती है | चेतन्य-स्वरूप की दृष्टि से सब आत्माएं समान 
होती हैं, किन्तु चेतना का विकास सब में समान नहीं होता ।* चैतन्य-विकास के 
तारतम्य का निर्मित्त कर्म है ।* 


. उत्तरज्क्यणाणि, २८॥१०, १११ 
. दसवेआलियं, ४ै॥३ । 
« वही, ४॥३ | 
« ठाण, २। 
« भगवती, ७८ । 
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आत्मा की प्रवृत्ति द्वारा आकृष्ट और उसके साथ एक-रसी भूत पुद्गल “कर्म 
कहलाते हैं।" कर्म आत्मा के निभित्त से होने वाला पुदूगल-परिणाम है। भोजन, 
ओऔषध, विध और मद्य आदि पौदगलिक पदार्थ परिपाक-दशा में प्राणियों पर 
प्रभाव डालते हैं, वेसे ही कर्म भी परिपाक-दशा में प्राणियों को प्रभावित करते 
हैं।+* भोजन आदि का परमाणु-प्रचय स्थूल होता है, इसलिए उनकी शक्ति स्वल्प 
होती है। कर्म का परमाणु-प्रचय सृक्ष्म होता है, इसलिए इनकी सामथ्यं अधिक 
होती है। भोजन आदि के ग्रहण की प्रवृत्ति स्थूल होती है, इसलिए उसका स्पष्ट 
ज्ञान हो जाता है। कर्म-प्रहण की प्रवृत्ति सूक्ष्म होती है, इसलिए इसका स्पष्ट 
ज्ञान नहीं होता । भोजन आदि के परिणामों को जानने के लिए शरीरशास्तत्र है, 
कर्म के परिणामों को समभने के लिए कमंशास्त्र । भोजन आदि का प्रत्यक्ष प्रभाव 
शरीर पर होता है और परोक्ष प्रभाव आत्मा १९। कम का प्रत्यक्ष प्रभाव आत्मा 
पर होता है और परोक्ष प्रभाव शरीर पर । पथ्य भोजन से शरीर का उपचय होता 
है, अपथ्य भोजन से अपचय। दोनों प्रकार का भोजन न होने से मृत्यु । ऐसे ही 
पुण्य-कर्म से आत्मा को सुख, पाप-कर्म से दु:ख और दोनों के विलय से मुक्ति 
होती है। कर्म के आंशिक विलय से आंशिक मुक्ति --आंशिक विकास होता है 
और पूर्ण-विलय से पूर्ण मुक्ति-- पूर्ण विकास । भोजन आदि का परिपाक जैसे देश, 
काल-सापेक्ष होता है, वेसे ही कर्म का विपाक नो-कर्म सापेक्ष होता है। 


तो-कर्म 

कमं-विपाक की सहायक सामग्री को नो-कर्म कहा जाता है।* आज की 
भाषा में कर्म को आन्तरिक परिस्थिति या आन्तरिक वातावरण कहें तो इसे 
बाहरी वातावरण या बाहरी परिस्थिति कह सकते हैं। कर्म प्राणियों को फल 
देने में क्षम है किन्तु उसकी क्षमता के साथ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, 
भव-जन्म, पुदुगल, पुदुगल-परिणाम आदि-आदि बाहरी स्थितियों की अपेक्षाएं 
जुड़ी रहती हैं ।* 


१. जैन सिद्धा)त दीपिका, ४१ । 

२. भगवती, ६&।३२; प्रज्ञापना पद २३। 

३. प्रज्ञापना, पद १७ वृत्ति:-- 
बाह्मान्यपि द्रव्याणि, कर्मणामृदयक्षयोपशमादिहेतव उपलभ्यन्ते, यथा 
बाह्यौषधिर्शानावरणक्षयोपशमस्य, सुरापान ज्ञानावरणोदयस्यथ, कथमन्यथा 
युक्तायुक्तविवेक-विकलतोपजायते ।* ** 

४. वही, पद १३ । 


५१२ : जैन दर्शन : मनन और मौमांसा 


कर्म के आंशिक विलय से होने वाले आंशिक विकास का उपयोग भी बाह्य- 
स्थिति-सापेक्ष होता है । 

चेतना का पूर्ण विकास होने और शरीर से मुक्ति मिलने के बाद आत्मा को 
बाह्य-स्थितियों की कोई अपेक्षा नहीं होती । 


चेतना का स्वरूप और विभाग 


आत्मा सूर्य की तरह प्रकाश-स्वभाव होती है। उसके प्रकाश---चेतना के दो 
रूप बनते हैं--आवृत और अनावृत। अनावुत-चेतता अखण्ड, एक, विभाग- 
शून्य और निरपेक्ष होती है।* कर्म से आवृत चेतना के अनेक विभाग बन जाते 
हैं। उनका आधार ज्ञानावरण कर्म के उदय और विलय का तारतम्य होता है। 
वह अनन्त प्रकार का होता है, इसलिए चेतना के भी अनन्त रूप बन जाते हैं 
किन्तु उसके वर्गक्वित रूप चार हैं--मति, श्रुत, अवधि और मन:पर्याय । 

मति--इन्द्रिय और मन से होने वाला ज्ञान--वातंमानिक ज्ञान । 

श्रुत-- शास्त्र और परोपदेश--शब्द के माध्यम से होने वाला त्रैकालिक 
भानस-ज्ञान । 

अवधि --इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना केवल आत्म-शक्ति से होने 
वाला ज्ञान । 

मन:पर्याय-- पर-चित्त-ज्ञान । 

इनमें पहले दो ज्ञान परोक्ष हैं और अन्तिम दो प्रत्यक्ष । ज्ञान स्वरूपतः 
प्रत्यक्ष ही होता है । बाह्यार्थ ग्रहण के समय वह्‌ प्रत्यक्ष और परोक्ष--इन दो 
धाराओं में बंठ जाता है। 

ज्ञाता शेय को किसी माध्यम के बिना जाने तब उसका ज्ञान प्रत्यक्ष होता है 
और माध्यम के द्वारा जाने तब परोक्ष । 

आत्मा प्रकाश-स्वभाव है, इसलिए उसे अर्थ-बोध में माध्यम की अपेक्षा नहीं 
होनी चाहिए । किन्तु चेतना का आवरण बलवान्‌ होता है, तब वह हुए बिना 
नहीं रहती। मति-ज्ञान पौदूगलिक इन्द्रिय ओर पोदगलिक मन के माध्यम से 
होता है। श्रुत-ज्ञान शब्द और संकेत के माध्यम से होता है, इसलिए ये दोनों 
परोक्ष हैं । 

अवधि-ज्ञान इन्द्रिय और मन का सहारा लिए बिना ही पौदगलिक पदार्थों 
को जान लेता है। आत्म-प्रत्यक्ष ज्ञान में सामीप्य और दूरी, भीत आदि का 
आवरण, तिमिर और कुद्दासा--ये बाधक नहीं बनते । 


१. उत्तरज्ञयणाणि, २६।७१। 


मनोविज्ञान : ५१३ 


मनःपर्याय ज्ञान दुसरों की मानसिक आक्षतियों को जानता है ।' समनस्क 
प्राणी जो चिन्तन करते हैं, उस चिन्तन के अनुरूप आक्ृतियां बनती हैं ।* 
इन्द्रिय और मन उन्हें साक्षात नहीं जान सकते । इन्हें चेतोवृत्ति का ज्ञान सिर्फ 
आनुमानिक होता है ।* परोक्ष ज्ञानी शरीर की स्थूल चेष्टाओं को देखकर अन्तर्‌- 
वर्त्ती मानस प्रवत्तियों को समभने का यत्न करता है। मन:पर्यंबज्ञानी उन्हें 
साक्षात्‌ जान जाता है।*ं 
मनः:पर्य वज्ञानी को इस प्रयत्न में अनुमान करने के लिए मन का सहारा लेना 
पड़ता है। वह मानसिक आक्ृतियों का साक्षात्कार करता है। किन्तु मानसिक 
विचारों का साक्षात्कार नहीं करता । इसका कारण यह है--पदार्थ दो प्रकार के 
होते हैं--प्रूर्त और अमूर्त ।* पुदुगल मूर्त हैं और आत्मा अमूर्त ।* अनावुत 
चेतना को इन दोनों का साक्षात्कार होता है। आवुत चेतना सिर्फ सूर्त पदार्थ 
का ही साक्षात्कार कर सकती है। मन:पर्याय ज्ञान आवृत चेतना का एक विभाग 
है, इमलिए वह आत्मा की अमूर्त मानसिक परिणति को साक्षात्‌ नहीं जान 
सकता । वह इस (आत्मिक-मन) के निर्मित्त से होने वाली मूर्त मानसिक परिणति 
(पौदगलिक मन की परिणतति) को साक्षात्‌ जानता है और मानसिक विचारों 
को उसके द्वारा अनुमान से जानता है ।” मानसिक विचार और उनकी आक्ृतियों 
के अविनाभाव से यह ज्ञान पूरा बनता है। इसमें मानसिक विचार अनुमेय होते 
हैं ॥फिर भी यह ज्ञान परोक्ष नही है। कारण कि मानसिक विचारों को साक्षात्‌ 
जानना मनःपर्याय ज्ञान का विपय नहीं ! उसका विपय है मानसिक आक्ृतियों को 
१. नन्‍्दी, सूत्र २४-- मणपज्जवणाण पुण जणमणपरिचितियत्यपागडण । 
०. विशेषावश्यक्रभाष्य, गाथा ८१४ वुनि-- 
मतों द्रव्यरिधतानेव जानाति, न पुनश्चिन्तनीयबाह्यघटादि वस्तु- 
गतानिति | 
३, वही, गाथा ८१४--- 
दध्वमणोपज्जाए जाणइ पास्‌इ ये तग्गएणते । 
तेणावभासिए उण जाणइ बज्ञाणुमाणंणं॑ ॥ 
४. वही, गाथा १३६ बुत्ति-- 
यथा प्राकृतोलोक: स्फुटमाकारैमानिस भाव जानाति, तथा 
मन:पर्य वज्ञान्यपि मनोद्रव्यगतानाकारानवलोक्य त ते मानस भाव जानाति । 
४५. ठाण, २१--सरूवी चंव अरूवी चेवब । 
६. उत्तरज्ञयणाणि, २६४, ६६ । 
७, नन्दी, युद्ध २१ वृचि-- 
इह मनस्त्वपरिणते' स्कन्धघें रालोचित बाह्ममर्थ घटादिनक्षण 
साक्षादध्यक्षतों मन प्मेवज्ञाती न जानाति, किन्तु मनोद्रव्याणामेव 
तथारूपपरिणामान्यथानुपपत्तितो नुमानतः । 
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साक्षात्‌ जानना । उन्हें जानने के लिए इसे दूसरे पर निर्भर नहीं होना पड़ता । 
इसलिए यह आत्म-प्रत्यक्ष ही है। मनःपर्याय ज्ञान जैसे मानसिक पर्यायों (शेय- 
विषयक अध्यवसायों) को अनुमान से जानता है, वेसे ही मन द्वारा चिन्तनीय 
विषय को भी अनुमान से जानता है।"* 


शरीर और चेतना का सम्बन्ध 


शरीर और चेतना दोनों भिन्‍न-धर्मक हैं। फिर भी इनका अनादि सम्बन्ध 
है। चेतन और अचेतन चेतन्य की दृष्टि से अत्यन्त भिन्‍न हैं । इसलिए वे सर्वथा 
एक नहीं हो सकते । किन्तु सामान्य गुण की दृष्टि से वे अभिन्न भी हैं। इसलिए 
उनमें सम्बन्ध हो सकता है। चेतन शरीर का निर्माता है। शरीर उसका 
अधिष्ठान है। इसलिए दोनों पर एक-दूसरे की क्रिया-प्रतिक्रिया होती है। शरीर 
की रचना चेतन-विकास के आधार पर होती है। जिस जीव के जितने इन्द्रिय 
और मन विकसित होते हैं, उसके उतने ही इन्द्रिय और मन के ज्ञान-तन्तु बनते 
हैं। वे ज्ञान-तन्तु ही इन्द्रिय और मानस-ज्ञान के साधन होते हैं। जब तक ये 
रवस्थ रहते हैं, तब तक इन्द्रियां स्वस्थ रहती हैं। इन ज्ञान-तन्तुओं को शरीर से 
निकाल लिया जाए तो इन्द्रियों में जानने की प्रवृत्ति नहीं हो सकती ।* 


शरीर की बनावट और चेतना का विकास 


चेतना-विकास के अनुरूप शरीर की रचना होती है और शरीर-रचना के 
अनुरूप चेतना की प्रवृत्ति होती है । शरीर-निर्माण-काल में आत्मा उसका निमित्त 
बनती है और ज्ञान-काल में शरीर के ज्ञान-तन्तु चेतना के सहायक बनते हैं । 

पृथ्वी यावत्‌ वनस्पति का शरीर अस्थि, मांस रहित होता है। विकलेन्द्रिय--- 

द्वीनिद्रय, त्रीन्द्रिय और चतुरिन्द्रिय का शरीर अस्थि, मांस, शोणित-बद्ध 
होता है । 

पचेन्द्रिय तिर्यजझ्च और मनुष्य का शरीर अस्थि, मांस, शोणित, स्नायु, 
शिरा-बद्ध होता है ।* 

आत्मा शरीर से सर्वथा भिन्‍न नहीं होती, इसलिए आत्मा की परिणति का 
शरीर पर और शरीर की परिणति का आत्मा पर प्रभाव पड़ता है 4 देह-मुक्त 
होने के बाद आत्मा पर उसका कोई असर नहीं होता किन्तु दैहिक स्थितियों से 
जकड़ी हुई आत्मा के कार्य-कलाप में शरीर सहायक और बाधक बनता है। 


व्‌. तत्त्वायंसूत्र, ११६, वृचि, पृ० ७०।. 
२. तन्दुलवेबालीय 


है. ठाणं, २१५९६, १६० ॥ 
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इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के लिए जैसे दैेहिक इन्द्रियों की अपेक्षा होती है, वैसे ही पू्व॑- 
प्रत्यक्ष की स्मृति के लिए दे हिक ज्ञानतन्तु-केन्द्रों -- मस्तिष्क या अन्य अवयबों की 
अपेक्षा रहती है । 

शरीर की वृद्धि के साथ ज्ञान की वृद्धि होती है, तब फिर शरीर से आत्मा 
भिन्‍न कंसे ? यह सहज शंका उठती है किन्तु यह नियम पूर्ण व्याप्त नहीं है । बहुत 
सारे व्यक्तियों के देह का पूर्ण विकास होने पर भी बुद्धि का पूर्ण विकास नहीं होता 
और कई व्यक्तियों के देह के अपूर्ण विकास में भी बुद्धि का पूर्ण विकास हो जाता 
है । देह की अपूर्णता में बौद्धिक विकास पूर्ण नहीं होता, इसका कारण यह है कि 
वस्तु-विषय का ग्रहण शरीर की सहायता से होता है। जब तक देह पुर्ण विकसित 
नहीं होता, तब तक वह वस्तु विषय का ग्रहण करने में पूर्ण समर्थ नहीं बनता । 
मस्तिष्क और इन्द्रियों की न्‍्यूनाधिकता होने पर भी ज्ञान की मात्रा में न्यूनाधिकता 
होती है, उसका भी यही कारण है---सहकारी अवयबों के बिना ज्ञान का उपयोग 
नहीं हो सकता। देह, मस्तिष्क और इन्द्रियों के साथ ज्ञान का त्तिमित्त-कारण 
और कार्यभाव सम्बन्ध है। इसका फलित यह नहीं होता कि आत्मा और वे 


एक है । 


मन क्या है ? 


समतात्मक भौतिकवाद के अनुसार मानसिक क्रियाएं स्वभाव से ही 
भौतिक हैं । 

कारणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदुगल का कार्य है। 

गुणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदृगल का गण है। 

जेन-दृष्टि के अनुसार मन दो प्रकार के होते हैं--एक चेतन और दूसरा 
पौद्गलिक । 

पौदगलिक मन ज्ञानात्मक मन का सहयोगी होता है | उसके बिना ज्ञानात्मक 
सन अपना कार्य नही कर सकता । उसमें अकेले में ज्ञान-शक्ति नहीं होती । दोनों 
के योग से मानसिक क्रियाए होती है । 

ज्ञानात्मक मन चेतन है। वह पौदूगलिक परमाणुओं से नहीं बन सकता । 
वह पौदुग़लिक वस्तु का रस नही है। पौद्गलिक वस्तु का रस भी पौद्गलिक ही 
होगा । पित्त का निर्माण यक्ृत्‌ में होता है, यह पौदूगलिक है। चेतना न मस्तिष्क 
का रस है और न मस्तिष्क की आनुषंगिक उपज भी । यह कार्यक्षम और शरीर 
का नियामक है । आनुषंगिक उपज में यह सामथ्यं नही होती । 

चेतना शरीर-घटक धादुओं का गण होता तो शरीर से बह कभी लुप्त नहीं 
होती । चेतना आत्मा का गुण है। आत्म-शुन्य शरीर में चेतना नहीं होती और 
शरीर-शुन्य आत्मा की चेतना हमें प्रत्यक्ष नहीं होती । हमें शरीरयुक्त आत्मा की 
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चेतना का ही बोध होता है। 

वस्तु का स्वगुण कभी भी वस्तु से पृथक्‌ नहीं होता। दो बस्तुओं के संयोग 
से तीसरी नई वस्तु बनती है, तब उसका गुण भी दोनों के सम्मिश्रण से बनता 
है, किन्तु बाहर से नहीं आता। उसका विघटन होने पर पुन: दोनों वस्तुओं के 
अपने-अपने गुण स्वतन्त्र हो जाते हैं। गन्धक के तेजाब में हाइड्रोजन, गन्धक और 
ऑक्सीजन का सम्मिश्रण रहता है। इसके भी अपने विशेष गुण होते हैं। इसको 
बनाने वाली मूल धातुएं पृथक्‌-पृथक्‌ कर दी जाएं, तब वे अपने मूल गुणों के 
साथ ही पायी जाती हैं । 

आत्मा का गुण चैतन्य और जड़ का गुण अचैतन्य है। ये भी इनके साथ सदा 
लगे रहते है। इन दोनों के संयोग से नए गुण पैदा होते हैं, जिन्हें जेन परिभाषा 
में 'बैभाविक गुण' कहा जाता है। ये गुण मुख्य रूप में चार हैं---आहार, श्वास- 
उच्छवास, भाषा और पौदगलिक' मन। येगरूण न तो आत्मा के हैं और न 
शरीर के। ये दोनों के सम्मिश्रण से उत्पन्न होते हैं। दोनों के वियोग में ये भी 
भिट जाते है । 


शरीर और मन का पारस्परिक प्रभाव 


शरीर पर मन का और मन पर शरीर का असर कंसे होता है ? अब इस पर 
हमे विचार करना है। आत्मा अरूपी है, उसको हम देख नहीं सकते । शरीर में 
आत्मा की क्रियाओं की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणस्वरूप हम कह सकते हैं 
कि आत्मा विद्युतु है और शरीर बल्ब है। ज्ञान-शक्ति आत्मा का गृण है और 
उसके साधन शरीर के अवयव हैं। बोलने का प्रयत्न आत्मा का है, उसका साधन 
शरीर है। इसी प्रकार पुद्गल ग्रहण एवं हलनत-चलन आत्मा करती है और उसका 
साधन शरीर है। जआात्मा के बिता चिन्तत, जल्प और बुद्धिपृ्वक गति-आगति 
नहीं होती तथा शरीर के बिता उनका प्रकाश (अभिव्यक्ति) नहीं होता। 
इसीलिए कहा गया है कि “द्रव्यनिमित्त हि संसारिणां वीर्यमुपजायते'-- अर्थात्‌ 
संसारी-आत्माओं की शक्ति का प्रयोग पुद्गलों की सहायता से होता है। हमारा 
मानस चिन्तन में प्रवुत्त होता है और उसे पौद्गलिक मन के द्वारा पुदूगलों का 
ग्रहण करना ही पड़ता है, अन्यथा उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । हमारे चिन्तन 
में जिस प्रकार के इृष्ट या अनिष्ट भाव आते हैं, उम्ती प्रकार के दृष्ट या अनिष्ट 
पुदुगलों को द्रव्य-मन (पौद्गलिक मन) ग्रहण करता चला जाता है। मन-रूप में 
परिणत हुए अनिष्ट-पुद्‌गलों से शरीर की हानि होती है और मन-रूप में परिणत 
इष्ट पुदुगलों से शरीर को लाभ पहुंचता है।' इस प्रकार शरीर पर मन का 


प्‌. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा २२० वृत्ति-- 
मनस्त्यपरिणतानिष्टपुदूसलनिचयरूपं द्रव्यमन. अनिष्ठचिन्ता-प्रवर्तनेन । 
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असर होता है। यद्यपि शरीर पर असर उसके सजातीय पुद्गलों के द्वारा ही होता 
है, तथापि उन पुदुगलों का ग्रहण मानसिक प्रवृत्ति पर निर्भर है। इसलिए इस 
प्रक्रि! को हम शरीर पर मानसिक असर कह सकते है। देखने की शक्ति ज्ञान 
है। ज्ञान आत्मा का गृण है। फिर भी आंख के बिना मनुष्य देख नहीं सकता । 
आंख में रोग होता है, दर्शन-क्रिया नष्ट हो जाती है। रोग की चिकित्सा की 
और दीखने लग जाता है। यही बात मस्तिष्क और मन की क्रिया के बारे में है। 
इस प्रकार आत्मा पर शरीर का अप्तर होता है । 


इन्द्रिय और मन का ज्ञानक्रम 

मति-ज्ञान और श्रूत-ज्ञान के साधन है--इन्द्रिय और मन । फिर भी दोनों 
एक नहीं हैं। मति द्वारा इन्द्रिय और मन की सहायता मात्र से अर्थ का ज्ञान हो 
जाता है। श्रुत को शब्द या संकेत की और अपेक्षा होती है। जहा हम घट को 
देखने मात्र से जान लेते हैं, वह मति है और जहा घट शब्द के द्वारा घट को 
जानते हैं, वह श्रुत है।* मति-ज्ञान में ज्ञाता और ज्ञेय पदार्थ के बीच इन्द्रिय और 
मन का व्यवधान होता है, इसलिए वह परोक्ष है किन्तु उस (मतिजन्ञान) में 
में इन्द्रिय, मन और ज्ञेय वरतु के बीच कोई व्यवधान नहीं होता, इसलिए उसे 
लौकिक प्रत्यक्ष भी कहा जाता है ।'* श्रुत-जान में इन्द्रिय, मव और ज्ञेय वस्तु के 
बीच शब्द का व्यवधान होता है, इसलिए वह स्वत: परोक्ष ही होता है । 

लौकिक-प्रत्यक्ष आत्म-प्रत्यक्ष की भाँति समर्थ प्रत्यक्ष नही होता, इसलिए 
इसमें क्रमिक ज्ञान होता है। वस्तु के सामान्य दर्शन से लेकर उसकी धारणा तक 
का क्रम इस प्रकार है-- 

ज्ञाता और ज्ञय वस्तु का उचित सन्तिधान--व्यं जन । 

वस्तु के सर्वे सामान्य रूप का बोध-- दर्शन । 

वस्तु के व्यक्तिनिष्ठ सामान्य रूप का बोध -अवग्रह। 

वस्तु-स्वरूप के बारे मे अनिणयिक विकल्प संशय | 

वस्तु-स्वरूप का परामर्श --वस्तु में प्राप्त और अप्राप्त धर्मों का पर्यालोचन -- 

ईहा-- (निर्णय की चेष्टा ) 

वस्तु-स्वरूप का निर्णय--अवाय (निर्णय) 
जीवस्यदेंहृदौब॑ल्याद्पत्त्या ह्ान्निरुद्धधायुबद्‌ उपधात जनर्यात, तदेव अर 


शुभपुद्गलपिडरूप तस्यानुकूलचिन्ताजनकत्वेन हर्षाद्यभिनिव त्या भेषजवदनुग्रह 
विधत्ते इति'*'। 


१. विशेषावश्यकभाप्य, गाथा १०० वृुत्ति'***** । 
२. नन्दी, सूत्न ४ । 
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वस्तु-स्वकूप की स्थिर-अवति या स्थिरीकरण--धारणा (निर्णय कौ 

घारा) 

यह क्रम अमनस्क दशा में अपूर्ण हो सकता है किन्तु इसका विपर्यास नहीं हो 
सकता । अवग्नह हो जाता है, ध्यान बदलने पर 'ईहा' नहीं भी होती । किन्तु ईहा 
से पहले अवग्रह का यानी वस्तु के विशेष-स्वरूप के परामर्श से पहले उसके सामान्य 
रूप का ग्रहण होना अनिवार्य है। यह्‌ नियम घारणा तक समान है । 

इस क्रम में व्यंजन अचेतन होता है, दर्शन विशेष-स्वरूप का अनिर्णायक, 
और संशय अयथार्थ । निर्णायक ज्ञान की भूमिकाएं चार हैं---अवग्रह, ईहा, अवाय 
और धारणा । 

वस्तुव॒त्या निर्णय की भूमि “अवाय' है। अवग्रह और ईहा निर्णयोन्मुख या 
स्वरूपांश के निर्णायक होते है । धारणा निर्णय का स्थिर रूप है। इसलिए वह भी 
निर्णायक होती है । धारणा के त्तीन प्रकार हैं--अविच्युति, वासना और स्मृति । 


अविच्यति 


निर्णीत विपय मे ज्ञान की प्रवृत्ति निरन्तर चलती रहे, उपयोग की धारा न 
टूटे, उस घारणा का नाम 'अविच्युति' है। इस अविच्युति की अपेक्षा ही धारणा 
लौकिक प्रत्यक्ष है। इसके उत्त रवर्ती दो प्रकार प्रत्यक्ष नहीं हैं। 


बासना 


निर्णय मे वर्तमान ज्ञान की प्रवृत्ति--3उपयोग का सातत्य छूटने पर प्रस्तुत 
ज्ञान का व्यक्त रूप चला जाता है। उसका अव्यक्त रूप संस्कार रह जाता है और 
यही पूर्व-ज्ञान की स्मृति का कारण बनता है। इस संस्कार-ज्ञान का नाम है 
वासना । 


स्मति 


संस्कार उद्वुद्ध होने पर अनुभृत अर्थ का पुनबोंष होता है। बह 'स्मृति' है। 

वासना व्यक्त ज्ञान नही, इसलिए वह प्रमाण की कोटि में नहीं आती | स्मृति 
परोक्ष प्रमाण है। घारणा तक मति लौकिक प्रत्यक्ष होती है। स्मृति से लेकर 
अनुमान तक उसका रूप परोक्ष बन जाता है। 

चक्षु ओर मन का ज्ञान-क्रम पटु होता है। इसलिए उनका व्यंजन नहीं 
होता--ज्ञ य॒ वस्तु से सन्निकर्ष नही होता। जिन इन्द्रियो का व्यंजन होता है, 
उन्हें व्यंजन का अस्पष्ट बोध होता है। अपने और श्ञेय वस्तु के संश्लेष का 
अव्यक्त ज्ञान होता है, इस “ब्यंजन-अवग्रह' कहा जाता है। यह अपदु ज्ञान-क्रम 
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है। इससे ज्ञेय अर्थ का बोध नहीं होता । वह इसके उत्तरबर्ती अवग्रह से होता है , 
इसलिए उसका नाम 'अर्थे-अवग्रह' है । 
अवग्रह, ईहा, अवाय मौर घारणा--ये पाच इन्द्रिय और मन--इन छहों के 


होते हैं । 


इन्द्रिय और मन की सापेक्ष-निरपेक्ष बृत्ति 

इन्द्रिय प्रतिनियत अर्थंग्राही है।' पांच इन्द्रियों-- स्पर्शन, रसन, प्राण, 
ऋक्षु, श्रोत्र--के पाच विषय हैं--स्पर्श, रस, गन्ध, रूप, शब्द । मन सर्वार्थग्राही 
है। वह इन पांचों अर्थों को जानता है। इसके सिवाय मन का मुरुय विषय श्रुत 
है ।* “पुस्तक' शब्द सुनते ही या पढ़ते ही मन को 'पुस्तक' वस्तु का ज्ञान हो 
जाता है। मन को शब्द-संस्पृष्ट वस्तु की उपलब्धि होती है। इन्द्रिय को पुस्तक 
देखने पर 'पुस्तक' वस्तु का ज्ञान होता है और 'पुस्तक' शब्द सुनने पर उस शब्द 
मात्र का ज्ञान होता है। किन्तु 'पुस्तक' शब्द का यह पुस्तक वाच्यार्थ है--यह्‌ 
ज्ञान इन्द्रिय को नही होता । इन्द्रियो में मात्र विषय की उपलब्धि---अवग्रहण की 
शक्ति होती है, ईहा--ग्रुण-दोष-विचारणा, परीक्षा या तर्क की शक्ति नहीं 
होती ।* मन मे ईहापोह शक्ति होती है।* इन्द्रिय मात और श्रुत--दोनो में 
वातंमानिक बोध करती है, पार्श्ववर्ती विषय को जानती है। मन मति-ज्ञान में 
भी ईहा के अन्वय-व्यतिरेकी धर्मो का परामर्श करते समय त्रंका लिक बन जाता है 
और श्रुत में त्रंकालिक होता ही है ।* 


मन इन्द्रिय है या नहो ? 
नैयायिक मत को इन्द्रिय से पृथक्‌ मानत है।* सांख्य मन का इस्द्रिय मे 


१७ जैन सिद्धान्त दीपिका, २२७ । 
२, वही, २२८, रे२ | 
३. वही, २।२३; तन्वार्थं सूत्र, २६९ । 
४, नन्‍्दी, सूत्र ६२-- 
जस्स ण नत्यि ईहा अपोहों मम्गणा गवेसणा, 
चिन्ता, बीमसा से ण असण्ित्ति लब्भइ । 
५५ नेन्दी, सूत्र ६२-- 
जस्स ण अत्थि ईहा अपोहोी मम्गणा 
गवेसणा चिन्ता वीमसा से ण सण्णोति 
लब्भइ । 
६. बृहत्‌कल्पभाष्य, १॥१ ! 
७, न्याय सूत्र, १११२ । 
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अन्तर्भाव करते हैं।* जैन मन को अन-इन्द्रिय मानते हैं । इसका अर्थ है मन इन्द्रिय 
की तरह प्रतिनियत अर्थ को जानने वाला नहीं है, इसलिए बहू इन्द्रिय नहीं और 
वह इन्द्रिय के विषयों को उन्हीं के माध्यम से जानता है, इसलिए वह्‌ क्थंचित्‌ 
इन्द्रिय नहीं, यह भी नहीं । वहू शक्ति की अपेक्षा इन्द्रिय नहीं भी है और इन्द्रिय- 
सापेक्षता की दृष्टि से इन्द्रिय है भी । 


मानसिक अवग्रह 


इन्द्रियां जैसे मति-ज्ञान की निमित्त हैं, वैसे श्रुत-ज्ञान की भी हैं मन की भी 
यही बात है। वह भी दोनों का निर्मित्त है। किन्तु श्रुत--शब्द द्वारा ग्राह्म वस्तु, 
केवल मन का ही विषय है, इन्द्रियों का नहीं ।* शब्द-संस्पर्श के बिना प्रत्यक्ष बस्तु 
का ग्रहण इन्द्रिय और मन दोनों के द्वारा होता है। स्पर्श, रस, गन्ध, रूप और 
शब्दात्मक वस्तु का ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा होता है, उनकी विशेष अवस्थाओं और 
बुद्धिजन्य काल्पनिक वृत्तों का तथा पदार्थ के उपयोग का ज्ञान मन के द्वारा होता 
है। इस प्राथमिक ग्रहण---अव ग्रह में सामान्य रूप से वस्तु-पर्यायों का ज्ञान होता 
है। इसमें आगे-पीछे का अनुसंधान, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, विशेष विकल्प 
आदि नही होते । इन्द्रियां इन विशेष पर्यायों को नहीं जान सकतीं। इसलिए 
मानसिक अवग्रह में वे संयुक्त नहीं होती, ज॑से ऐन्द्रियिक अवग्रह में मन संयुक्त 
होता है । अवग्रह के उत्तरवर्त्ती ज्ञान क्रम पर तो मन का एकाधिकार है ही । 


मन की व्यापकता 
(क) विषय की दृष्टि से 

इन्द्रियों के विषय केवल' प्रत्यक्ष पदार्थ बनते हैं। मन का विषय प्रत्यक्ष और 
परोक्ष दोनों प्रकार के पदार्थ बनते हैं। शब्द, परोपदेश या आगम-प्रन्थ के माध्यम 
से अस्पृष्ट, अरसित, अधन्नात, अदुष्ट, अश्रुत, अननुभूत, मूर्त और अमुर्त सब 
पदार्थ जाने जाते हैं। यह श्रुत-ज्ञान है। श्रुत-ज्ञान केवल मानसिक होता है। कहना 
यह चाहिए कि मन का विषय सब पदार्थ हैं किन्तु यह नहीं कहा जाता, उसका भी 
एक अर्थ है। सब पदार्थ मन के ज्ञेय बनते हैं, किन्तु प्रत्यक्ष रूप से नहीं--श्रुत के 
माध्यम से बनते हैं, इसलिए मन का विषय श्रुत है । 

श्रुतमनोविज्ञान इन्द्रिय-निमित्तक भी होता है और मनोनिमित्तक भी। 

इन्द्रिय के द्वारा शब्द का ग्रहण होता है, इसलिए इन्द्रियां उसका निमित्त बनती 
हैं। मन के द्वारा सामान्य पर्यालोचन होता है, इसलिए वह भी उसका निमित्त 


१. सांख्यकारिका, २७ । 
२, तत्त्वायंश्लोकवातिक, २।११, पु० ३२८। 
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बनता है। श्रुत-मनोविज्ञान विशेष पर्यालोचनात्मक होता है--यह उन दोनों का 
कार्य है। 


(ख) काल की वृष्टि से 


इन्द्रिया सिर्फ वर्तमान अर्थ को जानती हैं। मन त्रेकालिक ज्ञान है। स्वरूप 
की दृष्टि से मन वर्तमान ही होता है । मन मन्यमान होता है--मनन के समय ही 
मन होता है।" मनन से पहले और पीछे मन नही होता । वस्तु-ज्ञान की दृष्टि से 
बह त्रेकालिक होता है। उसका मनन वातंमानिक होता है, स्मरण अतीतकालिक, 
संज्ञा उभयकालिक, कल्पना भविष्यकालिक, चिस्ता अभिनिबोध और शब्द-ज्ञान 
अकालिक । 


विकास का तरतमभाव 


प्राणिमात्र में चेतता समान होती है, उसका विकास समान नही होता। 
ज्ञानावरण मन्द होता है, चेतना अधिक विकसित होती है। वह तीब्र होता है, 
चेतना का विकास स्वल्प होता है। अनावरण दशा में चेतना पूर्ण विकसित रहती 
है। ज्ञानावरण के उदय से चेतता का विकास ढक जाता है किन्तु वह पूर्णतया 
आवृत कभी नही होती । उसका अल्पाश सदा अनावुत रहता है। यदि वह पूरी 
आबृत हा जाए तो फिर जीव और अजीब के विभाग का कोई आधार ही नही 
रहतः।* बादल कितने ही गहरे क्‍यों न हो, सू्य की प्रभा रहती है। उसका 
अल्पाश दिन और रात के विभाग का निम्ित्त बनता है। चेतना का न्यूनतम 
विकास एकेरिद्रिय जीवों मे होता है ।” उनमें सिर्फ एक स्पशंन इन्द्रिय का ज्ञान 
होता है। स्त्यानद्धि-निद्रा--गाढ़तम नींद जैसी दशा उनमें हमेशा रहती है, इससे 
उनका ज्ञान व्यक्त होता है | द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय, पचरत्द्रिय-सम्मूच्छिम 
और पंचन्द्रिय-गर्भज में क्रमश: ज्ञान की मात्रा बढ़ती है। 


द्वीरिद्रय "(१११ स्पर्शन और रसन । 

भीन्द्िय हा स्पर्णन, रसन और त्राण । 

चतुरिन्द्रिय' ता स्पर्शन, रसन, प्राण और चक्षु । 
पंचन्द्रिय-मस्मूछिम 7" ** स्पर्शन, रसन, ध्राण, चक्षु और श्रोत्र । 


१. भगवती, १३।७ : मणिज्जमाण मणणे । 
२. नन्दी, सूत्र ७१--- 
सव्बजीवा्णाप यण अक्खरस्स अणतभागों निच्चुस्घाडियों, जइ 
पुण सो वि आवरिज्जा तेण जीवों अजीवत्त पावेज्जा । 
३, दसवंआलिय, चाणि-- 
प्रव्वजहण्ण चित्त एगिन्दियाण । 
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पंचेन्द्रियना्मज''*** ''*'स्पशन, रसन, ध्राण, चक्षु, श्रोत्र, मन -- अत्तीन्द्रिय 
ज्ञान--मूर्त पदार्थ का साक्षात्‌ ज्ञान 
पंचेन्द्रिय-गर्भज मनुष्य '''पूर्व के अतिरिक्त पर-चित्त-ज्ञान और केवलज्ञान -- 
चेतना की अनावत-दशा | 

ज्ञानावरण का पूर्ण बिलय (क्षय) होने पर चेतना निरुपाधिक हो जाती है। 
उसका आंशिक विलय (क्षयोपशम) होता है, तब उसमें अनन्त गुण तरतमभाव 
रहता है। उसके वर्गीकृत चार भेद हैं---मति, श्रुत, अवधि और मन:पर्याय । इनमें 
भी अनन्तगुण तारतम्य होता है। एक व्यक्ति के मति-ज्ञान से दूसरे व्यक्ति का 
मति-ज्ञान अनन्तगृण हीन या अधिक हो जाना है।' यही स्थिति शेष तीनों की है । 

निरुपाधिक चेतना की प्रवृत्ति --उपयोग सब विषयों पर निरन्तर होता 
रहता है। सोपाधिक चेतना (आंशिक विलय से विकसित चेतना) की प्रवृत्ति--- 
उपयोग निरन्तर नहीं रहता । जिस विषय पर जब ध्यान होता है--चेतना की 
विशेष प्रवृत्ति होती है, तभी उसका ज्ञान होता है। प्रवृत्ति छूटते ही उस विषय 
का ज्ञान छूट जाता है । निरुपाधिक चेतना की प्रवृत्ति सामग्री-निरपेक्ष होती है, 
इसलिए वह स्वत: प्रवुत्त होती है, उसकी विशेष प्रवृत्ति करनी नहीं पड़ती । 
सोवाधिक चेतना सामग्री-सापेक्ष होती है, इसलिय वह सब विषयों को निरन्तर 
नहीं जानती; जिस पर विशेष प्रवृत्ति करत्ती है, उसी को जानती है ।'* 

सोपाधिक चेतना के दो रूप --अवधि--मूत्त-पदार्थ-जान और मन;:- 

पर्याय -पर-चित्त-ज्ञान विशद और बाह्यन-सामप्री-निरपेक्ष होते हैं, इसलिए ये 
अव्यक्त नहीं होते, ऋमिक नहीं होते और संशय-विपर्य य-दोष से मुक्त होते हैं । 

ऐन्द्रियक और मानसज्ञान (मति और श्रुत) बाह्य-सामग्री-सापेक्ष होते हैं, 
इसलिए ये अव्यक्त, क्रमक और संशय-विपयय-दाष से युक्त भी होते है। इसका 
मुख्य कारण ज्ञानावरण का तीब्र सद॒ुभाव ही है। ज्ञानावरण कर्म आत्मा पर 
छाया रहता है। चेतना का सीमित विकास--जानने की आशिक योग्यता 
(क्षायोपर्शामक-भाव ) होने पर भी जब तक आत्मा का व्यापार नहीं होता तब 
तक ज्ञानावरण उस पर पर्दा डाले रहता है। पुरुषार्थ चलता है, पर्दा दुर हो जाता 
है । पदार्थों की जानकारी मिलती है। पुरुषार्थ निवृत्त होता है, ज्ञानावरण फिर 
छा जाता है। उदाहरण के लिए समझ्तिए -पानी पर शैवाल' बिछा हुआ है । 
कोई उसे दूर हटाता है, पानी प्रकट हो जाता है, उसे दूर करने का प्रयत्न बन्द 
होता है, तब वहू फिर पानी पर छा जाता है ।* ज्ञानावरण का भी यही क्रम है। 


१. भगवती, ८।२; प्रज्ञापना, पद ५ । 
२. स्थादवाद मजरी, पृ० १४८ । 
३. तत्त्वां सूत्र २८, बृह॒दुब॒त्ति, पृ० १५१ । 


मनोविज्ञान : ५२३ 


शान-विकास की तरतमता के आधार पर कुछ प्रश्न उपस्थित होते हैं -- 

१. आत्मा चेतन्यमय है, इसलिए उसमें विस्मृति नहीं होनी चाहिए, फिर 
विस्मृति क्‍यों ? 

२. ज्ञान का स्वभाव है ज्ञेय को जानता, फिर अव्यक्त बोध क्यों ? 

३, ज्ञान का स्वभाव है पदार्थ का निश्वय करना, फिर संशय, अ्रम आदि 
क्‍यों? 

४. ज्ञान असीम है, इसलिए उससे अपरिमित पदार्थों का ग्रहण होना 
चाहिए, फिर बह सीमित क्‍यों ? 

इनका सामुदायिक समाधान यह है-- 

इन विचित्र स्थितियों के कारण कर्म-पुदृगल है। ये विचित्रताएं कर्म-पुदुगल- 
प्रभावित चेतना में होती हैं । 

ऋ्रमिक समाधान इस प्रकार है -- 

१. आवृत चेतन्य अस्थिर स्वभाव वाला होता है, पदार्थों को क्रमपूर्वक 
जानता है, इसलिए वह अव्यवस्थित और उद्ञ्रान्त होता है। और इसीलिए एक 
पदार्थ में चिरकाल तक उसकी प्रव॒त्ति नहीं होती । अन्तर्‌-मुहत्ते से अधिक एक 
विषय में प्रवृत्ति नही होती ।' प्रस्तृत विषय में ज्ञान की प्रवृत्ति रुकती है, दुसरे में 
प्रारम्भ होती है, तब पूर्वे-ज्ञ/त अर्थ की विस्मृति हो जाती है, वह संस्कार-रूप बन 
जाता है। 

२. सूर्य का स्वभाव है पदार्थों को प्रकाशमान्‌ करना। किन्तु मेधाच्छन्न 
सूर्य उन्हे स्पष्टतया प्रकाशित नहीं करता । यही स्थिति चैतन्य की है। कर्म- 
पुद्गलों से आवृत चैतन्य पदार्थों को व्यक्त-रूप में नहीं जान पाता । अव्यक्तता का 
मात्राभेद आवरण के तरतमभाव पर निर्भर है। 

३. चेतना आवृत होती है और ज्ञान की सहायक-सामग्री दोपपूर्ण होती है 
तब संशय, अ्रम आदि होते है ।* 


१. प्रज्ञापना, पद १८ । 

२. (क) भगवती जाड, ३।६।६८ गाथा ५१-५४-- 
दिशामूढ़ अवलोय रे. पूरब ने जा पछम । 
उदय भाव ए जोय रे, पिण क्षयोपशम भाव नहिं ॥ 
है चक्ष में रोग रे, ये चन्दा देखे प्रमुख । 
ते छे रोग प्रयोग रे, तिम विपरीतज जाणबों ॥ 
चक्ष रोग मिट जाय रे, यहा पछे देखें तिको। 
ए बहु जुदा कहाय रे, रोग अने बलि नेत्र ए ॥ 
उदयभाव ऐ राग रे, चक्षु क्षयोपशम भाव छें 
ए बेड जुदा प्रयोग रे, तिण विध ए पण जाणवों ॥ 
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४. ससीम ज्ञान का कारण चंतन्य का भावरण है ही । 


इन्द्रिय और मन का विभाग-क्रम तथा प्राप्ति-क्रम 


ज्ञान का आवरण हुटता है, तब लब्धि होती है", वीय॑ का अन्तराय दूर 
होता है, तब उपयोग होता है ।* ये दो ज्ञानेन्द्रिय और ज्ञान-मन के विभाग हैं-- 
आत्मिक चेतना के विकास-अंश हैं । 

इन्द्रिय के दो विभाग और हैं, निव्‌ त्ति--आकार-रचना और उपकरण-- 
विषय-प्रहण-शक्ति । ये दोनों ज्ञान की सहायक इन्द्रिय---पौदुगलिक इन्द्रिय के 
विभाग हैं--शरीर के अंश हैं । इन चारों के समुदाय का नाम इन्द्रिय है। चारों में 
से एक अंश भी विक्ृत हो तो ज्ञान नहीं होता । ज्ञान का अर्थ-प्राहृक अंश उपयोग 
है ।? उपयोग (ज्ञान की प्रवृत्ति) उतना ही हो सकता है, जितनी लब्धि (चेतना 
की योग्यता ) होती है। लब्धि होने पर भी उपकरण न हो तो विषय का ग्रहण 
नहीं हो सकता। उपकरण निव त्ति के बिना काम नहीं कर सकता। इसलिए 
ज्ञान के समय इनका विभाग-क्रम इस प्रकार बनता है--निव्‌ त्ति, उपकरण, 
लब्धि और उपयोग । 

इनका प्राप्ति-क्रम इससे भिन्न है। उसका रूप इस प्रकार बनता है--- 
लब्धि, निव्‌ त्ति, उपकरण और उपयोग ।* अमुक प्राणी में इतनी इन्द्रियां बनती 


(ख) न्यायालोक पत्र १७७--- 

चेंतनास्वरूपत्वेपनवरत जानानेनैव भवितव्य जीवेन, कुतो वा 
पूर्वॉपलब्धार्थेविषयविस्म रणम्‌ ? 
ज्ञानस्योपलब्धिरुपत्वेन व्यक्ततेत्यात्मनापि व्यक्तबोघेन भंवितव्य, 
नाव्यक्तबोधेन । 
निश्वयकत्वेन ज्ञानस्य न कंदाचित्‌ सशयोद्भवः स्यात्‌ । 
ज्ञानस्य च निरबधित्वेनाशेषविपयग्रहणमापदेत इति चेत्‌ ? नैव, 
कर्मंवशवर्तित्वेनात्मनस्तजज्ञानस्थ च्च॒ विचितत्वात्‌ । तथाहि 
कर्मेनिगडनियन्त्रिातोयमात्मा' ' 
*““चलस्वभाबो नानार्थेबु परिणममान: क्ृकलासवद्‌ अव्यव- 
स्थितोद प्रान्तभना एच कथमेक स्मिन्नथें चिरमृपयोगवान्‌ । निरर्गत 
एवोत्कर्षादुपयोगकालस्यान्तमु हुत्तमानत्वाच्च ।  समुन्नतघना- 
चनघनपटलाभिभूतमूर्तेर्भास्वत: प्रकाशस्वरूपत्वेषपि.._ अस्पष्ड- 
प्रकाशोद्भववच्च ' * "। 

१. जैनतर्कभाषा, २१८, पू० १६७ । 

२. लधीयस्तयी, ५! 

३. जैन सिद्धान्त दीपिका, २२-५।॥ 

४, बही, २३१ । 
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हैं, न्यूनाधिक नहीं बनती, इसका नियामक इनका प्राप्ति-क्रम है। इसमें लब्धि 
की मुख्यता है। जिस प्राणी में जितनी इन्द्रियों की लब्धि होती है, उसके उतनी 
ही इन्द्रियों के आकार, उपकरण और उपयोग होते हैं । 

हम जब एक वस्तु का ज्ञान करते हैं तब दूसरी का नहीं करते-- हमारे ज्ञान 
में यह विप्लव नहीं होता । इसका नियामक विभाग-क्रम है। इसमें उपयोग की 
मुख्यता है। उपयोग निव त्ति जादि निरपेक्ष नहीं होता किन्तु इन तीनों के होने 
पर भी उपयोग के बिना ज्ञान नहीं हो सकता। उपयोग ज्ञानावरण के घिलय की 
योग्यता और वीरये-विकास -- दोनों के संयोग से बनता है। इसलिए एक वस्तु को 
जानते समय दूसरी वस्तुओं को जानने की शक्ति होने पर भी उनका ज्ञान इसलिए 
नहीं होता कि वीयं-शक्ति हमारी ज्ञान-शक्ति को ज्ञायमान वस्तु की ओर ही प्रवृत्त 
करती है ।* 

इन्द्रिय-प्राप्ति वी दृष्टि से प्राणी पांच भागों में विभक्त होते हैं--एकेन्द्रिय, 
द्वीन्द्रिय, त्रीनिद्रय, चतुरिन्द्रिय और पल्चेन्द्रिय । किन्तु इन्द्रिय ज्ञान-उपयोग की 
दृष्टि से सब प्राणी एकेन्द्रिय ही होते हैं। एक साथ एक ही इन्द्रिय का व्यापार 
हो सकता है। एक इन्द्रिय का व्यायार भी स्व-विषय के किसी विशेष अंश पर 
ही हो सकता है, सर्वाणत: नहीं ।* 


उपयोग 

उपयोग दो प्रकार का होता है--- सं विज्ञान और अनुभव । 

वस्तु की उपलब्धि (ज्ञान) कों 'संविज्ञान' और सुख-दृःख के सवेदन को 
“अनुभव' कहा जाता है ।* 

१. कई जीव ज्ञान-युक्त हो। हैं, वेदना-युक्त नहीं; जैसे--मुक्त आत्माएं । 

२. कई जीव ज्ञान (स्पष्ट ज्ञान)-युक्त नहीं होत, वेदना-युक्त होते है; जैसे-- 
एकेन्द्रिय जीव । 


पृ. स्थादवादमजरी १७, पृ० १७३ । 
२, तत्त्वार्थंभूत्र, २१६ भाष्यानुसारिणी टीका, पृ० १६६ । 
यदा शब्दोपयोगवृत्तिराम्मा भवति तदा न शेषकरण-व्यापार. 
स्वल्पोप्यन्यत्र कान्तद्विप्टाश्यस्तविषयकलायात्‌ । अर्थान्तिरोपयोगे हि 
प्राच्यमुपयो गबलमात्रियने कर्मणा, शखणदव्दोप्ययक्तस्थ  श्वज्ञशब्द- 
विज्ञानमस्तमिततन्निर्भामसा भवति, अत क्रमेण उपग्रोग एकम्मिन्नपि 
इन्द्रियविपये, किमृत बहुविधविशेषभाजीन्द्रियान्तरे, तस्मादेकेर्द्रयेण 
सर्वात्मनोपयुक्त: सर्व प्राण्यूपयोग प्रति एक्रेन्द्रियों भत्रति । 
३. तत्त्वार्ध सूत्र १६, भाष्यानूसारिषी टीका, पृ० १६८-- 
उपयोगस्तु द्विविधा चेतना'“'सविज्ञानलक्षणा अनुभवलक्षणा च॑। तत्र घटादयूपलब्धि: 
संविज्ञानलक्षणा, सुख-दुःखादि सवेदनानुभवलक्षणा, एतदुभयमृपयंगग्रहणाद गृहाते । 
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३. श्रस जीव दोनों से युक्त होते है । 

४. अजीव में दोनों नहीं होते । 

एकेन्द्रिय से मनस्क पड्चेन्द्रिय तक के जीव शारीरिक बेदना का अनुभव 
करते हैं। उनमें मन नहीं होता, इसलिए मानसिक वेदना उनके नहीं होती ।* 
ज्ञान के मति, श्रुत आदि पांच प्रकार हैं, जो पहले बताये जा चुके हैं। ज्ञान 
जशञानावरण के विलय से होता है। ज्ञान की दृष्टि से जीव विज्ञ कहलाता है। संज्ञा 
दस या सो लह हैं। वे कर्मों के सन्निपात--सम्मिश्रण से बनती हैं। इनमें कई 
संज्ञाएं ज्ञानात्मक भी हैं, फिर भी वे प्रवृत्ति-संवलित हैं, इसलिए शुद्ध ज्ञान-रूप 


नहीं हैं । 


संज्ञाएं 
१. आहार ६. मान 
२. भय ७. माया 
३. मंथुन ८. लोभ 
४. परिग्रह ६. ओघ 
५. कोध १०, लोक 


संज्ञा की दृष्टि से जीव वेद कहलाता है।" इनके अतिरिक्त तीन संज्ञाएं 
और है*-- 
१. हेलुबादोपदेशिकी 
२. दीर्घकालिकी 
३. सम्यग-दृष्टि 
ये तीनों ज्ञानात्मक हैं। संज्ञा का स्वरूप समभने से पहले कर्म का कार्य 
समभना उपयोगी होगा। संज्ञाएं आत्मा और मन की भ्रवृत्तियां हैं। वे कर्म द्वारा 
प्रभावित होती हैं। कर्म आठ हैं। उन सब में 'मोह' प्रधान है। उसके दो कार्य 
हैं---तत्त्व-दृष्टि या श्रद्धा को विकृत करना और चरित्र को विकृत करना । दृष्टि 
को विक्ृत बनाने वाले पुदूगल “दृष्टि-मोह' और चरित्र को विकृत बनाने वाले 
पुदगल 'चारित्र मोह' कहलाते हैं। चारित्र-मोह के द्वारा प्राणी मे विविध मनो- 
वृत्तियां बनती है, जैसे - भय, घृणा, हंसी, सुख, कामना, संग्रह, कूगड़ालूपत, 
भोगामक्ति, यौन-सम्बन्ध आदि-अआदि। आज का मनोविज्ञान इन्हें स्वाभाविक 


मनोवृत्तियां कहता है । 


१ प्रज्ञापना, पद ३५-- 
एगिदियविगलिदिया सरीरवेयण वेयंति, नो माणस वेय्ण वेथति । 


२. भगवती, २०१११ 
३. नन्दी, सुत्र ६१ | 
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तीन एथणाएं -- (१) मैं जीवित रहूं, (२) धन बढ़े, (३) परिवार बढ़े 
और तीन प्रधान मनोवृत्तियां-- (१) सुख की इच्छा, (२) किसी वस्तु को पसंद 
करना या उससे घुणा करना, (३) विजयाकांक्षा अथवा नया काम करने की 
भावना । ये सभी चारित्र-मोह द्वारा सृष्ट होते हैं। चारित्र-मोह परिस्थितियों 
द्वारा उत्तेजित हो अथवा परिस्थितियों से उत्तेजित हुए बिना ही प्राणियों में 
भावना या अन्तःक्षोभ पैदा करता है, जैसे--क्रोष, मान, माया, लोभ आदि । 
मोह के सिवाय शेष कर्म आत्म-शक्तियों को आवृत करते हैं, विक्ृत नहीं । 


आहार-संज्ञा 

खाने की अभिलाषा वेदनीय और मोहनीय कर्म के उदय से उत्पन्न होती है । 
यह मूल कारण है । इसको उत्तेजित करने वाले तीन गौण कारण और हैं--- 

१. रिक्त-कोष्ठ्ता । 

२. आहार के दर्शन आदि से उत्पन्न मति | 

३. आहार-सम्बन्धी चिन्तन । 
भय-संज्ञा 

भय की वृत्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है । 

भय की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं--- 

१. हीन-सत्वता । 

२. भय के दर्शन आदि से उत्पन्त मति । 

३. भय-सम्बन्धी चिन्तन । 
सेधुन-संज्ञा 

मैथन की व॒त्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है । 

मैथुन की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं 

१. मांस और रक्त का उपचय । 

२. मेथुन-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति । 

३. मंथुन-सम्बन्धी चिल्तन । 
परिप्रह-संज्ञा 

परिग्रह की बृत्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है । 

परिग्रह की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं--- 

१. अविमुक्तता । 

२. परिग्रह-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्त मति | 

३. परिग्रह-सम्बन्धी चिन्तन । 
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इसी प्रकार क्रोष, मान, माया और लोभ--ये सभी वृत्तियां मोह से बनती 
हैं। वीतराग-आत्मा में ये वत्तियां नहीं होतीं। ये जात्मा के सहज-गुण नहीं 
किन्तु मोह के योग से होने वाले विकार हैं । 


ओघ-संजा 

अनुकरण की प्रवृत्ति अथवा अव्यक्त चेतना या सामान्य उपयोग, जैसे--लताएं 
वक्ष पर चढ़ती हैं, यह वक्षारोहण का ज्ञान ओघच-संज्ा' है ।* 
लोक-संजा 


लौकिक कल्पनाएं अथवा व्यक्त चेतना या विशेष उपयोग । 
आचारांग निर्युक्ति में चौदह प्रकार की संज्ञाओं का उल्लेख मिलता है--- 


१. आहार-संज्ञा ६. मोह-संज्ञा ११, लोभ-संज्ञा 
२. भय-संज्ञा ७. विचिकित्सा-संज्ञा १२. शोक-संज्ञा 
३. परियग्रह-संज्ञा ८. क्रोध-संज्ञा १३. लोक-संजा 
४. मेथुन-संज्ञा ६, मान-संज्ञा १४. धर्म-संज्ञा" 
५. सुख-दु ख-संज्ञा १०. माया-संज्ञा 


ग्रे संज्ञाएं एकेन्द्रिय जीवों से लेकर समनस्क पंचेन्द्रिय तक के सभी जीवों में 
होती हैं । 

संवेदन दो प्रकार का होता है --इन्द्रिय-संवेदन और आवेग | इन्द्रिय-संचेदत 
दो प्रकार का होता है-- 

१. सात-संवेदन '**'*** *'सुखानुभूति 

२. असात-संवेदन ****' दुःखानुभूति* 

आवेग दो प्रकार का होता है--कघाय और नो-कथाय ९ 


कषाय 
इसका अर्थ है--आत्मा को रंगने वाली वृत्तिया--क्रोष, मान, माया, 


१. तत्तवार्थ सूत्र ११४, भाध्यानुसारिणी टीका, पृ० ७६--- 
ओघ-शझानम्‌ू---ओघ: मामान्यम्‌ भ्रप्रविभक्तरूपम्‌ यत्र न स्पर्शनादीनीन्द्रियाणि तामि 
मनोनिमित्तमाश्रयन्ते, केवल मत्यावरणीयक्षयोपशभ एवं तस्य ब्वानस्योत्पत्ती निर्मित्तम्‌, 
यथा वल्ल्यादीना निम्बादों अभिसपंणज्ञान न स्पर्शननिमित्तं, न मनोनिमभित्तमिति 
ठस्मात्‌ तत्न मत्यज्ञानावरणक्षयोपश्म एव केवल नि्ित्तीक्रियते ओघज्ञानस्य। 

२, आवधारागनियुक्ति गाथा, ३५। 

३. प्रज्ञापना, पद ३६। 

४, बही, पद २३ 
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लोभ। ये तीत्र आवेग हैं। इनकी उत्पत्ति सहेतुक और निद्वंतुक--दोनों प्रकार 
की होती है। जिस व्यक्ति ने प्रिय वस्तु का वियोग किया, करता है, करने वाला 
है, उसे देख क्रोध उभर आता है। वह सहेतुक क्रोध है।' किसी बाहरी निमित्त 
के बिना केवल क्रोध-वेदनीय-एुदुगलों के प्रभाव से क्रोध उत्पन्त होता है, वह 


निहेंतुक है ।' 


नो-कषाय 

इसका अर्थ है--कषाय को उत्तेजित करने वाली वृत्तियां--हास्य, रति, 
अरति, भय, शोक, जुगुप्सा, घृणा, स्त्री-वेद (स्त्री-सम्बन्धी अभिलाषा), पुरुष- 
वेद, नपुंसक-वेद | कई आवेग “संज्ञा” में वर्गीकृत हैं और कई उनसे भिन्न हैं। ये 
सामान्य आवेग हैं। इनमें से हास्य आदि की उत्पत्ति सकारण और अकारण-- 
दोनों प्रकार की होती है। एक समय में एक ज्ञान और एक संवेदन होता है। 
समय की सुक्ष्मता से भिन्‍त-भिन्‍न संवेदनों के क्रम का पता नहीं चलता किन्तु दो 
संबेदन दो भिन्‍न काल में होते है । 


उपयोग के दो प्रकार 


चेतना दो प्रकार की होती है--साकार और अनाकार ।* बस्तुमात्र को 
जानने वाली चेतवा अनाकार और उसकी विविध परिणतियों को जानने वाली 
चेतना साकार होती है। चेतना के ये दो रूप उसके स्वभाव की दृष्टि से नहीं 
किन्तु विषय-ग्रहण की दृष्टि से बनते हैं। हम पहले अभेद, स्थूल रूप या अवयवी 
को जानते हैं, फिर भेदों को , सूक्ष्म रपो या अवयवों को जानते हैं। अभेदग्राही 
चेतना में आकार, विकल्‍प या विशेष नही होते, इसलिए वह अनाकार या दर्शन 
कहलाती है। भेदग्राही चेतना में आकार, विकल्प या विशेष होते हैं, इसलिए 
उसका नाम साकार या ज्ञान होता है । 


अव्यक्त और व्यक्त चेतना 

अनावृत चेतना व्यक्त ही होती है । आवृत चेतना दोनो प्रकार की होती है -- 
मन-रहित इन्द्रिय ज्ञान अव्यक्त होता है ओर मानस ज्ञान व्यक्त । सुप्त--- मूच्छित 
आदि दशाओ में मन का ज्ञान भी अव्यक्त होता है, चंचल-दशा में बह अर्घ-व्यक्त 
भी होता है। 





१, ठांणं, १०॥७ । 
२. प्रज्ञापना, वृत्ति पत्न १४ : 

अपहिद्ठिएु कोहे--निरालम्बन एवं केवल क्रोधवेदनीयोदयाद्पजायेत । 
३, प्रज्ञापा पद र८। 
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अव्यक्त चेतना को अध्यवसाय, परिणाम आदि कहा जाता है। अर्ध-व्यक्त 
चेतना का नाम है--हेतुवादोपदेशिकी संज्ञा।" यह दो इन्द्रियों वाले जीवों से 
लेकर अगर्भज पञ्चेन्द्रिय जीवों में होती है। इसके द्वारा उनमें इष्ट-अनिष्ट की 
प्रवृत्ति-निवृत्ति होती है। व्यक्त मन के बिना भी इन प्राणियों में सम्मुख आना, 
वापस लौटना, सिकुड़ना, फैलना, बोलना, करना और दौड़ना आदि-आदि 
प्रवृत्तियां होती हैं।* 

गर्भज पड्चेन्द्रिय जीवों में दीघंकालिकी संज्ञा या मन होता है । वे श्रेकालिक 
और आलोचनात्मक विचार कर सकते हैं । 

सत्य की श्रद्धा या सत्य का आग्रह रखने वालों में सम्यगू-दृष्टि संज्ञा होती 
है। मानसिक ज्ञान का यथार्थ और पूर्ण विकास इन्हीं में होता है । 


मानसिक विकास 


मानसिक विकास के चार रूप हैं--- 

१. औत्पत्तिकी बुद्धि---प्रतिभा या सहज बुद्धि । 

२. वेनपिकी बुद्धि--आत्मसंयम के अनुशासन या गुरु-शुश्ूषा से उत्पन्न 
वृद्धि । 

३. कामिकी बुद्धि--कार्य करते-करते अभ्यास से प्राप्त कौशल । 

४. पारिणामिकी बुद्धि--आयु की परिपक्वता के साथ बढ़ने वाला अनुभव । 

मानसिक विकास सब समनस्क प्राणियों में समान नहीं होता। उसमें 
अनन्तगुण तरतमभाव होता है। दो समनस्क व्यक्तियों का ज्ञान परस्पर अनन्त- 
गुणहीन और अनन्तगुण अधिक हो सकता है। इसका कारण उनकी आन्तरिक 
योग्यता, ज्ञानावरण के विलय का तारतम्य है। 


बुद्धि का तरतमभाव 


जिसमें शिक्षात्मक और क्रियात्मक अर्थ को ग्रहण करने की क्षमता होती है, 
वह 'समनस्क' होता है।* बुद्धि समनस्कों में ही होती है। उसके सात प्रधान 
अंग हैं -- 
१, नन्‍दी, सूत्र ६३: 
हेऊबएसेणं जस्स ण॑ अत्थि अभिसंघारण पुव्विया करणसत्ती सेण 
सण्णीति लब्भइ । 
२, दसवेआलिय, ४॥६ : 
जेंसि केसिचि पाणाण अभिक्‍कंतं, पडिक्कंत, सकुचिय, पसारियं, रुय॑, के 
भत, तसियं, पलाइय, आगइ-गई-विन्नाया । हा 
३, तत्त्वांतार, ६३ : यो हि शिक्षाक्रियात्मायंग्राही संशी स उच्पते । 
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« ग्रहण-शक्ति 
« विमर्श-शक्ति 
« निर्णय-शक्ति 
» धारणा-शक्ति' 
- स्मृति-शक्ति 
« विश्लेषण-रशक्ति 
- कलल्‍्पना-शक्ति ।* 

मन का शारीरिक ज्ञान-तन्तु के केन्द्रों के साथ निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध है । 
ज्ञान-तन्तु प्रौढ़ नहीं बनते, तब तक बौद्धिक विकास पूरा नहीं होता । जैसे शक्ति- 
प्रयोग के लिए शारीरिक विकास अपेक्षित होता है, वैसे ही बौद्धिक विकास के 
लिए ज्ञान-तन्तुओं की प्रौढ़ता अपेक्षित होती है। बौद्धिक विकास सोलह वर्ष तक 
पूरा हो जाता है। बाद में साधारणतया बौद्धिक विकास नहीं होता, केवल 
जानकारी बढ़ती है| 

बुद्धि-शक्ति सबकी समान नही होती । उसमें विचित्र न्‍्यूनाधिक्य होता है। 
विचित्रता का कारण अपना-अपना आवरण-विलय होता है। सब विचित्रताएं 
बतायी नहीं जा सकतीं । उसके वर्गीकृत रूप बारह हैं, जो प्रत्येक बुद्धि-शक्ति के 
साथ सम्बन्ध रखते हैं-- 


८ # #ड ४ अछ _ 


१. बहु-प्रहण ७. निश्चित-प्रहण 
२. अल्प-ग्रहण ८. अनिश्चित-ग्रहण 
३. बहुविघ-ग्रहण ६. संदिग्ध-ग्रहण 
४. अल्पविध-ग्रहण १०. असदिग्ध-ग्रहण 
५. क्षिप्र-ग्रहण ११. श्रुव-ग्रहण 
६. चिर-ग्रहण १२. अशध्रुव-ग्रहण 


इसी प्रकार विमर्श, निर्णय आदि के भी ये रूप बनते हैं। अवस्था के साथ 
बुद्धि का सम्बन्ध नहीं है। वृद्ध, युवा और बालक--ये भेद अवस्थ।क्त हैं, 
बुद्धिकृत नहीं । जैसा कि आचाये जिनसेन ने लिखा है? 
वर्षीयांसों यवीयांस, इति भेदों वयस्कृत:। 
न बोधवबुद्धिवा्धिक्ये, न यून्यपचयोधिय: | 


तुलना--फ्रेंच मनोवैज्ञानिक आल्फ्रेड बीने की बुद्धि माप की प्रणाली के 
अनुसार सात वर्ष का बच्चा जो बीस से एक तक गिनने मे असमर्थ है, छट्ट वर्ष की 
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थृ, तत्त्वाथंसूत्र, १॥१५॥। 
२. बही, ११३ | 
३. महापुराण, १८।११८ । 
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उम्र के बच्चों के निमित्त बनाये गए प्रश्तों का सही उत्तर दे सकता है तो उसकी 
बौद्धिक उम्र छह वर्ष को मानी जाएगी। इसके प्रतिकुल सात वर्ष की उम्र वाला 
बच्चा नौ वर्ष के बच्चों के लिए बनाये गए प्रश्नों का उत्तर दे सके तो उसकी 
बौद्धिक उम्र अवश्य ही नौ वर्ष की आंकी जाएगी । 


मानसिक योग्यता के तत्त्व 


मानसिक योग्यता या क्रियात्मक मन के चार तत्त्व हैं--- 

१. बुद्धि'--इन्द्रिय और अर्थ के सहारे होनेवाला मानसिक ज्ञान + 

२. उत्माहु--ऊार्य क्षमता की योग्यता में बाधा डालनेवाले कर्म पुदगल' 

के विलय से उत्पन्न सामर्थ्य । 

३. उद्योग--क्रियाशीलता । 

४. भावना--पर-प्रभावित दशा । 

बुद्धि का कार्य है विचार करना, सोचना, समझना, कल्पना करना, स्थृत्ति, 
पहचान, नये विचारों का उत्पादन, अनुमान करना आदि-आदि । 

उत्साह का कार्य है--आवेश, स्फूर्ति या सामर्थ्य उत्पन्न करना । 

उद्योग का कार्य है --सामर्थ्य का कार्य रूप में परिणमन। 

भावना का कार्य है---तन्मयता उत्पन्न करना 


चेतना की विभिन्‍न प्रवृत्तियां 


चेतना का मुल स्लोत आत्मा है। उसकी सर्वमान्य दो भ्रवृत्तियां है--इन्द्रिय 
और मन | इन्द्रिय ज्ञान वार्त मानिक और अनालोचनात्मक होता है इसलिए उसकी 
प्रवृत्तियां बहुमुखी नहीं होती । मनस्‌ का ज्ञान प्रैकालिक और आलोचनात्मक 
होता है इसलिए उसकी अनेक अवस्थाएं बनतो हैं--- 

संकल्प--बाह्य पदार्थों में ममकार। 

विकल्प -- हष-विषाद का परिणाम---मैं सुखी हूं, मैं दु:खी हूं आदि । 

निदान---सुख के लिए उत्कट अभिलाषा या प्रार्थना । 

स्मृति --दृष्ट, श्रुत और अनुभूत विषयों की याद । 


प्‌ इन्द्रियार्थाश्रया बूद्धि - ज्ञॉर्ति त्वाग्रमपूर्वकर्म्‌ । 
सदनुष्ठानवच्चैतद्‌ु - असंमोहो5भिधीयते ॥ 
रत्नोपलम्भतज्ज्ञानं, तत्‌ प्राप्यादि यधाक्रमम्‌ । 
इहोदाहरण साधु, शेय बुध्यादिसिद्धये ॥ 
रत्नोपलम्भ--इन्द्रिय और अर्थ के सहारे उत्पन्त होने वाली बुद्धि; जैसे--यह रत्न है । 
रत्ल-श्ान--जागम वणित रत्न के लक्षणों का ज्ञान । 
रत्न-प्राप्ति---सम्यक्‌ रूप में उसे भ्रहण करना । 
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जाति-स्मृति---पुर्व-जन्म कौ याद । 

प्रत्यभिशा---पहचान । 

कल्पना-- तके, अनुमान, भावना, कषाय, स्वष्न । 

अरद्धान ---मानसिक रुचि। 

लेश्या--मानसिक परिणाम । 

ध्यान---मानसिक एकाग्रता, आदि-आदि । 

इनमें स्मृति, जाति-स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तक, अनुमान--ये विशुद्ध ज्ञान की 
दशाएं हैं। शेष दशाएं कर्म के उदय या विलय से उत्पन्न होती हैं। संकल्प, 
विकल्प, निदान, कषाय और स्वप्न - ये मोह-प्रभावित चेतना के चिन्तन हैं । 
भावना, श्रद्धान, लेश्या और ध्यान --ये मोह-प्रभावित चेतना में उत्पन्न होते हैं 
तब असत्‌ ओर मोह-शुन्य चेतना में उत्पन्न होते है तब सत्‌ बन जाते हैं । 


स्वप्न-विज्ञान 


फ्रॉयड के अनुसार स्वप्त मन में की हुई इच्छाओं के परिणाम हैं । जैन-दुष्टि 
के अनुसार स्वप्न मोह-कर्म और पूर्व॑-संस्कार के उद्बोध के परिणाम हैं। वे 
यथार्थ और अयधार्थ दोनों प्रकार के होते हैं ।' वे समाधि और असमाधि---इन 
दोनों के निर्मित्त बनते हैं ।* किन्तु वे मोह प्रभावित चैतन्य-दशा मे ही उत्पन्न 
होते हैं अन्यथा नहीं ।* 

स्वप्न-ज्ञान का विषय पहले दृष्ट, श्रुत, अनुभूत वस्तु ही होती है। 


१. (क) भगवती, १६/६ : 
सबूड भंते ! सुविण पासइ, असवुई मुविण पासइ, सबुडासबुड़े 
सुविण पासइ ? 
गायमा ! सबुई वि सुविण पासइ, असवुड़े वि सुविण पामइ, सवुडा« 
सबुड़े वि सुविण पासइ। सवुड़ सुविण पासत अहातच्च पासति । 
असबुदध सुविण पा्सात तहा बा त॑ होज्जा, अन्महा वा त होज्ज । 
सबुडढा-सबुडे सुविणं पासति एवं चेव । 

(ख) दशाश्रुतस्कन्ध, ५: 

सुमिण दंसणे वा से असमुप्पण्ण -पुत्वे स्रभृप्पज्जेज्जा अहातच्चं सुमिण 
पाप्तित्तए । 

२. भगवती, १६-६ : 
कर्तिविहेण भते ! सुविणदसण्ण पण्णते ? 
मोयसा ! प्रचविहे सुविणद्सणे पण्णत्ते---तजहा--अद्वाक्ल्जे पयाणे, चिता- 
सुविषे, तब्विवरीए, अवत्तदंतणे । 

३. भगवती, १६।६, जयान्रार्यक्ृत जोड़ । 
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स्वप्न अर्ध-निद्वित दशा में आता है।* यह नींद का परिणाम नहीं किन्तु इसे 
नींद के साहचये की आवश्यकता होती है। जागृत दशा में जेसे वस्तु अनुसारी 
ज्ञान और कल्पना दोनों होते हैं, वेसे ही स्वप्न-दशा में भी अतीत की स्पृति, 
भविष्य की सत्‌-कल्पना और असत्‌-कल्पना--ये सब होते हैं। स्वप्न-विज्ञान 
मानसिक ही होता है । 





भावना 
भावना 
| | 
अप्रीति जाति प्रीति जाति 
| | | 
क्रोध मान माया लोभ 


भावना की दो जातियां हैं -अप्रीति और प्रीति। 

अप्रीति के दो भेद है---क्रोध और मान । 

प्रीति के दो भेद है “माया और लोभ । 

अप्रीति जाति की सामान्य दुष्टि से क्रोच और मान ढ्वेष है। प्रीति जाति की 
सामान्य दृष्टि से माया और लोभ राग है। 

व्यवहार की दृष्टि से क्रोध मौर मान द्वेष है। दूसरे को हानि पहुंचाने के 
लिए माया का प्रयोग होता है, वह भी द्वेष है। लोभ मूर्च्छात्मक है, इसलिए बह 
राग है । 

ऋजुसूत्र की दृष्टि से क्रोध अप्रीतिरूप है, इसलिए द्वेष है। मान, माया और 
लोभ कदाचितु राग और कदाचित्‌ द्वेष होते है। मान अहंकारोपयोगात्मक होता 
है, अपने बहुमान की भावना होती है, तब वह प्रीति की कोटि में जाकर राग बन 
जाता है और पर-गुण-द्वेषोपयोग।त्मक होता है तब अप्रीति की कोटि में जा वही 
देष बन जाता है। दूसरे को हानि पहुंचाने के लिए माया और लोभ अयुक्त होते 
हैं, तब वे अप्रीति-रूप बन देष की कोटि में चले जाते हैं। अपने धन, शरीर आदि 
की सुरक्षा या पोषण के लिए प्रयुक्त होते हैं, तब वे मुच्छात्मक होने के कारण 


१. भगवती, १६-६ : 

सुत्तेण भंते ! सुबिण पासति, जायरें खुश्रिणं पासति, सुत्त -जागरे 
सुविणं पासति ? 

ग्रोयमा ! नो सुत्ते खुविणं पासई, नो जामरे सुवि्ण पासई, सुत्त - 
जागरे सुबिण पासई । 


मवोधिक्ान : ५३५ 


रैंग बन जाते हैं। 
शाब्दिक दृष्टि से दो ही वृत्तियां हैं--लोभ या राग और कोध या द्वेष । 
मान और माया जब स्वहित-उपयोगात्मक होते हैं, तब मूच्छात्मक होने से 
लोभ भौर लोभ होने से राग बन जाते हैं। वे परोपषधात-उपयोगात्मक होते हैं, 
तब घृणात्मक होने से क्रोध ओर क्रोध होने से द्वेष बन जाते हैं।* 
यह बेभाविक या मोह-प्रभावित भावना का रूप है। मोहशून्य या स्वाभाविक 
भावना के सोलह प्रकार हैं-- 
« अनित्य-चिन्तन 
- अशरण-चिन्तन 
« भव-चिन्तन 
. एकत्व-चिन्तन 
- अन्यत्व-चिन्तन 
« अशौच-चिन्तन 
- आख़व-चिन्तन 
» संवर-चिन्तन 
- निर्जरा-चिन्तन 
» धर्म-चिन्तन 
« लोक-व्यवस्था-चिन्तन 
» बोधि-दु्ल भता-चिन्तन 
« मैत्री-चिन्तन 
. प्रभोद-चिन्तन 
» कारुण्य-चिन्तन 
« माध्यस्थ्य-चिन्तन ।* 


खि डी छ 0 #ड व कर 0 ७ 


न्क छा 
न 6 


ना न >चछ 0 >> 
री >> « ,छ १) 


श्रद्धान 


श्रद्धा को विक्ृत करने वाले करम-पुदूगल चेतना को प्रभावित करते है, तब 
तात्विक धारणाएं मिथ्या बन जाती हैं। असत्य का आग्रह या आग्रह के बिता भी 
असत्य की धारणाएं जो बनती हैं वे सहज ही नहों होतीं । केवल वातावरण से वे 
नहीं बनतीं। उतका मूल कारण श्रद्धा-मोहक पुढगल है। जिसकी चेतना इन 
पुदगलों से प्रभावित नही होती, उनमें असत्य का भाग्रह नहीं होता । यह स्थिति 
नैसगिक और शिक्षा-लम्य--दोनों प्रकार की होती है । 





१. आवश्यक, भअलबगिरीया वृत्ति पत्न ड६६, ५०० । 
२, शान्तसमुधारस १॥७। 
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लेदयी 


हमारे कार्य विचारों के अनुरूप और विचार चारित्र को विक्ृत बमाने वाले 
पुद्गलों के प्रभाव और अप्रभाव के अनुरूप बनते हैं। कर्म -पुद्गल हमारे कार्यों और 
विचारों को भीतर से प्रभावित करते हैं, तब बाहरी पुदुगल उनके सहयोगी बनते 
हैं । ये विविध रंग वाले होते हैं। कृष्ण, नील और कापोत--इन तीन रगों वाले 
पुद्गल विचारों की अशुद्धि के निमित्त बनते हैं। तेजस्‌, पद्म और श्वेत --ये तीन 
पुद्गल विचारों की शुद्धि में सहयोग देते हैं। पहले वर्ग के रंग विचारों की अशुद्धि 
के कारण बनते हैं, यह प्रधान बात नहीं है किन्तु चारित्र-मोह-प्रभावित विचारों के 
सहयोगी जो बनते हैं, वे कृष्ण, नील और कापोत रंग के पुदूगल ही होते हैं --- 
प्रधान बात यह है । यही बात दूसरे वर्ग के रंगों के लिए है। 


ध्यान 


मन या वृत्तियों के केन्द्रीकरण की भी दो स्थितियां होती हैं---विभावोन्मुख 
और स्वभाधथोस्मुख । 

(क) प्रिय वस्तु का वियोग होने पर फिर उसके संयोग के लिए--- 

(ख) अप्रिय वस्तु का संयोग होने पर उसके वियोग के लिए---जो एकाग्रता 
होती है, वह व्यक्ति को आत्त --दुःखी बनाती है । 

(ग) विषय-वासना की सामग्री के संरक्षण के लिए--- 

(घ) हिंसा के लिए-- 

(ड़) असत्य के लिए-- 

(च) चौये के लिए--- 
- होने वाली एकाग्रता व्यक्ति को ऋर बनाती है--इसलिए मन का यह 
केन्द्रीकरण विभावोन्मुख है । 

(क) सत्यासत्य विवेक के लिए-.- 

(ख) दोष-मुक्ति के लिए--- 

(ग) करमें-पुक्ति के लिए -- 
--होने वाली एकाग्रता व्यक्ति को आत्मनिष्ठ बनाती है--इसलिए वह 
स्वभावोन्मुख है। 


मंनीविज्ञान : ५३७ 


४ 
प्रय्राण-प्रीमपांसा 


जैन-न्याय 


न्याय और न्यायशास्त्र 


मीमांसा की व्यवस्थित पद्धति अथवा प्रमाण की मीमांसा का नाम न्‍्याय---तर्क- 
विद्या है । 

न्याय का शाब्दिक अर्थ है---'प्राप्ति! और पारिभाषिक अर्थ है--'युक्ति के 
द्वारा पदार्थ--प्रमेय--वस्तु की परीक्षा करना ।' एक बस्तु के बारे में अनेक विरोधी 
विचार सामने आते हैं, तब उनके बलाबल का निर्णय करने के लिए जो विच्षार 
किया जाता है, उसका नाम परीक्षा है ।* 

'क' के बारे में इन्द्र का विचार सही है और चन्द्र का विचार मलत है, यह 
निर्णय देनेवाले के पास एक पुष्ट आधार होना चाहिए; अन्यथा उसके निर्णय का 
कोई मूल्य नहीं हो सकता । “इन्द्र! के विचार को सही मानने का आधार यह हो 
सकता है कि उसकी युक्ति (प्रमाण) में साध्य-लाधन की स्थिति अनुकूल हो, दोनों 

(साध्य-साधन) में विरोध न हो । 'इन्द्र' की युक्ति के अनुसार 'क' एक अक्षर 
(साध्य) है क्योकि उसके दो टुकड़े नहीं हो सकते। 
'चन्द्र' के मतानुसार 'ए' भी अक्षर है; क्योंकि वह वर्णमाला का एक अंग 
|. न्याय शब्द के अर्थ-. 
(क) नियमयुक्‍त व्यवहार---न्यायालय आदि प्रयोग इसी भर्थ में होते हैं । 
(ख) प्रसिद्ध दृष्टान्त के साथ दिखाया जानेवाला सांदृश्य, जैसे--देहली-दीपक-न्याय । 
(ग) अर्थ की प्राप्ति था सिद्धि । 
न्यायशास्त्र में 'न्याय' शब्द का तृतीय अर्थ ग्राह्म है । 
२. भिक्षुन्यायकरणिका, १११। 
३. न्यायदीपिका, पृ० ८: 
बिरुद्धनानायुवितप्राबल्यदौबेल्यावधा रणाय प्रवर्तमानो विचार: परोक्षा | 


है। चन्द्र! का मत गलत है; क्योंकि इसमें साध्य-साधन की संगति नहीं है। 'ए 
वर्ण-माला का अंग है, फिर भी अक्षर नही है। वह 'अ +इ' के संयोग से बनता हैं, 
इसलिए संयोगज वर्ण है। 

न्याय-पद्धति की शिक्षा देनेवाला शास्त्र 'न्यायशास्त्र' कहलाता है। इसके 
मुख्य अंग चार हैं --- 

१. तत्त्व की मीमांसा करनेवाला--प्रमाता (आत्मा) 

२. मीमांसा का मानदण्ड---प्रमाण (यथार्थ-ज्ञान) 

३. जिसकी मीमांसा की जाए--प्रमेय (पदार्थ ) 

४. मीमांसा का फल--प्रमिति (हेय-उपादेय-मध्यस्थ-बुद्धि ) 


न्यायज्षास्त्र की उपयोगिता 


प्राणि मात्र में अनन्त चैतन्य होता है। यह सत्तागत समानता है। विकास की 
अपेक्षा उसमें तारतम्य भी अनन्त होता है। सबसे अधिक विकासशील प्राणी मनुष्य 
है। वह उपयुक्त सामग्री मिलने पर चंतन्य-विकास की चरमसीमा-केवलज्ञान 
तक पहुंच सकता है। इससे पहली दशाओ मे भी उसे दुद्धि-परिष्कार के अनेक 
अवसर मिलते हैं । 

मनुष्य-जाति में स्पप्ट अर्थ-बोधक भाषा और लिपि-संकेत--ये दो ऐसी 
विशेषताए हैं, जिनके द्वारा उसके विचारों का स्थिरीकरण और विनिमय होता है। 

स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य और विनिमय का परिणाम है 
आलोचना | 

जैसे-जैसे मातवीय ज्ञान-विज्ञान की परम्परा आगे बढ़ती है, वंसे-वैसे साहित्य 
अनेक दिशागामी बनता चला जाता है। 

जैन वाडः मय में साहित्य की शाखाएं चार हैं-- 

१. चरणकरणानुयोग--आचार-मीमांसा, उपयोगिताबाद या कर्तेव्यवाद । 
यह आध्यात्मिक पद्धति है। 

२. धर्मकथानुयोग--आत्म-उद्बो४न शिक्षा, रूपक दृष्टान्त और उपदेश । 

३. गणितानुयोग--गणित शिक्षा । 

४. द्रव्यानुयोग--अस्तित्ववाद या वास्तविकतावाद । 

तके-मीमांसा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमें होता है । यह 
दार्शनिक पद्धति है। यह दस प्रकार का है--- 

१. द्रब्यानुयोग--द्रव्य का विचार--- 


१. भिक्षुन्यायकरणिका, १!३। 
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जैसे--द्रव्य गुण-पर्यायवान्‌ होता है । जीव में ज्ञान, गुण और सुख-दुःख 
आादि पर्याय मिलते हैं, इसलिए वह द्रव्य है। 

२. मातृकानुयोग--सत्‌ का विचार-- 

जैसे--द्रव्य उत्पाद, व्यय और श्रौव्य युक्त होने के कारण सत्‌ होता है । 
जीव-स्वरूप की दृष्टि मे ध्रुव होते हुए भी पर्याय की दृष्टि से उत्पाद-व्यय-प्॒र्म॑ 
वाला है इसलिए वह सत है। 

३. एकाथिकानुयोग---एक अर्थंवाले शब्दों का विचार-- 

जैसे--जीव, प्राणी, भूत, सत्व आदि-आदि जीव के पर्यायवाची नाम हैं। 

४. करणानुयोग-- साधन का विचार, साधकतम पदार्थ की मीमांसा--- 

जैसे--जीव, काल, स्वभाव, नियति, कम और पुरुषार्थ पाकर कार्य में प्रवुत्त 
होता है 

५. अधितानपितानुयोग---मुख्य और गोण का विचार, भेदाभेद-विवक्षा-- 

जैसे--जीव अभेद-दृष्टि से जीव मात्र है और भेद-दृष्टि की अपेक्षा वह दो 
प्रकार का है--बद्ध और मुक्त । बद्ध के दो भेद हैं--स्थावर और त्रस । 

६. भाविताभावितानुयोग--अन्य से प्रभावित और अप्रभावित विचार-- 

जैसे---जीव की अजीय द्रव्य या पुद्गल द्रव्य-प्रभावित अशुद्ध दशाएं, पुद्गल- 
मुक्त स्थित्तियां--शुद्ध दशाएं 

७. बाह्याबाह्यानुयोग--सा दृश्य और वैसादृश्य का विचार--- 

जैसे--सचेतन जीव अचेतन आकाश से बाह्य (विसदृश) है और आकाश 
की भांति जीव अमूर्त है, इसलिए वह आकाश से अबाह्य (सदश) है। 

८. शाश्वताशाश्वतानुयो ग--नित्या नित्य बिचा र--- 

जैसे--दरव्य की दृष्टि से जीव अनादि-निधन है, पर्याय की दृष्टि से वह नए- 
नए पर्यायों में जाता है । 

९. तथाज्ञानअनुयोग--सम्यग्दृष्टि जीव का विचार । 

१०, अतथाज्ञानअनुयोग---असम्यग्दृष्टि जीव का विचार ।* 

एक विषय पर अनेक विचारकों की अनेक मान्यताएं, अनेक निगमन--- 
निष्कर्ष होते है। जैसे---आत्मा के बारे में--- 

अक़िियाबादी-नास्तिक---आत्मा नही है। 

क्रियावादी--आस्तिक दर्शनों में-- 

१. जैन--आत्मा चेतनावान्‌, देह-परिमाण, परिणामी--नित्यानित्य, शुभ- 
अशुभ कमें-कर्त्ता, फल-भोकता और अनन्त है । 
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१. ठाणं, १०१४६ 
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२. बौद्ध--क्षणिक चेतनाप्रवाह के अतिरिक्त आत्मा और कुछ नहीं है । 

३. नैयायिक-वैशे षिक--आत्मा कूटस्थ-नित्य, अपरिणामी, अनेक और 
व्यापक है। 

४. सां्य--आत्मा अकर्त्ता, निष्क्रिय, भोक्‍ता, बहु और व्यापक है। 

यहां वास्तविक निष्कर्ष की परीक्षा के लिए बुद्धि में परिष्कार चाहिए। इस 
बौद्धिक परिष्कार का साधन न्यायशास्त्र है।यह बुद्धि को अ्थंसिद्धि के योग्य 
बनाता है। फलितार्थ में बुद्धि को अर्थसिद्धि के योग्य बनाना, यही न्‍्यायशास्त्र की 
उपयोगिता है। 


अर्थ-सिद्धि के तीन रूप 


उद्देश्य से कार्य का आरम्भ होता है और सिद्धि से अन्त । उद्देश्य और सिद्धि 
एक ही क्रिया के दो पहलू हैं। उद्देश्य की सिद्धि के लिए क्रिया चलती है और 
उसकी सिद्धि होने पर क्रिया रुक जाती है । प्रत्येक सिद्धि (निवृत्तिक्रिया) के साथ 
निर्माण, प्राप्तिया निर्णय--इन तीनों में से एक अर्थ अवश्य जुड़ा रहता है, इस- 
लिए अथंसिद्धि के तीन रूप बनते हैं । 

१. असत्‌ का प्रादुर्भाव (निर्माण ) --मिट्टी से घड़े का निर्माण। मिट्टी के ढेर में 
पहले जो घड़ा नहीं था, वहू बाद में बना, यह असत्‌ का प्रादुर्भाव है । अर्थ की 
सिद्धि है--एक 'घड़ा' नामक वस्तु की उत्पत्ति । 

२. सत्‌ वस्तु की प्राप्ति--प्यास लग रही है। पाती पीने की इच्छा है। 
पानी मिल जाना, यह सत्‌ बस्तु की प्राप्ति है। 

३. भावज्ञप्ति--वस्तु के स्वरूप का निर्णय । यह सत्‌ पदार्थ की निश्वित 
जानकारी या बौद्धिक प्राप्ति है । 

इनमें (१) असत्‌ की उत्पत्ति और (२) सत्‌ की प्राप्ति से न्‍्यायशास्त्र का 
साक्षात्‌ सम्बन्ध नहीं हे | न्‍्यायशास्त्र का क्षेत्र सत्‌ के स्वरूप की निश्चिति है।' 
परम्परकारण के रूप मे इष्ट-बस्तु की प्राप्ति भी प्रमाण का फल माना जा सकता 
हैं ।' 


जैन न्याय का उद्गम और विकास 


जन तत्ववाद प्रागैतिहासिक है। इसका सम्बन्ध युग के आदि-पुरुष भगवान 





|. भिक्षृ-्यायकॉणिका, १।३। 

२. वही, १॥३॥ 

हे. प्रमेयकमलमार्तंण्ड,पुृ० ५: 
सिद्धिरसतः  प्रादुर्भावोईभिलकितप्राप्तिभवज्नष्तिश्व । तत्र ज्ञापकप्रकरणाद्‌ असतः 
प्रादुर्भावलक्षणा सिद्धिनेंह गृद्यते । 
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ऋषभनाथ से जुड़ता है । भारतीय साहित्य में भगवान्‌ ऋषभनाथ के अस्तित्व- 
साधक प्रमाण प्रचुर माता में मिलते हैं।' जैन-साहित्य में जो तत्त्ववाद हमें आज 
मिलता है, वह अन्तिम तीर्थकर भगवान्‌ महावीर की उपदेश-गाथाओं से सम्बद्ध 
है। फिर भी हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि जैन सूत्र भगवान्‌ ऋषभनाथ और 
भगवान्‌ महावीर के तत्त्ववाद की मौलिक एकता का समर्थन करते हैं।' जैत दर्शन 
का नामकरण भी इसी का पोषक है। इसका किसी व्यक्ति के नाम से सम्बन्ध 
नहीं । अविच्छिन्न परम्परा के रूप में यह्‌ चलता आ रहा है। 

“निम्नन्थ प्रवचन', “आहत दर्शत', 'जैन दर्शन/'--इस प्रकार नाम क्रम बदलने 
पर भी सभी नाम गुणात्मक रहे, किसी व्यक्ति-विशेष से नहीं जुड़े । निम्न॑न्थ, अहँत्‌ 
और जिन---ये नाम सभी तीर्थंकरों के हैं, किसी एक तीर्थंकर के नहीं । इसलिए 
परम्परा की दृष्टि से जैन तत्त्ववाद प्रागैतिहासिक और तद॒विषयक उपलब्ध 
साहित्य की अपेक्षा वह भगवान्‌ महावीर का उपदेश है। इस दृष्टि से उपलब्ध 
जैन न्याय के उद्गम का समय विक्रम पूर्व पांचवीं शताब्दी है। बादरायण ने बद्मसूत्र 
(२।२।३३) में स्थाद्वाद में विरोध दिखाने का प्रयत्त किया है। बादरायण का 
समय विक्रम की तीसरी शताब्दी है। इससे भी जैन न्याय-परम्परा की प्राचीनता 
सिद्ध होती है। जैन आगम-सूत्रों में स्थान-स्थान पर न्याय के प्राणभूत अंगों का 
उल्लेख मिलता है | उनके आधार पर जैन-विचार-पद्धति की रूपरेखा और 
मौलिकता सहज समझी जा सकती है। * 


जैन न्याय की मौलिकता 
जैन न्याय मौलिक है' इसे समझने के लिए हमें 'जैन आगमों में तर्क॑ का क्‍या 


१. (क) अंहो मच वृषभ यज्ञियानं विराजन्तं प्रथममध्वराणाम्‌॥ अपां न पातमश्विना हुवेधिय 
इन्द्रियेण इन्द्रिय दत्तमोज:। ४ 

--अथर्व ० का० १९४२४ 

अर्थात्‌---सम्पूर्ण पापों से मुक्त तथा अहिंसक वृत्तियों के प्रथम राजा आदित्यस्वरूप श्री 


ऋषभदेव का मैं आह्वान करता हूं । वे मुझे बुद्धि एवं इन्द्रियों के साथ बल प्रदान करें ! 
(ख) भागवत स्कन्धघ ५, प्र० २३।६। 


(ग) इति हू सम सकलवेदलोकदेवब्राह्मणगवां परमागुरोभंगवत ऋषभाव्यस्य विशुद्धनरित- 
मोरितं पूंसः समस्त दुश्चरितानि हरणम्‌ । 

--भागवत स्कन्ध ५२८ 
(घ) धम्म०---उसभं पवरं वीरं॑ (४२२) 
(8) जैन वाड्मय--जम्बूद्वीपप्रज्ञप्ति, आवश्यक, स्थानाड़, समवायाजु, कल्पसूत्र, 
तिषष्टिशलाकापुरुषच रित । 


२. नन्‍दी, सूत्र १२६: 
इच्चेहयं दुवालसंगं गणिपिड्गं न कयाइ नासी, न कंयाइ न भवह, न कयाइ न भविस्सद, 
भूवि चे, भवई ब, भविस्सइ य, घ॒वे, निय ए, सासए, अक्खए, अव्वए, अवद्ठिए, निच्चे । 


जैन-न्याय : ५४५ 


स्थान है--इस पर दृष्टि डालनी होगी । 

कथा तीन प्रकार की होती है-- 

१. शर्थ -कथा 

२. धर्म-कथा 

३. काम-कथा 

घर्म-कथा के चार भेद हैं। उनमे दूसरा भेद है--विक्षेपणी | इसका तात्पर्य 
है--धर्म-कथा करनेवाला मुनि-- 

१, अपने सिद्धान्त की स्थापना कर पर-सिद्धान्त का निराकरण करे। 

२. पर-सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे। 

३. पर-सिद्धान्त के सम्यग्वाद को बताकर उसके मिथ्यावाद को बताए। 

४. पर-सिद्धान्त के भिथ्यावांद को वताकर उसके सम्यग्वाद को बताए। 

तीन प्रकार की वकक्‍तव्यता--- 

१. स्व-सिद्धान्त-वक्तव्यता । 

२. पर-सिद्धान्त-वक्तव्यता । 

३. उन दोनों की वकतव्यता । 

स्व-सिद्धान्त की स्थापना और पर-सिद्धान्त का निराकरण वादविद्या में कुशल 
व्यक्ति ही कर सकता है । 

भगवान्‌ महावीर के पास समुद्धवादी सम्पदा थी। चार सौ मुनि बादी थे ।' 

नौ निषुण पुरुषों मे वादी को निपुण (सूक्ष्मज्ञानी) माना गया है।' 

भगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्त) और हेतु के प्रयोग में कुशल साधु 
को ही धर्म-कथा का अधिकारी बताया है ।* 

इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण और उसके चार दोष, चार प्रकार 
के हेतु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस प्रकार के विशेष, आदेश 
(उपचार) आदि-आदि कथाज्लों का प्रचुर मात्रा मे निरूपण मिलता है। 

तकं-पद्धति के विकी्ण बीज जो मिलते हैं, उतका व्यवस्थित रूप क्‍या था, 
यह समझना सुलभ नही किन्तु इस पर से इतना निश्चित कहा जा सकता है कि 
जैन परम्परा के आगम-युग में भी परीक्षा का महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है। कई 
ठतीथिंक जीव-हिसात्मक प्रव॒त्तियों से 'सिद्धि' की प्राप्ति बताते हैं, उनके इस अभधिमत 


१. समवाओ, प्र० २०। 

२. ठाण, €।२८ 

३, आयारो, १।६।४५, पूणि १० २३७ नागार्जुनीय पाठ 
भाहरणहेउकुसले'*'पभू घम्मस्स आधवित्तए । 
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को अपरीक्ष्य दृष्ट' कहा गया है।' “'सत्‌-असत्‌ की परीक्षा किये बिना अपने 
दर्शन की श्लाघा और दूसरे दर्शन की गा कर स्वयं को विद्वान्‌ समझनेवाले 
संसार से मुक्ति नहीं पाते ।”' इसलिए जैन परीक्षा-पद्धति का यह प्रधान पाठ रहा 
है कि “स्व-पक्ष-सिद्धि और पर-पक्ष की असिद्धि करते समय आत्म-समाधि वाले 
मुनि को 'बहुगुण प्रकल्प' के सिद्धान्त को नहीं भूलना चाहिए । प्रतिज्ञा, हेतु, 
दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ वचन--ये बहु गुण का संजेन करने 
वाले हैं। वादकाल में अथवा साधारण वार्तालाप में मुनि ऐसे हेतु आदि का प्रयोग 
करे, जिससे विरोध न बढ़े .. .हिसा न बढ़े ।'”* 

वादकाल में हिसा से बचाव करते हुए भी मुनि तत्त्व-परीक्षा के लिए प्रस्तुत 
रहते, तब उन्हें प्रमाण-मीमांसा की अपेक्षा होती, यह स्वयं गम्य होता है। 

जैन-साहित्य दो भागों में विभकत है--आगम और ग्रन्थ । 

आगम के दो विभाग हैं---अंग और अंग-अतिरिक्त । 

अंग स्वत: प्रमाण है । अंग-अतिरिक्त साहित्य वही प्रमाण होता है जो अंग- 
साहित्य का विसंवादी नहीं होता । 

केवली, अवधिज्नञाती, मन:पर्यवज्ञानी, चतुर्देशपूर्वंधर, दशपूर्वधर और नव- 
पूव॑ंधर (दसवें पूर्व की तीसरी आचार-वस्तु सहित) ये आगम कहलाते हैं।* 
उपचार से इनकी रचना को भी “आगम' कहा जाता है ।" 

अन्य स्थविरों और आचारयों की रचनाओं की संज्ञा 'ग्रन्थ' है। इनकी प्रामाणि- 
कता का आधार आगम की अविसंवादकता है। 

अंग-साहित्य की रचना भगवान्‌ महावीर की उपस्थिति में हुईं। भगवान्‌ के 
निर्वाण के बाद इनका लघु-करण और कई आगमों का संकलन और संग्रहण हुआ । 
इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की पांचवीं शताब्दी से है । 

आगम-साहित्य के आधार पर प्रमाण-शास्त्र की रूपरेखा इस प्रकार ,बनती 


ये जम 
| 


१. प्रमेय--सत्‌ । 


१. सूयंगडों, ७॥१६। 
२. वही, ११।२॥२३ : 
समं-सय पर्संसंता, गरहंता परं वय॑ । 
जे उ तत्य विउस्संति, संसारे ते विउस्सिया ॥ 
३. वही, १।३॥३।१६। 
४. (क) भगवती, ८।८ वृत्ति-- 
(ख) भगवती जोड़, ढाल १४६। 
५. प्रमाणनयतत्वरध्नावतारिका, ४॥२ : उपचारादाप्तवचन थे । 
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सत्‌ के तीन रूप हैं--उत्पाद, व्यय और प्लौव्य। उत्पाद और व्यय की 


समष्टि--पर्याय । 
प्रौव्य--गुण । 
गुण और पर्याय की समष्टि--द्रव्य । 


सत्‌ ' 


८ 


परयाय 


॥ राणा 
चेतन 
जे ुल्ल्कूलना< गा 


भ्राल़्व संवर निर्जरा मोक्ष 


9 
धर्म, अपम, आकाश, काल, पुद्गल, पृण्य, पाप बन्ध 


१ भगवती, ८।६ : सश्ब्व वा। 
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२. प्रमाणं--यथार्थ ज्ञान या व्यवसाय । 
- (भगवती के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


प्रमाथ 
प्रत्यक्ष अनुमान उपमा आागम 
( शेष अनुयोग द्वारबत्‌ ) 
(स्थानांग सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 
व्यवसाय १ 
प्रत्यक्ष प्रात्ययिक आनुगमिक 


अथबा--( द्वितीय प्रकार ) 


ज्ञान दो प्रकार का होता है--१. प्रत्यक्ष, २. परोक्ष । 
प्रत्यक्ष के दो भेंद--१. केवल-ज्ञान, २. नो-केवल-ज्ञान । 
केवल-ज्ञान के दो भेद--१. भवस्थ-केवल-ज्ञान, २. सिद्ध-केवल-शान । 
भवस्थ-केवल-ज्ञान के दो भेद---१. संयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान । 
२. अयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान । 
संयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान के भे द--- 
१. प्रथम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान । 
२. अप्रथम समय संयोगि-भवस्थ-केवल-ज्ञान । 
अथवा--१. चरम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान । 
२. अचरम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान । 
अयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान के दो भेद--१. प्रथम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-ज्ञान । 


१. भगवती, ५!३। 
२. ठाणं, ३३३।६५ वृत्ति । 
है. वही, २८६-१०२ 
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२. अप्रथम॑ संमय अयोगि-भवस्घ॑- 


केवल-शान। 
अथवा--१. चरम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-ज्ञान । 
२. अचरम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-ज्ञान । 
सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद : १, अनन्तर-सिद्ध केवल-ज्ञान 


२. परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान 
अनन्तर-सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद १. एकान्तर-सिद्ध केवल-ज्ञान 

२. अनेकान्त र-सिद्ध-केवल-ज्ञान 
परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद : १ एक परम्पर-सिद्ध केवल-श्नान 

२. अनेक परम्पर-सिद्ध केवल-ज्ञान 


नो-केवल-ज्ञान के दो भेद : १. अवधि-ज्ञान 

२. मनःपर्य वज्ञान 
अवधिज्ञान के दो भेद : १. भव-प्रात्ययथिक 

२. क्षायोपशमिक 
मनःपर्यव के दो भेद : १. ऋजुमति, २. विपुलमति 
परोक्षज्ञान के दो भेद : १. आभिनिवोधिक ज्ञान 

२ श्रतज्ञान 
आभिनिबवोधिक ज्ञान के दो भेद : १. श्रुत-निश्चित, २. अश्रुत निश्चित 
श्रुत-निश्चित के दो भेद : १. अर्थावग्रह, २. व्यंजनावग्रह 
अश्रुत-निश्चित के दो भेद : १. अर्थावग्रह, २. व्यंजनावग्रह 


अथवा--तृतीय प्रकार! 


देन 


लत न पलक 


प्रत्यक्ष परोक्ष खनुमान आगम 
( अनुयोग * द्वार के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


१. ठार्ण, ४॥५०४। 
२ अनुयोगढ्वार, १४४। 
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शान-प्रमाण 


फू] 
प्रत्यक्ष अनुमाग उपमान आगम 
| 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय . प्रत्यक्ष 


( 
जी जज ता ।; 
श्रोत्र, ध्राण, जिह्ा, स्पर्शन, पड तट 
3 अवधि. मनः्पयंव. केबल 
(नन्दी सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 
शान 


[मम 


अत्यक्ष परोत्त 


इन्द्रिय- प्रत्यक्ष नो-इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
व 


८ 
/ 


श्रोक प्राण जिहा स्पर्शन चछु. ५, 
अवधि मनःपर्यव केवल 


मति श्र्त 


श्रुत-निश्चित अश्वुत-निश्चित 
(स्विकल्पक प्रत्यक्ष) 


लत 
ओऔत्पत्तिकी वैनयिक्री कामिकी पारिणामिकी 
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अनुमान का परिवारं-- 


अनुमान 


[77 


सा क बे ध 
पक्ष-साधन प्रतिशा-हेतु-उदाहरण 


३. प्रमिति-प्रमाण फल-- 


प्रमिति 
] 
| | 


अनन्तर * परम्पर 
| | 

अज्ञान-निवृत्ति | | 

हेय-बुद्धि मध्यस्थ-बुद्धि 








४. प्रमाता--ज्ञाता--आत्मा । 

५, विचार-पद्धति--अनेकान्त-दृप्टि-- 

प्रमेय का यथार्थ स्वरूप समझने के लिए सत्‌-असत्‌, नित्य-अनित्य, सामान्‍्य- 
विशेष, निवंचनीय-अनिरवंचनीय आदि विरोधी धर्म-युगलों का एक ही वस्तु में 
अपेक्षाभेद से स्वीकार । 

६, वाक्य-प्रयोग--स्यादवाद और सदवाद-- 

(क) स्परादवाद--अखण्ड वस्तु का अपेक्षा-दृष्टि से एक धर्म को मुख्य और 
शेप सब धर्मो को उसके अन्तहित कर प्रतिपादन करनेवाला वाक्य 'प्रमाण वाक्य 
है। इसके तीन रूप है --स्पात्‌-अस्ति, स्थात्‌-नास्ति और स्थात्‌ृ-अवक्तव्य । 

(ख) सदवाद--वस्तु के एक धर्म का प्रतिपादन करनेवाला वाक्य 'नय- 
वाक्य' है । इसके सात भेद है--१ नैगम, २ सग्रह, ३. व्यवहार, ४. ऋजुसूत्र, 
५. शब्द, ६. समभिरूढ़, ७. ग्वम्भूत। 


हेतु 


चार प्रकार के हेतु 


१. विधि-साधक विधि हेतु । 
२. निषेध-साधक विधि हेतु । 
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३. विधि-साधक निषेध हेतु । 
४. निषेध-साधक निषेध हेतु । 
द्वितीय प्रकार-- 


चार प्रकार के हेतु -- 


(क) यापक--समय-यापक हेतु । विशेषण-बहुल, जिसे प्रतिवादी शीघ्र न 
समझ सके । 

(ख) स्थापक--प्रसिद्ध-व्याप्तिक साध्य को शीक्ष स्थापित करनेवाला हेतु । 

(ग) व्यंसक-प्रतिवादी को छल में डालनेवाला हेतु । 

(घ) लूषक व्यंसक से प्राप्त आपत्ति को दूर करनेवाला हेतु । 


आहरण 


चार प्रकार के आहरण --- 

(क) अपाय--हेयधर्म का ज्ञापक दृष्टान्त । 

(ख) उपाय--ग्राह्म वस्तु के उपाय बतानेवाला दुष्टान्त । 

(ग) स्थापना कमं--स्वाभिमत की स्थापना के लिए प्रयुक्त किया जानेवाला 
दुष्टान्त । 

(घ) भ्त्युत्पन्न-विनाशी--उत्पन्न दूषण का परिहार करने के लिए प्रयुक्त 
किया जानेवाला दुष्टान्त । 


आहरण के दोष 


चार प्रकार के आहरण-दोष --- 


(क) अधर्मयुक्त--अधरमंबुद्धि उत्पन्त करनेवाला दुष्टान्त । 
(ख) प्रतिलोम--अपसिद्धान्त का प्रतिवादक दृष्टान्त । 
अथवा--शरठ शाद्य समाचरेत्‌---ऐसी प्रतिकूलता की शिक्षा देने- 
बाला दुष्टान्त । 
(ग) आत्मोपनीत--परमत में दोष दिखाने के लिए दृष्टान्त रखना जिससे 
स्वमत दूषित बन जाए। 


(घ) दुरुपतीत--दोषपूर्ण निममन वाला दृष्टान्त । 


पृ, ठाणं, ४॥५०४ 
२. वही, ४/५०० 
३. बही, ४।५०२ 
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वाद के दोष' 


धू 


न्फ्ण 


जी & न#ी मय 


तज्जात-दोष--वादकाल में आचरण आदि का दोष बताना अथवा प्रति- 
वादी से क्षुब्ध होकर मौत हो जाना । 


« मतिभग-दोष--तत्त्व की विस्मृति हो जाना। 
. प्रशास्तृ-दोष--सभानायक या सभ्य की ओर से होनेवाला प्रमाद । 
, परिहरण-दोष--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-रूढ़ि के अनुसार 


अनासेव्य का आसेवन करना अथवा आसेव्य का आसेवन 
नहीं करना अथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु का सम्यक 
प्रतिकार न करना । 


. स्वलक्षण-दोष---अब्या प्ति, अतिव्याप्ति, असम्भव । 

. कारण-दोष--कारण ज्ञात न होने पर पदार्थ को अहेतुक मान लेना । 

. हेतु-दोष--असिद्ध, विरुद्ध, अनैकान्तिक । 

. सक्रामण-दोष--प्रस्तुत प्रभय में अप्रस्तुत प्रमेय का समावेश करना अथवा 


परमत जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं करता उसे उसका 
मान्य तत्त्व बतलाना । 


९. निग्रह-दोष--छल आदि से निमृहीत हो जाना । 


विवाद' 


- अपसरण--अवस र-लाभ के लिए येन-केन-प्रकारेण समय बिताना । 
- उत्सुकीकरण --अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए बाद करना । 
: अनुलोमन--विवादाध्यक्ष को 'साम' आदि नीति के द्वारा अनुकल बना- 


. वस्तु-दोष (पक्ष-दोष) १. प्रत्यक्ष-निराकृत--शब्द अश्रावण है । 


२ अनुमान-निराकृत--शब्द नित्य है । 

३ प्रतीति-निराकृत--शशी अचन्द्र है। 

4. स्व-वचन-निराकृत--मै कहता हू वह 
मिथ्या हे । 

५. लोकरूढ़ि-निराकृत--मनुष्पय की खोपड़ी 
पचित्न है । 


कर अथवा कुछ समय के लिए प्रतिवादी का पक्ष स्वीकार 
कर उसे अनुकूल बनाकर वाद करना। 


१. ठाण, १०१६४ 
२. वही, ६१११ 


शव: 
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४. प्रतिलोमत--सर्व-सामथ्य-दशशा सें बिवादाध्यक्ष अथवा प्रतिवादी को 
प्रतिकल बनाकर वाद करना । 

५. संसेवन--अध्यक्ष को प्रसन्‍त रख बाद करना । 

६. मिश्रीकरण या भेदन--निर्णययदाताओं में अपने समर्थकों को मिश्नचित 
करके अथवा उन्हें (निर्गेबदाताओं को) प्रतिवादी का 
विरोधी बनाकर वाद करना । 


प्रमाण-व्यवस्था का आगमिक आधार 


१. प्रमेव-- 

प्रमेय अनन्त-धर्मात्मक होता है। इसका आधार यह है कि वस्तु में अनन्त- 
पर्यंव होते हैं । 
२. प्रमाण--- 

प्रमाण की परिभाषा है--व्यवसायी ज्ञान का यथार्थ-ज्ञान | इनमें पहली का 
आधार स्थानांग का व्यवसाय शब्द है। दूसरी का आधार ज्ञान और प्रमाण का 
पृथक्‌-पुथक्‌ निर्देशन है। ज्ञान यथार्थ और अयशथार्थ दोनों प्रकार का होता है, इस- 
लिए ज्ञान सामान्य के निरूपण में ज्ञान पांच बतलाए हैं ।' 

प्रमाण यथार्थ ज्ञान ही होता हैं। इसलिए यथार्थ ज्ञान के निरूपण में वे दो 
बन जाते हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
३. अनुमान का परिवार--- 

अनुयोगद्वार के अनुसार श्रुतज्ञान परार्थ और शेष सब ज्ञान स्वार्थ हैं। इस 
दृष्टि से सभी प्रमाण जो ज्ञानात्मक हैं वे स्वार्थ हैं और जो वचनात्मक हैं वे 
परार्थ हैं। इसी के आधार पर आचाये सिद्धसेन, वादिदेव सूरि प्रत्यक्ष को परार्थ 
मानते है।' 

अनुमान, आगम आदि की स्वार्थ-परार्थ रूप ट्विविधता का यही आधार है। 
४. प्रसमिति-- 

प्रमाण का साक्षात्‌ फल है--अज्ञान-निवृत्ति और व्यवहित फल है--हैयबुद्धि 


१, भगवती, ८२। 
२. न्यायांबतार, ११ बृत्ति : 
प्रत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धार्थ प्रकाशनात्‌ । 
परस्य तदुपायत्वातु, पराथेत्व॑ दयोरपि ॥ 
अनुमानप्रतीतं प्रत्यायस्नेवे वबनमिति--अग्निरत् धूमात्‌ । 
प्रत्यक्षप्रतीत पुरर्दश यस्नेतावद्‌ू बक्ति --पश्य राजा गच्छति। 
३ प्रमाणनयतत्वरत्नावतारिका, २।२६, २७ । 
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और मध्यस्थबुद्धि । इसका आधार श्रवण, ज्ञान, विज्ञान, प्रत्याख्यात और संयम का 
क्रम है। श्रवण का फल ज्ञान, ज्ञान का विज्ञान, विज्ञान का प्रत्याव्यान और 
प्रत्याख्यात का फल है संयम । दर्शनावरण के विलय से 'सुनना' मिलता है। श्रृत- 
अधे में ज्ञानावरण के विलय से अवग्रह, ई$हा, अवाय और धारणा--ये होते हैं । 
इनसे ज्ञान होता है, अज्ञान की निवृत्ति होती हैं। अज्ञान की निवृत्ति होने पर 
विज्ञान होता है--हेय, उपादेय की बुद्धि वनती है। इसके बाद हेय का प्रत्याख्यान 
--त्याग होता है । त्याग के पश्चात्‌ संयम । आध्यात्मिक दृष्टि से यावन्माज़ पर- 
संयोग है, व हेय है । पर-संयोग मिटने पर संयम आता है, अपनी स्थिति में रमण 
होता है । वह बाहर से नही आता, इसलिए उपादेय कुछ भी नही | लौकिक दृष्टि 
में हेय और उपादेय दोनों होते है।जो वस्तु न ग्राह्म होती है और न अग्नराह्य, 
वहां मध्यस्थ बुद्धि बनती है अथवा हर्ष और शोक दोनों से बचे रहना, वह मध्यस्थ 
बुद्धि है। 

इनके अतिरिक्त व्याप्ति, अभाव, उपचार आदि के भी बीज मिलते हैं । 

जैन प्रमाण और परीक्षा-पद्धति का विकास इन्हीं के आधार पर हुआ है। 
दसरे दर्शनों के उपयोगी अंश अपनाने में ज॑ नाचार्यो को कभी आपत्ति नहीं रही हैं । 
उन्होंने अन्य परम्पराों की नई सूझो का हमेशा आदर किया है और अपनाया है । 
फिर भी यह नि्विवाद है कि उनकी त्याय-परम्परा सबंथा स्वतन्त्त और मौलिक है 
और भारतीय न्यायशास्त्र को उसकी एक बड़ी देन है । 


अनेकान्त-व्यवस्था 


आगम-साहित्य में सिर्फ ज्ञान और ज्ञेय की प्रकीर्ण मीमांसा ही नहीं मिलती, 
उनकी व्यवस्था भी मिलती है । 

सूबकृताज्ु में विचार और आचार, दोनों के बारे में अनेकान्त का तलस्पर्शी 
विवेचन मिलता है। भगवती और सूत्रकृता ड्ू मे अनेक मतवादों का निराकरण कर 
स्वपक्ष की स्थापना की गई है । 

इन बिखरी मुक्ताओं को एक धागे में पिरोने का काम पहले-पहल आचाय॑ 
उमास्वाति ने किया। उनका तन्‍्वाश्थसूत्र जैन न्याय विकास की पहली रश्मि 
है। यों कहना चाहिए कि विक्रम की पहली-दूसरी शताब्दी के लगभग जैन-परम्परा 
में 'प्रमाणनर्यरधिगम' सूत्र के रूप में स्वतन्त्र परीक्षाली का शिलान्यास हुआ। 

धामिक मतवादो के पारस्परिक संघर्ष ज्यों-ज्यो बढ़ने लगे और अपनी 
मान्यताओं को युक्तियों द्वारा समथित करना अनिवार्य हो गया, तब जैन आचार्यों 
ते भी अपनी दिशा बदली, अपने सिद्धान्नों को युक्ति की कसौटी पर कस्कर जनता 
के सामने रखा। इस काल मे अनेकास्त का विकास हुआ । 





१, तत्त्वायंयूव, १६। 


५५६ : जैन दशेस : मनन और मीमासा 


अहिंसा की साधना जैनाचायों का पहला लक्ष्य था। उससे हटकर मत-प्रचार 
करने को वे कभी लालायित नहीं हुए। साधु के लिए पहले आत्माचुकम्पी' 
(अहिसा की साधना में कुशल) होना जरूरी है। जै त-आचार्यों की दृष्टि में विवाद 
या शुष्क तर्क का स्थान कैसा था, इस पर महान्‌ ताकिक आचार्य सिद्धसेन की 
'बादद्वातिशिका' पूरा प्रकाश डालती है।' 

हरिभद्रसूरि का वादाष्टक भी शुध्क तर्क पर सीधा प्रहार है। जैनाचार्यों ने 
ताकिक आलोक में उतरने की पहल नहीं की, इसका अर्थ उनकी ताकिक दुर्बलता 
नही किन्तु समतावृत्ति ही थी । 

बाद-कथा क्षेत्र में एक और गौतम प्रदर्शित छुल, जल्प, वितंडा, जाति और 
निम्नह की व्यवस्था और दूसरी ओर अहिंसा का मार्ग कि--अन्य-तीरथिकों के साथ 
वाद करने के समय आत्म-समाधि वाला मुनि सत्य के साधक प्रतिज्ञा, हेतु और 
उदाहरण का प्रयोग करे और इस प्रकार बोले कि प्रतिपक्षी अपना विरोधी न 
बने।' सत्य का शोधक और साधक “अप्रतित्न होता है, वह असंत्य-तत्त्व का 
समर्थन करने की प्रतिज्ञा नहीं रखता /--यह एक समस्या थी, इसको पार करने 
क॑ लिए अनेकान्तदुष्टि का सहारा लिया गया। 

अनेकान्त के विस्तारक श्वेताम्बर-पर म्परा में (मसिद्धसेन' और दिगम्बर-परम्परा 
में 'समन्‍्तभद्व हुए । उतका समय विक्रम की पांचवीं-छठी शती के लगभग माना 
जाता है। सिद्धसेन ने ३२ द्वात़िशिका और सन्‍्मति की रचना करके यह सिद्ध किया 
कि निर््नन्थ-प्रवचन नयों का समूह-विविध सापेक्ष दृष्टियों का समन्वय है ।' एकान्त- 
दृष्टि मिथ्या होती है । उसके द्वारा 'सत्य' नही पकड़ा जा सकता । जितने पर-समय 
हैं, वे सब नयवाद है । एक दृष्टि को ही एकान्त रूप से पकड़े हुए हैं, इसलिए वे 
सत्य की ओर नहीं ले जा सकते | जिन-प्रवचन में नित्यवाद, अनित्यवाद, काल, 


१. वाददवात्िशिका : 
ग्रामास्तरोपगतयों - रेकामिषसड्भजातमत्सरयो: । 
स्थात्‌ सख्यमपि शुनो भाव्रोरपि बादिनो न स्थात्‌ ॥१॥। 
अन्यत एवं श्रेयानू, अन्यत एबं. विचरन्ति बादिवृधाः: ) 
वाक्स रम्भ: वंहचिदपि, न जगाद मनि: शिवोपायम्‌ ॥ ७ ॥। 
शैय: परसिद्धान्त-, . स्वपक्षबलनिश्चमोपलब्ध्यर्थ म्‌ । 
परपक्षक्षोभणम प्युपेस्य तु सतामनाचार: (। १६ ॥ 
परनिग्रहाष्यव सितशिवतौकाग्रयमृपयाति यद्‌ बादी । 
यदि तत्‌ स्थाद बैराग्ये,ल चिरेण स्िवं पदमुपयातु ॥ २५ ॥ 

- सुयगही, १।३।३-१६। 

- सन्मतिप्रकरण, ३६६ । 
बही, हे।४७ । 


खा. बा 


न्याय : ५५७ 


शक 
पं 


स्वभाव, नियति आदि सब दुष्टियों का समन्वय होता है, इसलिए यह सत्य का 
सीधा मार्ग है । 

इसी प्रकार आचाये समनन्‍्तभद्र ने अपनी प्रसिद्ध कंति आप्तमीर्मासा में 
बीतराग को आप्त सिद्ध कर उनकी अनेकान्त वाणी से 'सत्‌' का यथार्थ-शान होने 
का विजय-घोष किया । उन्होंने अस्ति, नास्ति, अस्ति-तास्ति और अवक्तब्य-- 
इन चार भंगों के दवरा सदेकान्तवादी सांख्य, असदेकान्तवादी माध्यमिक, सर्वथा 
उभयवादी वैशेषिक और अवाच्यैकान्तवादी बौद्ध के दुराग्रहवाद का बड़ी सफलता 
से निराकरण किया। भेद-एकान्त, अभेद-एकान्त आदि अनेक एकान्त पक्षों में दोष 
दिखाकर अनेकान्त की व्यापक सत्ता का पथ प्रशस्त कर दिया। 

स्थाद्वाद--सप्तभंगी और तय की विशद योजना में इन दोनों आचार्यों की 
लेखनी का चमत्कार आज भी स्व-सम्मत है। 


प्रमाण-व्यवस्था 


आचार्य सिद्धसेन के “न्‍्यायावतार' में प्रत्यक्ष, परोक्ष, अनुमान और उसके 
अवयवों की चर्चा प्रमाण-शास्त्र की स्वतन्त्त रचना का द्वार खोल देती है। फिर 
भी उसकी आत्मा शैशवकालीन-सी लगती हैं। इसे यौवनश्री तक ले जाने का 
श्रेय दिगम्बर आचार्य अकलंक को है। उनका समय विक्रम की आठवीं-नवीं 
शताब्दी है। उनके 'लघीयस्त्॒य', 'न्यायविनिश्चय/ और 'प्रमाण-संग्रह' में मिलने 
वाली प्रमाण-व्यवस्था पूर्ण विकमित है। उत्तरवर्ती श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों 
धाराओं में उसे स्थान मिला है। इसके बाद समय-समय पर अनेक आचार्यों द्वारा 
लाक्षणिक ग्रन्थ लिखे गए। दसवी शताब्दी की रचना माणिक्यनंदी का 'परीक्षा- 
मुखमण्डन', बारहवों शताब्दी की रचना वादिदेवसुरि का 'प्रमाण नय तत्त्वालोक' 
और आचार्य हेमचन्द्र की 'प्रमाण-मीमासा', पन्द्रहवी शताब्दी की रचना धर्मभूषण 
की “न्यायदीपिका , अठारहवीं शताब्दी की रचना यशोविजयजी की “जैन तकंभाषा' 
बहुत प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त बहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ अभी तक अप्रसिद्ध 
, भी पड़े हैं। इन लाक्षणिक ग्रन्थों के अतिरिक्त दार्शनिक चर्चा और प्रमाण के लक्षण 
की स्थापना और उत्थापना में जिनका योग है, वे भी प्रचुर मात्रा मे हैं। 


५४८ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


प्रमाण-मीमांसा 


प्रमाण का लक्षण 


यथार्य ज्ञान प्रमाण है। ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है। ज्ञान 
व्यापक है और प्रमाण व्याप्य । ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनों प्रकार का होता 
है। सम्यक निर्णायक ज्ञान यथार्थ होता है और संशय-विपर्यय आदि ज्ञान अयथार्थे। 
प्रमाण सिर्फ यथार्थे-ज्ञान होता है। वस्तु का सशय आदि से रहित जो निश्चित 
ज्ञान होता है, वह प्रमाण है । 


ज्ञान की करणता 


प्रमाण का सामान्य लक्षण है--'प्रमाया: करण प्रमाणम--प्रमा का करण 
ही प्रमाण है। 'तद्वति तत्प्रकारानुभव: प्रमा---जो वस्तु जैसी है उसको वंसे ही 
जानना 'प्रमा' है। करण का अर्थ है साधकतम। एक अर्थ की सिद्धि में अनेक 
सहयोगी होते हैं किन्तु वे सब 'करण' नहीं कहलाते । फल की सिद्धि में जिसका 
व्यापार अव्यवहित (प्रकृत उपकारक) होता है बह 'करण' कहलाता है। कलम 
बनाने में हाथ और चाक्‌ दोनों चलते हैं किन्तु करण चाक्‌ ही होगा। कलम काटने 
का निकटतम सम्बन्ध चाक्‌ से है, हाथ से उसके बाद | इसलिए हाथ साधक और 
चाक साधकतम कहलाएगा। 

प्रमाण के सामान्य लक्षण में किसी को आपत्ति नहीं है। विवाद का विषय 
'करण' बनता है। बौद्ध सारूप्प और योग्यता को “'करण' मानते हैं।' नैयायिक 


१. (क) न्यायबिंदु, १॥१९॥२० 
(ख) बोद्ध (सोत्ान्तिक) दर्शन के भ्रनुसार ज्ञाननत अर्थाकार (अर्थ-प्रहण ) ही प्रामाण्य 
है, उसे सारुप्य भी कहा जाता है । 
स्वसवित्ति' फल चात्न तद्‌ रूपादर्थनिश्चय:। 
विषयाकार एयास्य, प्रमाणं तेव मीयते ॥। 
(प्रमाण समुच्यय, पु० २४) 
प्रमाण तु सारूप्यं, योग्यता वा । 
(तस्वायंश्लोकवातिक, १३-४४) 





सन्निकर्ष और ज्ञान इन दोनों को करण मानते हैं। इस दशा में जैन सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं।' सन्निकर्ष, योग्यता आदि अर्थ-बोध की सहायक सामग्री है। 
उसका निकट सम्बन्धी ज्ञान ही है और वही ज्ञान और श्ञेय के बीच सम्बन्ध स्थापित 
करता है। 

प्रमाण का फल होता है--अज्ञान-निवृत्ति, इष्ट-वस्तु का ग्रहण और अनिष्ट 
वस्तु का त्याग । यह सब प्रमाण को ज्ञान-स्वरूप माने बिना हो नहीं सकता । इस- 
लिए अर्थ के सम्यक्‌ अनुभव में 'करण' बनने का श्रेय ज्ञान को ही मिल सकता है। 


प्रमाण की परिभाषा का क्रमिक विकास 


प्रामाणिक क्षेत्र में प्रमाण की अनेक धाराएं बही, तब जैन आचार्यों को भी 
प्रमाण की स्वमन्तव्य-पोषक एक परिभाषा निश्चित करनी पड़ी। जैन विचार के 
अनुसार प्रमाण की आत्मा "निर्णायक ज्ञान' है। जैसा कि आचार्य विद्यानन्द ने 
लिखा है--- 

'तत्त्वार्थव्यवसायात्मज्ञानं मानमितीयता । 
लक्षणेत गताथंत्वात्‌, व्यर्थमन्यद्‌ विशेषणम्‌ ॥”' 

पदार्थ का निश्चय करनेवाला ज्ञात 'प्रमाण' है। यह प्रमाण का लक्षण पर्याप्त 
है और सब विशेषण व्यर्थ हैं किन्तु फिर भी परिभाषा के पीछे जो कई विशेषण 
लगे उसके मुख्य तीन कारण हैं-- 

१. दूसरों के प्रमाण-लक्षण से अपने लक्षण का पृथक्‍करण । 

२. दूसरों के लाक्षणिक दृष्टिकोण का निराकरण ! 

३. बाधा का निरसन । 

आचाये सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया है--'प्रमाणं स्वपराभासि 
ज्ञानं बाधविवर्जितम्‌ --स्व और पर को प्रकाशित करनेवाला अवाधित ज्ञान 
प्रमाण है। परोक्ष ज्ञानवादी मीमांसक ज्ञान को स्वप्रकाशित नही मानते । उनकेमत 
से ज्ञान है"--इसका पता अर्थ-प्राकट्यात्मक अर्थापत्ति से लगता है। दूसरे शब्दों 
में, उनकी दृष्टि में ज्ञान अर्थज्ञानानुमेय है। अर्थ को हम जानते हैं--यह अर्थज्ञान 
(अर्थ-प्राकट्य ) है। हम अर्थ को जानते हैं इससे पता चलता है कि अर्थ को जानने- 
वाला ज्ञान है। “अर्थ की जानक्रारी के द्वारा ज्ञान की जानकारी होती है'--यह 
परोक्ष ज्ञानवाद है । ज्ञानान्तरवेद्य ज्ञानवादी नैया यिक-वैशेषिक ज्ञान को ज्ञानान्तर- 
वेद्य मानते हैं। उनके मतानुसार प्रथम ज्ञान का प्रत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे 
« न्यायभाष्य १॥१॥३ 
« तस्व्रार्थश्लोकबातिक, १।१०।७७ 
»«» नयायावतार, १। 
. मीमांसाश्लोकवातिक, १८४-१५७ । 


बट रण टुए ० 
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ज्ञान से होता है। ईश्वरीय ज्ञान के अतिरिक्त सब ज्ञान परप्रकाशित हैं, प्रमेम हैं । 
अचेतन शानवादी सांख्य प्रकृति-पर्यायात्मक ज्ञान को अचेतन भानते हैं। उनकी 
दृष्टि में ज्ञान प्रकृति की पर्याय--विकार है, इसलिए वह अचेतन है । 

उक्त परिभाषा में आया हुआ 'स्व-आभासि' शब्द इनके निराकरण की ओर 
संकेत करता है । 

जैन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान 'स्व-अवभासि' है । ज्ञान का स्वरूप ज्ञान है, यह 
जानने के लिए अर्भ-प्राकट्य (अर्थे-बोध) की अपेक्षा नहीं है। 

१. ज्ञान प्रमेय ही नहों, ईश्वर के ज्ञान की भांति प्रमाण भी है। 

२. ज्ञान अचेतन नहीं--जड़ प्रकृति का विकार नहीं, आत्मा का गुण है।' 

ज्ञानाहैतवादी बौद्ध ज्ञान को ही परमार्थ-सत्‌ मानते हैं, बाह्य पदार्थ को 
नही ।' इसका निराकरण करने के लिए 'पर आभास्ति' विशेषण जोड़ा गया । 

जैन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की भांति बाह्य वस्तुओं की भी पारमाधिक 
सत्ता है।' 

विपरयंय आदि प्रमाण नहीं हैं, यह बतलाने के लिए 'बाधविवर्जित' विशेषण है। 

समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणों से जैन लक्षण का पृथकक्ररण करने के 
लिए है। 

आचार्य अकलंक ने प्रमाण के लक्षण में 'अनधिगतार्थ ग्राही! विशेषण लगाकर 
एक नई परम्परा शुरू कर दी । इस पर बौद्ध आचार्य धर्मकीति का प्रभाव पड़ा, 
ऐसा प्रतीत होता है। स्याय-वैशेषिक और मीमांसक “धारावाहिक ज्ञान' (अधिगत 
ज्ञान--गृहीतग्राही ज्ञान) को प्रमाण मानने के पक्ष में थे और बौद्ध विपक्ष में । 
आचार्य अकलंक ने बौद्ध दर्शन का साथ दिया। आचार्य अकर्ल॑क का प्रतिबिम्ब 
आचाये माणिक्य नन्‍्दी पर पड़ा। उन्होंने यह माना कि 'स्वापूर्वार्थ व्यवसायात्मकं 
ज्ञानं प्रमाणम्‌'--स्व और अपूर्व अर्थ का निश्चय करनेवाला ज्ञान प्रमाण है। इसमें 
आचायें अकलंक के मत का “अपूर्व' शब्द के द्वारा समर्थन किया । 

वादिदेव सूरि ने 'स्वपरव्यवसा यिज्ञानं प्रमाणम्‌” इस सूत्र में माणिक्य नन्‍दी के 
अपूर्वं' शब्द पर ध्यान नही दिया । 

इस काल में दो धाराएं चल पड़ीं। दिमम्बर आचार्यों ने गृहीत-ग्राही घारा- 
वाही ज्ञान को प्रमाण नहीं माना । श्वेताम्बर आचायें इसको प्रमाण मानते थे । 
दिगम्बर आचारये विद्यानन्द ने इस प्रश्न को खड़ा करना उचित ही नहीं समझा । 


१. स्थाद्वाद्मजरी, श्लोक १४ 

२. देखिए---वसुबन्धु कृत, थिंशतिका 
३. स्थाद्वादमंजरी, १६। 

४, लघीयस्त्यी, ६० । 
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उन्होंने बड़ी उपेक्षा के साथ बताया कि--- 
'गृहीतमगृहीत॑ वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास्लेषु, विजहाति प्रमाणताम्‌ ॥' 

स्व और पर का निश्चय करनेवाला ज्ञान प्रमाण है, चाहे वह गृहीतग्राही हो, 
चाहे अगृहीतग्राही | 

आचाय॑े हेमचन्द्र ने लक्षण-सूत्र का परिष्कार ही नहीं किया किन्तु एक ऐसी 
बात सुझाई, जो उनकी सूक्ष्म-दुष्टि की परिचायक है। उन्होंने कहां--' ज्ञान स्व- 
प्रकाशी होता अवश्य है, फिर भी वह प्रमाण का लक्षण नहीं बनता ।' कारण कि 
प्रभाण की भांति अप्रमाण--संशय विपर्येय ज्ञान भी स्वसंविदित होता है। 
पूर्वांचार्यों ने 'स्वनिर्णय को लक्षण में रखा है, वह परीक्षा के लिए है, इसलिए 
वहां कोई दोष नहीं आता”--यह लिखकर उन्होंने अपने पूव॑जों के प्रति अत्यन्त 
आदर सूचित किया है। 

आचार्य हेमचन्द्र की परिभाषा---'सम्यगर्थनिर्णय: प्रमाणम्‌---अर्थ का सम्यक्‌ 
निर्णय प्रमाण है। यह जैन-प्रमाण-लक्षण का अन्तिम परिष्कृत रूप है । 

आचार्य तुलसी ने “यधार्थज्ञानं प्रमाणम--यथार्थ (सम्यक्‌) ज्ञान प्रमाण 
है, इसमें अर्थ पद को भी नहीं रखा। ज्ञान के यथार्थ और अयथार्थ--यथे दो रूप 
बाह्य पदार्थों के प्रति उसका व्यापार होता है, तब बनते हैं। इसलिए अर्थ के निर्णय 
का बोध यथार्थ” पद अपने आप करा देता है।” यदि बाह्य अर्थ के प्रति ज्ञान का 
व्यापार नहीं होता तो लक्षण में यथार्थ-पद के प्रयोग की कोई आवश्यकता ही 
नहीं होती। 


प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 


प्रमाण सत्य होता है, इसमें कोई द्वैत नहीं, फिर भी सत्य की कसौटी सबकी 
एक नही है। ज्ञान की सत्यता या प्रामाण्य के नियामक तत्त्व भिन्न-भिन्न माने 
जाते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार वह याधार्थ्य है। याथार्थ्य॑ का अर्थ है--'ज्ञान की 
तथ्य के साथ संगति |" ज्ञान अपने प्रत्ति सत्य ही होता है प्रभेय के साथ उसकी 
संगति निश्चित नही होती, इसलिए उसके दो रूप बनते हैं--तथ्य के साथ संगति 


« तत्त्वार्थश्लोकवातिक १।१०।७८ 
« प्रमाणभीमांसा, १।३ । 
« भिक्षृत्यायकरणिका, १॥१० | 
- प्रमाणनयतत््वरत्नावतारिका, १।१६ : 
सर्व ज्ञार्न स्वापेक्षया प्रमाणमेव, न प्रमाणाभासम । 
बहिरिथपिक्षया तु किचित्‌ प्रमाण, किंचित्‌ प्रमाणाभासम्‌ । 
४. तत्त्वाथंश्लोकवातिक, पु० १७५ । 


पी 
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हो वह सत्य शान और तथ्य के साथ संगति न हो वह असत्य ज्ञान । 

अवाधितस्य, अप्रसिद्ध अर्थ-छ्यापन या अपूर्वअर्थप्रापण, अविसंवादित्त्व या 
संवादीध्रवृ त्ति, प्रवृत्तिसामथ्यें या क्रियात्मक उपयोगिता--यगे सत्य, की कसोटियां 
हैं, जो भिन्‍न-भिन्‍न दाश निकों द्वारा स्वीकृत और निराकृत होती रही हैं। 

आचार्य विद्यानन्द अबाधितत्त्ववाधक प्रमाण के अभाव या कथनों के 
पारस्परिक सामंजस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं । सन्‍्मति-टीकाकार 
आचार्य अभयदेव इसका निराकरण करते हैं ।' आचार्य अकलंक बौद्ध और मीमांसक 
अप्रसिद्ध अर्थ-ख्यापन (अज्ञात अर्थ के ज्ञापन) को प्रामाण्य का नियामक मानते 
हैं। वादिदेव सूरि और आचार्य हेमचन्द्र इसका निराकरण करते हैं।' 

संवादीप्रवृत्ति और प्रवृुत्तिसामथ्यं--इन दोनों का व्यवहार सर्व-सम्मत है। 
किन्तु ये प्रामाण्य के मुख्य नियामक नहीं बन सकते संवादक ज्ञान प्रमेयाव्यभि- 
चारी ज्ञान की भांति व्यापक नहीं है | प्रत्येक निर्णय में तथ्य के साथ ज्ञान की 
संगति अपेक्षित होती है, बैसे संवादक ज्ञान प्रत्येक निर्णय में अपेक्षित नहीं होता । 
वह क्वचित ही सत्य को प्रकाश में लाता है। 

प्रवृत्ति-सामर्थ्य अर्थ-सिद्धि का दूसरा रूप है। ज्ञान तब तक सत्य नहीं होता, 
जब तक वह फलदायक परिणामों द्वारा प्रामाणिक नहीं बन जाता। यह भी 
सावंदिक सत्य नहीं है। इसके बिना भी तथ्य के साथ ज्ञान की संगति होती है। 
क्वचित्‌ यह 'सत्य की कसौटी बनता है, इसलिए यह अमान्य भी नहीं है । 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति परतः होती है। ज्ञानोत्पादक सामग्री 
में सिलनेवाले गुण और दोष क्रमशः प्रामाण्य और अप्रामाण्य के निमित्त बनते हैं। 
निविशेषण सामग्री से यदि ये दोनों उत्पन्न होते तो इन्हें स्वत: माना जाता किन्तु 
ऐसा होता नही । ये दोनों सविशेषण सामग्री से पैदा होते हैं; जैसे गुणवत्‌- 
सामग्री से प्रामाण्य और दोषवत्‌-सामग्री से अप्रामाण्य । अर्थ का परिच्छेद 
प्रभाण और अभ्रमाण दोनों में होता है। किन्तु अप्रमाण (संशय-विपर्येय ) में अर्थ- 
परिच्छेद यथार्थ नहीं होता और प्रमाण में बह यथार्थ होता है। अयथार्थ-परिच्छेद 
की भांति यथार्थ-परिच्छेद भी सहेतुक होता है। दोष मिट जाए, मात्र इससे 
सधार्थता नहीं आती । वह तब आती है, जब गुण उसके कारण बने। जो कारण 





१. सन्मतिप्रकरण, पु० ६१४ | 
२. तत्त्या्थश्लोकबातिक, पृ० १७५। 
३. प्रमाणभीमांसा 
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बनेगा वह 'पर”' कहुलाएगा। ये दोनों विशेष स्थिति-सापेक्ष हैं, इसलिए इसकी 
उत्पत्ति 'पर' से होती है । 


प्रामाण्य-निष्चय के दो रूप--स्वत: और परतः 


जानने के साथ-साथ 'यह जानना ठीक है' ऐसा निश्चय होता है, वह स्वत: 
निश्चय है । 

जानने के साथ-साथ 'यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय नहीं होता तब दूसरी 
कारण सामग्री से---संवादक प्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, यह परतः 
निश्चय है। जैन प्रामाण्य और अप्रामाण्य को स्वतः भी मानते हैं और परत: भी । 
स्वत: प्रामाण्य-निश्चय 

विषय की परिचित दशा में ज्ञान की स्वतः प्रामाणिकता होती है। इसमें 
प्रथम ज्ञान की सचाई जानने के लिए विशेष कारणों की आवश्यकता नहीं होती । 
जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई बार गया हुआ है। उससे भली-भांति 
परिचित है | वह मित-गृह को देखते ही निस्सन्देह उसमें प्रविष्ट हो जाता है। 
'यह मेरे मित्र का घर है'--ऐसा ज्ञान होने के समय ही उस ज्ञानगत सचाई का 
निश्चय नहीं होता तो वह उस घर में प्रविष्ट नही होता । 
परत: प्रामाण्य-निश्चय 

विषय् की अपरिचित दशा में प्रामाण्य का निश्चय परत: होता है। ज्ञान की 
कारण सामग्री से उसकी सचाई का पता नहीं लगता तब विशेष कारणों की 
सहायता से उसकी प्रामाणिकता जानी जाती है, यही परत: प्रामाण्य है। पहले 
सुने हुए चिह्नो के आधार पर अपने मित्र के घर के पाम पहुंच जाता है, फिर भी 
उसे यह सन्देह हो सकता है कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी दूसरे का ? उस 
समय किसी जानकार व्यक्ति से पूछने पर प्रथम ज्ञान की सचाई मालूम हो जाती 
है। यहां ज्ञान की सचाई का दूसरे की सहायता से पता लगा, इसलिए यह परत: 
प्रामाण्य है। विशेष कारण-सामग्री के दो प्रकार हैं--संवादक प्रमाण अथवा 
बाधक प्रमाण का अभाव । 

जिस प्रमाण से पहले प्रमाण की सचाई का एक निश्चय होता है, उसका 
प्रामाण्य-निज्वय परतः नहीं होता । पहले प्रमाण के प्रामाण्य का निश्चय कराने 
वाले प्रमाण की प्रामाणिकता परत: मानने पर प्रमाण की शृंखला का अन्त नहीं 
होगा जौर न अन्तिम निश्चय ही हाथ लगता है। संवादक प्रमाण किसी दूसरे 
प्रमाण का ऋणी बनकर सही जानकारी नहीं देता। कारण कि उसे जानकारी 
देने के समय उसका ज्ञान करना नहीं है । अत: उसके लिए स्वत: या परत: का 
प्रश्न ही नहीं उठता । 

'प्रामाण्य का निश्चय स्वतः या परतः होता है'--यह विभाग विषय 
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(ग्राह्मवस्तु) की अपेक्षा से है। ज्ञान के स्त्॒रूप-प्रहण की अपेक्षा उसका प्रामाण्य- 
निश्चय अपने आप होता है । 


अयथार्थ ज्ञान या समारोप 


एक रस्सी के बारे में चार व्यक्तियों के ज्ञाव के चार हूप हैं : 

पहला --यह रस्सी है--यथाथे-ज्ञान । 

दूसरा--यह सांप है--विपयंथ ! 

तीसरा--यह रस्सी है या सांप है ?--सशय । 

चौथा--रस्ती को देखकर भी अन्यमतस्कता के कारण ग्रहण नहीं क रता -- 
मनध्यवसाय । 

पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है | यही प्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेष तीनों व्यक्तियों के ज्ञान में वस्तु का सम्यक निर्णय नहीं होता, इस- 
लिए वे अयधथायर्थ हैं । 
विपयंय' 

विपयंय निश्चयात्मक होता है किन्तु निश्चय पदार्थ के असली स्वरूप के 
त्रिपरीत होता है। जितनी निरपेक्ष एकान्‍्त-दृष्टियां होती हैं, वे सब विपयेय की 
कोटि में आती है। पदार्थ अपनी गुणात्मक सत्ता की दृष्टि से नित्य है और अवस्था- 
भेद की दृष्टि से अनित्य। इसलिए उसका समष्टि रूप बनता है--पदार्थ नित्य 
भी है और अनित्य भी | यह सम्पक्‌ ज्ञान है। इसके विपरीत पदार्थ नित्य ही है 
अथवा पदार्थ अनित्य ही है --यह विपर्य य ज्ञान है । 

अनेकान्त दृष्टि से कहा जा सकता है कि “पदार्थ कर्थंचित्‌ नित्य ही है, 
कथंचित्‌ अनित्य ही है । यह निरपेक्ष नहीं किन्तु कथंचित्‌ यानी गुणात्मक सत्ता 
की अपेक्षा नित्य ही है और परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है । 

पदार्थ नष्ट नही होता, यह प्रमाणसिद्ध है। उत्तका रूपान्तर होता है, यह 
प्रत्यक्षसिद्ध है। इस दशा में पदार्थ को एकान्तत: नित्य मा अनित्य मानता सम्यग्‌ 
निर्णय नहीं हो सकता । 

बिपरीत ज्ञान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दर्शनों में विभिन्‍न घारणाएं हैं--- 

सांख्य, योग और मीर्मासक (प्रभाकर) इसे विवेकाब्पाति या अध्याति', 


१. चिलह्लुन्यायकरणिका, ११२ 

३. रस्सी में सांप का ज्ञान होता है, वह वास्तव में क्ञान-दय का मिलित रूप है--रस्सी का 
प्रत्यक्ष और सांप की स्मृति | द्रष्टा इन्द्रिय आदि के दोष से श्रत्यक्ष और स्मृति के 
विवेक-- भेद को भूल जाता है, यही 'अछ्याति या विवेकाब्याति' है। 
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वेदान्त अनिर्वेचती य ख्याति', बौद्ध (योगाचार ) आत्म-ख्याति', कुमारिल (भट्ट ) 
नैयायिक-बे शे बिक (विपरीत ख्याति, (या अन्यथा ख्याति )और चार्बाक अख्याति 
(निरावलम्बन ) कहते हैं। 
जैन-दृष्टि के अनुसार यह 'सत्‌-असत्‌ ख्याति है। रस्सी में प्रतीत होने बाला 
सांप स्वरूपत: सत्‌ और रस्सी के रूप में अमत्‌ है। ज्ञान के साधनों की विकल दशा 
में सत्‌ का असत्‌ के रूप में ग्रहण होता है, यह 'सदसतूख्याति' है। 
संशय 
ग्राह्म वस्तु की दूरी, अंधेरा, प्रमाद, व्यामोह आदि-आदि जो विपयंय के 
कारण बनते है, वे ही संशय के कारण हैं। हेतु दोनों के समान हैं, फिर भी उनके 
स्वरूप में बड़ा अन्तर है। विपर्यय में जहां सत्‌ में अप्तत्‌ का निर्णय होता है, वहां 
संशय में सत्‌ या असत्‌ किसी का भी निर्णय नहीं होता। संशय ज्ञान की एक 
दोलायमान अवस्था है । वह 'यह' या वह के घेरे को तोड़ नही सकता । उसके सारे 
विकल्प अनिर्णायक होते हैं। एक सफेद चार पैर और सींग वाले प्राणी को दूर से 
देखते ही मन विकल्प से भर जाता है--क्या यह गाय है अथवा गवय---रोझ ? 
निर्णायक विकल्प संशय नही होता, यह हमें याद रखना होगा । पदार्थ के बारे 
में अभी-अभी हम दो विकल्प कर आए है--'पदार्थ नित्य भी है और अनित्य भी | 
यह संशय नही है। सशय या अनिर्णायक विकल्प वह होता है जहा पदार्थ के एक 
धर्म के बारे में दो विकल्प होते है। अनेक-धर्मात्मक वस्तु के अनेक धर्मों पर होने 
वाले अनेक विकल्‍प इसलिए निर्णायक होते हैं कि उनकी कल्पना आधार-शून्य नही 
होती । स्याद्गाद के प्रामाणिक विकल्पों--भंगों को सशयवाद कहनेवालों को यह्‌ 
स्मरण रखना चाहिए । 
अनध्यवसाय 
अनध्यवसाय आलोचन मात्र होता है। किसी पक्षी को देखा और एक 
आलोचन शुरू हो गया--इस पक्षी का क्या नाम है ? चलते-चलते किसी पदार्थ 
का स्पर्ण हुआ । यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्तु किस वस्तु का हुआ है, यह 
१, रस्सी में जिम सपं का ज्ञान होता है, वह सत्‌ भी नही है, असत्‌ भी नही है, सत्‌-असत्‌ भी 
नही है, इसलिए “अनिव्चनीय--सदसत्‌-विलक्षण है। वेदान्ती किसी भी ज्ञान को 
निविपय नहीं मानते, इसलिए इनकी धारणा है कि ब्रह्मज्ान मे एक ऐसा पदार्थ उत्पत्न 
होता है, जिसके बारे में कुछ नही कहा जा सकता । 
२. ज्ञान-रूप आन्तरिक पदार्थ की बाह्य रूप में प्रतीत्ति होती है, यानी मानसिक विज्ञान ह्दी 
बाहर सर्पाकार में परिणत हो जाता है, यह 'आत्मख्याति' है। 
३. ब्रष्ठा इच्द्रिय आदि के दोषवश रस्सी म्रे पूर्वानुभूत सांप के गुणों का भारोपण करता है, 
इसलिए उसे रस्सी सर्पाकार दीखने लगती है। इस प्रकार रस्सी का सांप के रूप में जो 
ग्रहण होता है, वहू 'बिपरीत इ्याति' है । 
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नहीं जाना । इस ज्ञान की आलोचना में ही परिसमाप्ति हो जाती है, कोई निर्णय 
नहीं निकलता । इसमें वस्तु-स्वरूप का अन्यथा ग्रहण नहीं होता, इसलिए यह 
विपयंय से भिन्‍न है और यह विशेष का स्पर्श नहीं करता, इसलिए संशय से भी 
भिन्‍न है। संशय में व्यक्ति का भी उल्लेख होता है। यह जाति सामान्य विषयक 
है । इसमें पक्षी और स्पश किए व्यक्ति का नामोल्लेख नहीं होता । 

अनध्यवसाय वास्तव में अयथार्थ नहीं है, अपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे विपरीत 
नहीं किन्तु उसी रूप में जानने में अक्ष म है। इसलिए इसे अयथार्थ ज्ञान की कोटि 
में रखा है। अनध्यवसताय को अयथार्थ उसी दशा में कहा जा सकता है, जबकि 
यह “आलोचन मात्र तक ही रह जाता है। अगर यह आगे बढ़े तो अवग्रह के 
अन्तर्गत हो जाता है ।* 


अयथार्थ ज्ञान के हेतु 


एक ही प्रमाता का ज्ञान कभी प्रमाण बन जाता है और कभी अप्रमाण । यह 
क्यों ? जैन दृष्टि में इसका समाधान यह है कि यह सामग्री के दोष से होता है। 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नहीं बनती । उसका ज्ञान 
अप्रमाण नहीं होता । यह स्थिति उसके सावरणज्ञान की दशा में बनती है ।* 

ज्ञान की सामग्री द्विविध होती है---आन्तरिक और बाह्य । आन्तरिक सामग्री 
है, प्रमाता के ज्ञानावरण का विलय। आवरण के तारतम्य के अनुपात में जानने 
की न्यूनाधिक शक्ति होती है। ज्ञान के दो क्रम हैं--आत्म-प्रत्यक्ष और आत्म- 
परोक्ष । आत्म-प्रत्यक्ष जितनी योग्यता विकसित होने पर जानने के लिए बाह्य 
सामग्री की अपेक्षा नहीं होती | आत्म-परोक्ष की ज्ञान की दशा में बाह्य सामग्री का 

हृत्वपूर्ण स्थान होता है। इन्द्रिय और मन के द्वारा होनेवाला ज्ञान बाह्य सामग्री 

सापेक्ष होता है । पौदृगलिक इन्द्रियां, पौदगलिक मन, आलोक, उचित सामीप्य 
या दूरत्व, दिग्‌, देश, काल आदि बाह्य सामग्री के अंग है । 

अयथार्थ ज्ञान के निमित्त प्रमाता और बाह्य सामग्री दोनों हैं। आवरण-बिलय 
मन्द होता है और बाह्य सामग्री दोपपूर्ण होती है, तब अयथार्थ ज्ञान होता है। 
आवरण बिलय की मन्दता में बाह्य सामग्री की स्थिति महत्त्वपूर्ण होती है। उससे 
ज्ञान की स्थिति में परिवर्तन आता है। तात्पये यह है कि अयथार्थ ज्ञान का निमित्त 
ज्ञान-मोह है और ज्ञानमोह का निमित्त दोषपूर्ण सामग्री है। परोक्ष ज्ञान-दशा में 
चेतना का विकास होने पर भी अदृश्य सामग्री के अभाव में यथार्थ बोध नहीं होता। 


१. विशेषावर्यकभाष्य, गाथा ३१७, वृत्ति''* 
अनषध्यवसायस्तावत्‌ सामानन्‍्यमात्नग्राहित्वेन अवग्नहे अन्तर वति । 


२. न्यायालोक, पत्र १७७ : 
करमंवशवतित्वेन अात्मनस्तज्ञ्ञानस्प च विवित्वत्वात्‌ । 
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अधै-बोध ज्ञान की योग्यता से नहीं होता, किन्तु उसके व्यापार से हौता है। सिद्धान्त 
की भाषा में लब्ध्रिप्रमाण नहीं होता । प्रमाण होता है उपयोग | लब्धि (ज्ञाना- 
वरण विलयजन्य आत्म-योग्यता) शुद्ध ही होती है। उसका उपयोग शुद्ध या 
अशुद्ध (यथार्थ या अयथार्थ) दोनों प्रकार का होता है। दोषपूर्ण श्ञानसामग्री 
ज्ञानावरण के उदय का निमित्त बनती है । ज्ञानावरण के उदय से प्रमाता मूढ़ बन 
जाता है। यही कारण है कि वह ज्ञानकाल में प्रवृत्त होने पर भी ज्ञेय की यथार्थता 
को नहीं जान पाता । 

सशय और विपयंय के काल में प्रमाता जो जानता है वह ज्ञानावरण का 
परिणाम नहीं किन्तु वह यथार्थ नही जान पाता, वह अज्ञान ज्ञानावरण का परिणाम 
है। समारोपज्ञान में अज्ञान (यथार्थ-ज्ञान के अभाव ) की मुख्यता होती है, इसलिए 
मुख्यवृत्ति से उमे ज्ञानावरण के उदय का परिणाम कहा जाता है। बस्तुवृत््या जितना 
ज्ञान का व्यापार है, वह ज्ञानावरण के विलय का परिणाम हैं और उसमें जितना 
गथार्थज्ञान का अभाव है, यह ज्ञानावरण के उदय का परिणाम है ।' 


अयथार्थ ज्ञान के दो पहल 


अयथार्थ ज्ञान के दो पक्ष होते हैं--आध्यान्मिक और व्यावहारिक। 
आध्यात्मिक विपर्यय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक संशय को मिश्र मोह कहा 
जाता है। इनका उद्भव आत्मा की मोह दशा से हीता हे। इससे श्रद्धा विकृत 
होती है । 

व्यावहारिक संशय और विपथय का ताम है 'समारोप । यह ज्ञानावरण के 
उदय से होता है । इससे ज्ञान यथार्थ नही होता । 

पहला पक्ष दृष्टि-मोह है और दूसरा पक्ष ज्ञान-मोह । इनका भेद समझाते हुए 
आचाय॑ भिक्षु ने लिखा है-- तत्व श्रद्धा में विषय होने पर मिथ्यात्व होता है । 
अन्यत्र विपयंय होता है, तब ज्ञान सत्य होता है किन्तु बहू मिथ्यात्व नहीं बनता ।** 

दृष्टि-मोह मिथ्यादृष्टि के ही होता है। ज्ञान-मोह मम्यग्द्ष्टि और मिथ्या- 
दृष्टि--दोनों के होता है । दुष्टि-मोह मिथ्यात्व है, किन्तु अज्ञान नहीं | मिथ्यात्व 
मोह-जनित होता हे और अज्ञान (भिध्यादृष्टि का ज्ञान) ज्ञानावरण-विलय 
(क्षयोपणम ) जनित ।' श्रद्धा का विपर्यय मिथ्यात्व से होता है, अनज्ञान से नही । 

मिथ्यात्व और अज्ञान का अन्तर बताते हुए जयाचार्य ने लिखा है--'अज्ञानी 





१. भगवती जोड़, ३३६।६८ गाथा ५१-४४ 
२. इन्द्रियवादी री चौपई, ७-६ 

३. प्रज्ञापना, पद २३ 

४. अनुयोगद्वार, १२६ 
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कई विषयों में विपरीत श्रद्धा रखता है वह मिथ्यात्व-आख्रव है। वह मोह कर्म के 
उदय से पैदा होता है, इसलिए वह अज्ञान नहीं। अज्ञानी जितना सम्यग्‌ जानता है, 
वह ज्ञानावरण के बिलय से उत्पन्न होता है। वह अधिकारी की अपेक्षा से अज्ञान 
कहलाता है, इसलिए अज्ञान और विपरीत श्रद्धा दोनों भिन्‍न हैं |" 

जैसे मिथ्यात्व सम्यक्‌ श्रद्धा का विपयंय है, वैसे अज्ञान ज्ञान का विपर्यय 
नहीं है। ज्ञान और अज्ञान में स्वरूप-भेद नहीं किन्तु अधिकारी भेद है। सम्यगृदृष्टि 
का ज्ञान ज्ञान कहलाता है और मिथ्यादुष्टि का ज्ञान अज्ञान 

अज्ञान में नज समास कुत्सार्थक है । ज्ञान कुत्सित नहीं, किन्तु ज्ञान का पात्र 
जो भिथ्यात्वी है, उसके संसर्ग से वह कुत्सित कहलाता हे ।' 

सम्पगुदृष्टि का समारोप ज्ञान कहलाता है और मिश्यादृष्टि का समारोप या 
असमा रोप अज्ञान । इसका यह अर्थ नहीं होता कि सम्यगदृष्टि का समारोप भी 
प्रमाण होता है और मिथ्यादृष्टि का असमारोप भी अप्रमाण । समारोप दोनों का 
अप्रमाण होगा । असमा रोप दोनों का प्रमाण। मिथ्यात्व और सम्यक्त्व के निमित्त 
क्रमश: दृष्टिमोह का उदय और विलय है । समारोप का निमित्त है ज्ञानावरण या 
ज्ञान-मोह ।' समारोप का निमित्त दुष्टि-मोह माना जाता है, वहू उचित प्रतीत 
नहीं होता । “जहां विषय, साधन आदि का दोष हो वहां बह दोष आत्मा की 
मोहावस्था ही के कारण अपना कार्य करता है ।' इस लिए जैन-दृष्टि यही मानती 
है कि अन्य दोष आत्म-दोष के सहायक होकर हीभिथ्या प्रत्यय के जनक हैं पर 
उसका मुख्य जनक आत्म-दोष (मोह ) ही है ।* 


१ भगवती जोड़, ८२ 
२. (क) नन्‍दी, सूत्र 
(ख) भगवती जोड़ ८२५५ : 
भाजन लारे जाण रे, ज्ञान अज्ञान कहीजिए | 
समदुष्टि र ज्ञान रें, अज्ञान अज्ञानी तणों॥ 
३, लोकप्रकाश (द्रव्यलोक), श्लोक ६६ : 
कुत्सितं आानमजञ्जानं, कुत्साथंस्थ नजोथस्वयात्‌ । 
कुत्सितत्वं तु मिथ्यात्वयोगात्‌ तत्‌ त्विविधं पुनः ॥ 
- भानबिन्दु ४०४१ 
« इन्द्रियवादी री चौपाई १०।३२, ३६, ३७ । 
- न्यायाबतारवातिक वृत्ति, पृ० १७० 


« तत्त्वार्धश्लोकवातिक, पृ० २५६ : 

मिथ्यात्व त्रिषु बोधेषु, दुष्टि मोहोदयाद्‌ भवेत्‌ ॥ 
या सरजसालाबूफलस्य कटुकत्वतः । 
क्षिप्तस्थ पयसो दुष्ट:, कंटभावस्तथाविध: ॥। 
तथात्ममोषि. भिभ्यात्वपरिणाम॑ सतीष्यते । 
मत्यादिसविदांक्‌ ताक, भिध्यात्व कस्यचित्‌ सदा ॥॥ 


छू त #अथ ० 


प्रमाण-मीमांसा : ५६९ 


समारौप का निमित्त ज्ञान-मोह हो सकता है किन्तु दृष्टिमोह नहीं। उसके 
सम्बन्ध सिर्फ तात्त्विक विप्रतिपत्ति से है। 

तीन अज्ञान--मत्ति, श्रुत और विभंग तथा तीन ज्ञान--मति, श्रुत और 
अवधि ये विपयंय नहीं हैं। इन दोनों त्रिकों की ज्ञानावरण-विलयजन्य योग्यता में 
द्विरूपता नहीं है ।' अन्तर केवल इतना आता है कि मिथ्यादुष्टि का ज्ञान सिथ्यात्व- 
सहचरित होता है, इसलिए उसे अज्ञान संज्ञा दी जाती है। सम्यग्दृष्टि का ज्ञान 
मिथ्यात्व-सहचरित नहीं होता इसलिए उनकी संज्ञा ज्ञान रहती है। ज्ञान जो 
अज्ञान कहलाता है, वह मिथ्यात्व के साहचर्य का परिणाम है । किन्तु भिध्यात्वी 
का ज्ञानमात्न विपरीत होता है अथवा उसका अज्ञान और मिथ्यात्य एक है, ऐसी 
बात नहीं है । 

तत्त्वार्थ युत्ष (१---३२, ३३) और उसके भाष्य तथा विशेषावश्यक भाष्य में 
अज्ञान का हेतु सत-असत्‌ का अविशेष बतलाया है। इससे भी यह फलित नहीं 
होता कि मिथ्या-दृष्टि का ज्ञान मात्त विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत ही होता 
है, इसलिए उसकी संज्ञा अज्ञान है। सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बन्ध उसकी 
यदृच्छोपलब्ध या तात्त्विक प्रतिपत्ति से है। मिथ्या-दृष्टि की तत्त्व-श्रद्धा या तत्त्व- 
उपलब्धि यादृच्छिक या अनालोचित होती है, वहां उसके मिथ्यात्व या उन्माद 
होता है किन्तु उसके इन्द्रिय और मानस का विपय-वोध मिथ्यात्व या उन्माद नहीं 
होता। वह मिथ्यात्व से अप्रभावित होता हे--केवल ज्ञानावरण के विलय से होता 
है। इसके अतिरिक्त मिथ्यादृष्टि में सत्‌ू-असत्‌ का विवेक होता ही नहीं, यह 
एकान्त भी कर्म-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के उदय से उसकी तात्विक 
प्रतिपत्ति में उन्माद आता है, उससे उसकी दृष्टि या श्रद्धा मिथ्या बनती है, किन्तु 
उसमें दृष्टिमोह का विलय भी होता है । ऐसा कोई भी प्राणी नहीं होता, जिसमें 
दृष्टि-मोह का न्यूनाधिक विलय (क्षयोपशम ) न मिले ।' 

मिश्रदृष्टि तत्त्व के प्रति संशयितदशा है और मिथ्यादुष्टि विपरीत संज्ञान। 
संशयितदशा में अतत्त्व का अभिनिवेश नही होता और विपरीत संज्ञान में वह होता 
है, इसलिए पहली भूमिका का अधिकारी अंशतः सम्यग्‌-दर्शनी होते हुए भी तीसरी 


१. अनुयोगद्वार, १२६ : 
खओवसमिभआ आभिणीबोहियणाणलड्थी जाबव खओोव्सामिआ मणपज्जवणाणलद्धी । 
खओवसमिआ मइ अण्णाणलद्,ी, खओवसमिओआ सुय भण्णाणलड्धी खओवसमिद्ना विभंग 
अण्णाणलद्धी '**। 

२. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा ११५ : 
सदमद्‌ विसेसणाओ, भवहेतु जदिच्छिओवल बाप्रो । 
णाणफलाभावाओं,. मिज्छादिद्विस्स अण्णाणं ॥ 

३. भगवती, २४२१ 
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भूमिका के अधिकारी की भांति सम्पगू-मिव्या-दुष्टि नहीं कहलाता । मिथ्यादृष्टि 
के साथ सम्यगू-दर्शन का उल्लेख नहीं होता, यह उसके दृष्टि-विपयंश्न की प्रधानता 
का परिणाम है किन्तु इसका यह अर्थ नहीं कि उसमें सम्यग्‌-दर्शन का अंश नहीं 
होता। सम्पग्‌-दर्शन का अंश होने पर भी वह सम्यगृदृष्टि इसलिए नहीं कहलाता 
कि उसके दृष्टि-मोह का अपेक्षित विलय नहीं होता । 

वस्तुवृत्त्या तत्त्वों की संप्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति सम्प्क्त्व और मिथ्यात्व का 
स्वरूप नही है। सम्यकत्व दुष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और मिथ्यात्व दृष्टि 
मोह-संबलित आत्म-परिणाम ।' तत्त्वों का सम्यगू और असम्यग्‌ श्रद्धान उनके 
फल हैं ।' 

प्रमाता दृष्टि-मोह से बद्ध नहीं होता, तब उसका तत्त्व-भ्रद्धान यथार्थ 
होता है और उससे बद्धदशा में वह यथार्थ नहीं होता । आत्मा के सम्यक्त्व और 
मिथ्यात्व के परिणाम तात्त्विक सम्प्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति के द्वारा स्थूलवृत्त्या 
अनुमेय हैं । 

आचाये विद्यानन्द के अनुसार अज्ञानत्निक में दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व 
होता है क्रिन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि तीन बोध (मति,श्रुत और विभंग) 
मिथ्यात्व स्वरूप ही होते हैं।' 

उक्त विवेचन के फलित ये हैं-- 

१. तात्त्विक-विपयेय दुष्टि-मोह के उदय का परिणाम है। 

२. व्यावहा रिक-विपयेय ज्ञानावरण के उदय का परिणाम है । 


प्रमाण-संख्या 


प्रमाण की संख्या सब दर्शनों में एक-सी नहीं है । 
नास्तिक केवल एक प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं । 
वैशेषिक दो--प्रत्यक्ष और अनुमान । 
सांखय तीन--पअ्रत्यक्ष, अनुमान और आगम । 
नेयायिक चार--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम और उपमान । 
मीमांसा (प्रभाकर) पांच--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्थापत्ति । 
१. भगवती 5।२ वृत्ति : 
मिध्यात्वमोहनी यकर्मा णुवेदनोपशमक्षयक्षयोपशमसमुस्थे आत्मपरिणामे । 
२. धर्मप्रकरण, अधिकरण २ । 
तस्वार्थश्रद्धानं सम्यवत्वस्थ कार्यमू, सम्यकत्वं (तु मिथ्यात्वक्षयोपशसादिजन्य: सभआत्म- 
परिणामविश्वेष, । 
३. तस्वार्थश्लोकवातिक, पृ० २५६ । 


प्रमाण-मीमांसा : ५७१ 


मीमांसा (भट्ट, वेदान्त) खह--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान, अर्थापत्ति 
और अभाव । 

फैराणिक --इनके अतिरिक्त सम्भव, ऐतिह्ा और प्रातिभ । 

जैन दो प्रमाण मानते हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 


प्रमाण-भेद का निमित्त 


आत्मा का स्वरूप केवलज्ञान है। केवलज्ञान--पूर्णक्षान अथवा एक ज्ञान । 
बादलों में ढके हुए सुर्य के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, वैसे ही कर्म-मलावरण 
से ढकी हुई आत्मा में ज्ञान का तारतम्य होता है । कर्ममल के आवरण और वनावरण 
के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते है। प्रश्न यह है कि किस ज्ञान को प्रमाण 
मानें ? इसके उत्तर में जैन-दुृष्टि यह है कि जितने प्रकार के ज्ञान (इन्द्रियज्ञान, 
मानसज्ञान, अतीन्द्रियज्ञान ) हैं, वे सब प्रमाण बन सकते हैं। शर्त कैवल यही है कि 
वे यथार्थ से अवच्छिन्न होने चाहिए--ज्ञानसामान्य में खींची हुई यथार्थता की 
भेद-रेखा का अतिक्रमण नही होना चाहिए। फलत: जितने यथार्थ ज्ञान उतने ही 
प्रमाण । यह एक लम्बा-चोड़ा निर्णय हुआ | बात सही है, फिर भी सबके लिए 
कठिन है, इसलिए इसे समेटकर दो भागों में बांट दिया । बांटने में एक कठिनाई 
थी। ज्ञान का स्वरूप एक है, फिर उसे कैसे बाटा जाए ?इसका समाधान यह मिला 
कि विकास-मात्ना (अनावुत दशा) के आधार पर उसे बांटा जाए। ज्ञान के पांच 


स्थूल भेद हुए-- 

, मतिज्ञान--इन्द्रिय ज्ञान, मानस ज्ञान ऐन्द्रियिक 
, श्रुतज्ञान--शब्दज्ञान 

, अवधिज्ञान--मूर्त पदार्थ का ज्ञान 

, मनःपर्य वज्ञात--मानसिक भावना का जान अतीन्द्रिय 
. केवलज्ञान-समस्त द्रव्य-पर्याय का ज्ञान, पुर्णेज्ञान 


न ० ७ शा 9 


अब प्रश्न रहा, प्रमाण का विभाग कैसे किया जाय ? ज्ञान केवल आत्मा का 
विकास है। प्रमाण पदार्थ के प्रति ज्ञान का सही व्यापार है। ज्ञान आत्मनिष्ठ है । 
प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जगत्‌ और बहिजंगत्‌ दोनों से है। बहिर्जंगत्‌ की यथार्थ 
घटनाओं को अन्त्जंगत्‌ तक पहुंचाए, यही प्रमाण का जीवन है। बहिजंगत्‌ के प्रति 
ज्ञान का व्यापार एक-सा नहीं हीता । ज्ञान का विकास प्रबल होता है, तब वह 
बाह्य साधन की सहायता लिए बिना ही विपय को जान लेता है। विकास कम 
होता है, तब बाह्य साधत का सहारा लेना पड़ता है। बस यही प्रमाण-भेद का 
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आधार बनता है। 

१, पदार्थे को जो सहाय-निरपेक्ष होकर ग्रहण करता है, बह प्रत्यक्ष-प्रमाण 
है और २. जो सहाय-सापेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है। स्वनिर्णय 
में प्रत्यक्ष ही होता है। उसके प्रत्यक्ष और परोक्ष--ये दो भेद पदार्थ-निर्णय के दो 
रूप--साक्षात्‌ और ज-साक्षात्‌ की अपेक्षा से होते हैं । 

'प्रत्यक्ष और परोक्ष' प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष सूझ है। इन दो 
दिशाओं में सब प्रमाण समा जाते हैं। उपयोगिता की दृष्टि से प्रत्येक वस्तु के भेद 
किए जाते हैं किन्तु भेद उतने ही होने चाहिए जितने अपना स्वरूप असंकीर्ण रख 
सकें। फिर भी जिनमें यथार्थंता है, उन्हें प्रमाणभेद मानने में समन्‍्वयवादी जैनों को 
कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए । प्रत्यक्ष और परीक्ष का उदर इतना विशाल है कि 
उसमें प्रमाणभेद समाने में किचित्‌ भी कठिनाई नहीं होती । 


आवृतरशा अनाइतदशा 


असात्षातप्राही साक्षात्‌ ग्राही माक्षात्‌ ग्राही 


(जम 
| | 
पु श्रुत केवल शान 
यथार्थ. श्रयथार्थ यथार्थ गो यथार्थ 
परोक्ष प्रयक्ष 
संन्यवहारिक प्रलत्त परोक्ष आगम शब्द 


मी ---््ष्य 
प्रमाण-वाक्य,नयवाक्य 


अबवग्रह ईंहा अवाय धारणा स्मृति प्रयमिश तक अनुमान 


प्रमाण-मीमांसा : ५७३ 


प्रमाण-विभाग 

प्रमाण के मुख्य भेद दो हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष के दो भेद होते हैं-- 
व्यवहार-प्रत्यक्ष और परमार्थ-प्रत्यक्ष । व्यवहार-प्रत्यक्ष के चार विभाग हैं-- 
अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा। परमार्थ-प्रत्यक्ष के तीन विभाग हैं--केवल, 
अवधि और मनःपयंव | परोक्ष के पांच भेद हैं--स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तक॑, अनुमान 
और आगम 
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प्रत्यक्ष-प्रमाण 


प्रत्यक्ष 


“'नहि दृष्टे अनुपपन्नं नाम'--प्रत्यक्ष-सिद्ध के लिए युक्ति की कोई आवश्यकता 
नही होती । स्वरूप की अपेक्षा ज्ञान में कोई अन्तर नहीं है। यथार्थता के क्षेत्र में 
प्रत्यक्ष और परोक्ष का स्थान न्यूनाधिक नहीं है। अपने-अपने विषय में दोनों 
तुल्यबल हैं। सामर्थ्य की दृष्टि से दीनों में बड़ा अन्तर है। प्रत्यक्ष जप्तिकाल में 
स्वतन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतन्त्र । फलत: प्रत्यक्ष का पदार्थ के साथ 
अव्यवहित (साक्षात्‌) सम्बन्ध होता है और परोक्ष का व्यवहित (दूसरे के माध्यम 
से) । 


प्रत्यक्ष-परिवार 


प्रत्यक्ष की दो प्रधान शाखाएं हैं--आत्म-प्रत्यक्ष और इन्द्रिय-अनिन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष । पहली परामार्थाश्रयी है, इसलिए यह वास्तविक प्रत्यक्ष है और दूसरी 
व्यवहाराश्रयी है, इसलिए यह औपचारिक प्रत्यक्ष है। 

आत्म-प्रत्यक्ष के दो भेद होते है--केवलज्ञान--पूर्ण या सकल-प्रत्यक्ष, और 
नो-केवलज्ञान--अपूर्ण या विकल-प्रत्यक्ष । 

नो-केवलज्ञान के दो भेद हैं--अवधि और मन:पर्य व । 

इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं-*- 

१. अवग्रह 

२. ईहा 

३. अवाय 

४. धारणा 


प्रत्यक्ष का लक्षण 


आत्म-प्रत्यक्ष--आत्मा--पदाथ । 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष--आत्मा--इन्द्रिय--पदार्थ । 
आंत्म-प्रत्यक्ष 

इन्द्रिय, मन और प्रमाणान्तर का सहारा लिए बिना आत्मा को पदार्थ का 
साक्षात्‌ ज्ञान होता है उसे आत्म-प्रत्यक्ष, पारमाथिक-प्रत्यक्ष या नो-इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
कहते हैं । 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 

इन्द्रिय और मन की सहायता से जो ज्ञान होता है वह इन्द्रिय के लिए प्रत्यक्ष 
और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष या संव्यवहार- 
प्रत्यक्ष कहते हैं । इन्द्रियां धूम आदि लिड्भ का सहारा लिए बिना अग्नि आदि का 
साक्षात्‌ करती हैं, इसलिए यह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है । 

आचार्य सिद्धसेन ने 'अपरोक्ष तया अर्थ-परिच्छेदक ज्ञान' को प्रत्यक्ष कहा है ।' 
इसमें “अपरोक्ष' शब्द विशेष महत्त्व का है। तैयायिक 'इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्षे 
से उत्पन्न ज्ञान' को प्रत्यक्ष मानते हैं। आचार्य सिद्धसेन ने 'अपरोक्ष' शब्द के द्वारा 
उससे असहमति प्रकट की है। इन्द्रिय के माध्यम से होनेवाला ज्ञान आत्मा 
(प्रमाता) के साक्षात्‌ नही टोता, इसलिए वह प्रत्यक्ष नहीं है। ज्ञान की प्रत्यक्षता 
के लिए अर्थ और उसके बीच अव्यवधान होना जरूरी है । 

आचारयें सिद्धसेन की इस निश्चयमूलक दृष्टि का आधार भगवती' और 
स्थातांग की प्रमाण-व्यवस्था है। आचाय अकलंक की व्याख्या के अनुसार--- 
पविणद ज्ञान प्रत्यक्ष है। अपरोक्ष के स्थान पर “विणद' को 'लक्षण' में स्थान देने 
का एक कारण है। आचार्य अकलंक की प्रमाण-व्यवस्था में व्यवहार-दृष्टि का भी 
आशभ्रयण है, जिसका आधार नन्‍दी की प्रमाण-व्यवस्था है।' इसके अनुसार प्रत्यक्ष 
के दो भेद होते हैं->-मुख्य और सव्यवहार । मुख्य-प्रत्यक्ष बही है, जो अपरोक्षतया 
अर्थ ग्रहण करे | संव्यवहार प्रत्यक्ष में अर्थ का ग्रहण इन्द्रिय के माध्यम से होता है, 
उसम॑ 'अपरोक्षतया-अर्थ-ग्रहण' लक्षण नहीं बनता । इसलिए दोनों की संगति करने 
के लिए “विशद' शब्द की योजना करनी पडी । 


१, न्‍्यायावतार, ४! 
२. भगवती, ४॥३ | 
३. दाणं, ५३ । 

४. प्रमाणप्रवेश, १॥३ | 
४. नंदी, ३। 
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“विशद' का अर्थ है--प्रमाणान्तर की अनपेक्षा (अनुमान आदि क्री अपेक्षा न 
होना) और 'यह है' ऐसा प्रतिभास होना ।' संब्यवहार-प्रत्यक्ष अनुमान आदि की 
अपेक्षा अधिक प्रकाशक होता है-- यह है' ऐसा प्रतिभास होता है, इसलिए इसकी 
'बिशुद्धता' निर्बाध है। 

यद्यपि अपरोक्ष' का वेदान्त के और विशद का बौद्ध के प्रत्यक्ष -लक्षण से 
अधिक सामीप्य है, फिर भी उसके विषय-ग्राहक स्वरूप में मौलिक भ्रेद है। वेदान्त 
के मतानुसार पदार्थ का प्रत्यक्ष अन्तःकरण (आन्तरिक इन्द्रिय) की वृत्ति के 
माध्यम से होता है। अन्तःक रण की पदार्थाकार अवस्था को वृत्ति कहते हैं। अन्त:- 
करण दृश्यमान पदार्थ का आकार धारण करता है। भात्मा अपने शुद्ध साक्षी- 
चैतन्य से उसे प्रकाशित करता है, तब प्रत्यक्ष ज्ञान होता है।' 

जैन-दृष्टि के अनुसार प्रत्यक्ष में ज्ञान और ज्ञय के बीच दूसरी कोई शक्ति 
नही होती । शुद्ध चैतन्य के द्वारा अन्त:करण को प्रकाशित मानें और अन्तःकरण 
की पदार्थाकार परिणति मानें, यह प्रक्रिया-गौरव है । आबिर शुद्ध चेतन्थ के द्वारा 
एक को प्रकाशित मानना ही है, तब पदार्थ को ही क्यों न माने । 

बौद्ध प्रत्यक्ष को निविकल्प मानते हैं। ज॑न-दृष्टि के अनुसार निविकल्प बोध 
(दर्णन) निर्णायक नहीं होता, इसलिए बह प्रत्यक्ष तो क्‍या प्रमाण ही नहीं 
बनता । 


समन्वय का फलित रूप 


अपरोक्ष और विशद का समन्वय करने पर सहाय-निरपेक्ष अर्थ फलित होता 
है । 'अपरोक्ष' यह परिभाषा परोक्ष-लक्षणाश्रित है । (विणद' यह आकांक्षा-सापेक्ष 
है। वैश्य का क्‍या अथ है, इसकी अपेक्षा रहती है। 'सहाय-निरपेक्ष प्रत्यक्ष' इसमें 
यह आकांक्षा अपने आप पूरी हो जाती है। जो सहाय निरपेक्ष-आत्म-व्यापार- 
मात्नापेक्ष होगा, वह विशद भी होगा और अपरोक्ष भी ।' व्यवहार प्रत्यक्ष में 
प्रमाणान्तर की और वास्तविक-प्रत्यक्ष में प्रभाणान्‍्तर और पौद्गलिक इन्द्रिय--- 
एन दोनों की सहायता अपेक्षित नहीं होती । 


केवलज्ञान 
अनावृत अवस्था में आत्मा के एक या अखण्ड ज्ञान होता है, वह केवलज्ञान 


१. प्रमाणमीमांसा, ११४ | 
वेदान्त में ज्ञान दो प्रकार का है--साक्षि-ज्ञान और वृत्ति-ज्ञान | अन्त:करण को वकत्तियों 
को प्रकाशित करनेवाला ज्ञान “साक्षि-शान' और मसाक्षि-चैतन्य से प्रकाशित बृत्ति को 
'बृत्ति ज्ञान' कहा जाता है । 
३ जैनतर्कभाषा, पृ० १०० । 
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है। जैत-दुष्टि में आत्मा ज्ञान का अधिकरण नहीं, किन्तु शान-स्वरूप है। इसीलिए 
कहा जाता है->चेतन आत्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, बही केवल-जान है । 
वास्तव में 'केवल' व्यतिरिक्त कोई ज्ञान नहीं है । बाकी के सब ज्ञान इसी की 
आवरण-दशा के तारतम्य से बनते हैं। जयाचार्य ने ज्ञान के भेद-अभेद की मीमांसा 
करते हुए समझाया है--“माना कि एक चांदी की चौकी धूल से ढकी हुई है। उसके 
किनारों पर से धूल हटने लगी । एक कोना दीखा, हमने एक चीज़ मान ली। दूसरा 
दीखा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चौथे कोने के दीखने पर चार चीज़ें मान लीं। 
बीच में से घूल नहीं हटी, इसलिए उन चारों की एकता का हमें पता नहीं लगा। 
ज्यों ही बीच की धूल हटी, चौकी सामने आयी । हमने देखा कि वे चारों चीज़ें उसी 
एक में समा गई हैं। ठीक वैसे ही केवलशान ढंका रहता है तब तक उसके अल्प- 
विकसित छोरों को भिन्‍न-भिन्‍न ज्ञान माना जाता है। आवरण-विलय (घातिकर्म 
चतुष्टय का क्षय) होने पर जब केवलज्ञान प्रकट होता है, तब ज्ञान के छोटे-छोटे 
सब भेद उसमें बिलीन हो जाते हैं। फिर आत्मा में सब द्रव्य और द्रब्यगत सब 
परिवर्तनों को साक्षात्‌ करनेवाला एक ही ज्ञान रहता है, वह है केवलज्ञान । 
त्रिकालवर्ती प्रमेष इसके विषय बनते हैं, इसलिए यह पूर्ण-प्रत्यक्ष कहलाता है। 


(4 


इसकी आवृत दशा में अवधि और मन:पयेव अपूर्ण (विकल ) प्रत्यक्ष कहलाते हैं , 


व्यवहार-प्रत्यक्ष 


इन्द्रिय और मन का ज्ञान अल्प-विकसित होता है, इसलिए पदार्थ के ज्ञान में 
उनका एक निश्चित क्रम्त रहता हैं। हमें उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु मात्र-- 
सामान्य रूप या एकता का बोध होता है। उसके बाद क्रमश: वस्तु की विशेष 
अवस्थाएं या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलभ और अल्पसमय- 
लक्य होता है । उस दशा में अनेकता का बोध यत्नसाध्य और दीरघकाललभ्य होता 
है । उदाहरणस्वरूप--गांव है, वन है, सभा है, पुस्तकालय है, घड़ा है, कपड़ा है-- 
यह बोध हज़ार घर हैं, सौ वृक्ष हैं, चार सो आदमी हैं, दस हजार पुस्तकें हैं, अमुक- 
परिमाण मृत्‌ कण हैं, अमुक परिमाण तन्तु हैं--से पहले और सहज-स रल होता है। 
आम एक वक्ष है--- इससे पहले वृक्षत्व का बोध होना आवश्यक है । आम पहले 
बुक्ष है और बाद में आम । 

विशेष का बोध सामान्यपूर्वक होता है । सामान्य व्यापक होता है और विशेष 
व्याप्य । धर्मी अनेक धर्मो का, अवयवी अनेक अवणवों का, समप्टि अनेक व्यक्तियों 
का पिण्ड होता है । 

एकता वा रप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थल ज्ञान पहले 
उसी को पत्रड़ता है। अनेकता का रूप सूक्ष्म और अस्पष्ट होता है, इसलिए उसे 
जानने के लिए विशेष मनोयोग लगाना पड़ता है। फिर क्रमशः पदार्थ के विविध 
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पहलुओं का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमाएं हैं -- 

१. दृश्य वस्तु का सत्तात्मक निशभ्यय--अर्थमात्र-प्रहण । 

२. आलोचनात्मक निश्चय--स्वरूप-विमर्श । 

३. अपायात्मक तिश्चय---स्वरूप-निर्णय । 

इतकी पृष्ठभूमि में दो बातें अपेक्षित हैं--- 

१, इन्द्रियों और पदार्थ का उचित स्थान में योग (सन्निकर्ष या सामीप्य) । 

२. दर्शत--निविकल्प-बोध, सामान्य मात्र (सत्तामात्न) का ग्रहण । 

पूरा क्रम यों बनता है-- 

१. इन्द्रिय और अर्थ का उच्चित योग--शब्द और श्रोत्न का सन्तनिकर्ष । 

२. निविकल्प बोध द्वारा सत्ता भात्र का ज्ञान | जैसे-- है! । 

३. प्राह्म वस्तु का सत्तात्मक निश्चय । जैसे--“यह वस्तु है! । 

४. आलोचनात्मक निश्चय । जैसे--“घह शब्द होना चाहिए! । 

५. अपायात्मक निश्चय | जैसे--'यह शब्द ही है'। यहां निश्वय की पूर्णता 
होती है । 

६. निश्वय की धारणा । जैसे--'तद्रप शब्द ही होता है'। यहां व्यवहार 
प्रत्यज़ समाप्त हो जाता है । 


अथप्र हु 


अवग्रह का अर्थ है--पहला ज्ञान। इन्द्रिय और वस्तु का सम्बन्ध होते ही 
सत्ता है' का बोध जाग उठता है। प्रमाता इसे जान नहीं पाता। इसमें विशेष 
धर्म का बोध नहीं होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता। फिर भी बह 
उत्तर-भावी-अवग्रह प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके बाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और श्रोत्र का व्यंजन-अवग्रह होता है । व्यंजन! के तीन अर्थ हैं-- 

१. शब्द आदि पुदुगल द्रव्य । 

२. उपकरण इन्द्रिय--विषय-ग्राहक इन्द्रिय । 

३. विषय और उपकरण इन्द्रिय का संयोग । 

व्यंजन-अवग्रह अव्यक्त ज्ञान होता है ।' प्रमाता अब्र भी नहीं जानता। इसके 
बाद होता है---अर्थ का अवग्रह । 

अर्थ शब्द के दो अर्थ होते हैं--द्रव्य (सामान्य) और पर्याय (विशेष) ॥ 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा द्रव्य को ग्रहण करते हैं, पृर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सकते । इन्द्रियां अपने-अपने जिषयभूत वस्तु-पर्यायों को जानती हैं और मन भी 


१. स्थानांगबृत्ति पत्र ४७ : 
व्यंजनावग्रहकालेषपि ज्ञानमस्ट्येव, सुध्माव्यक्तत्वात्त, नोपलष्यते सुप्ताव्यकतविशानवत । 


अ्रत्यक्ष प्रमाण ; ४७९ 


एक साथ नियत अंश का ही विचार करता है । 

अर्थावग्रह व्यंजना से कुछ व्यक्त होता है, जैसे--'यह कुछ है'...यह सामान्य 
अर्थ का ज्ञान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा सकता है) जैसे-- 
बन, सेना, नगर आदि-आदि | अर्थावग्रह का विषय अनिर्देश्य-सासान्य होता है--- 
किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, वैसा होता है । तात्पर्य यह है कि 
अर्थावग्रह के द्वारा अर्थ के अनिर्देश्य सामान्यरूप का ज्ञान होता है। दर्शन के द्वारा 
त्ता है' का बोध होता है। अर्थावग्र ह के ढ्वारा वस्तु है' का ज्ञान होता है। सत्ता 
से यह ज्ञान सिर्फ इतना-सा आगे बढ़ता है। इसमें अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, 
क्रिया, गुण, द्रव्य आदि की कल्पना के अन्तगंत शाब्दिक प्रतीति नहीं होती ।' 
अर्थावग्रह से ज्ञात अर्थ का स्वरूप क्‍या है, नाम क्या है, वह किस जाति का है, 
उसकी किया क्या है, गुण क्या हे, कौन-सा द्रव्य है, यह नही जाने जाते । इन्हें जाने 
बिना (स्वरूप आदि की कल्पना के बिना) अथ॑ं-सामान्य का निर्देश भी नहीं किया 
जा सकता । उक्त स्वरूप के आधार पर इसकी यह परिभाषा बनती है--''अनिर्देश्य 
सामान्य अर्थ को जाननेवाला ज्ञान अर्थावग्रह होता है। 

प्रश्न हो सकता है कि अनध्यवसाय और अर्थावग्र ह--दोनों सामान्य ग्राही हैं 
तब एक को अप्रमाण और दूसरे को प्रमाण क्‍यों माना ज।ए ? उत्तर स्पष्ट है | 
अनध्यवसाय अर्थावग्रह का ही आभास है । अर्थावग्रह के दो रूप बनते है--- 
निर्णयोन्मुख भौर अनिर्णयोन्मुख । अर्थावग्रह निर्णयोन्मुख होता है, तब प्रमाण 
होता #ै और जब बहू निर्णयोन्मुख नहीं होता, अनिर्णय में ही रुक जाता है, तब वह 
अनध्यवसाय कहलाता हैं । इसीलिए अनध्यवसाय का अवग्रह में समावेश 
होता है ।' 
ईहा 

अवग्रह के वाद सशय ज्ञान होता है। यह क्या है--शब्द है अथवा स्पर्श ? 
इसके अनन्तर ही जो सत्‌-अर्थ का साधक वितक॑ उठता है--'यह भ्रोत्र का विषय 
है, इसलिए शब्द होना चाहिए, इस प्रकार अवग्रह द्वारा जाने हुए पदार्थ के 
स्वरूप का निश्बय करने के लिए विमर्श करनेवाले ज्ञान-क्रम का नाम 'ईहा' है। 


१. स्वरूप--र्सना के द्वारा जो ग्रहण किया जाता है वह “रस' होता है । 
२. नाम--रूप, रस आदि वाचक शब्द । 
३. जाति-- रूपत्व, रसत्व आदि जाति । 
४. क्रिया--सुखकर, हितकर दि क्रिया । 
५. गृूण- कोमल, कठोर आदि गृण॑। 
६ द्रव्य-- पृथ्वी, पानी आदि द्वब्य । 
२. विशेषायश्यकभाप्य, वृत्ति, पृ० ३१७ ; 
अनध्यवसायस्तावत्‌ मामान्यमात्रग्राहित्वेव अवग्रट्े अन्तभंवति । 
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इसकी विमशे-पद्धति अन्वय-व्यतिरेकपूर्वक होती है। ज्ञात वस्तु के प्रतिकूल तथ्यों 
का निरसन और अनुकूल तथ्यों का संकलन कर यह उसके स्वरूप-निर्णय की 
परम्परा को आगे बढ़ाता है । 

ईहा से पहले संशय होता है पर बे दोनों एक नहीं हैं। संशय कोरा विकल्प 
खड़ा कर देता है, किन्तु समाधान नही करता । ईहा संशय के द्वारा खड़ें किये हुए 
विकल्पों को पृथक्‌ करती है। संशय समाधायक नहीं होता, इसीलिए उसे ज्ञान- 
क्रम में नहीं रखा जाता। अवग्रह में अर्थ के सामान्य रूप का ग्रहण होता है और 
ईहा में उसके विशेष धर्मों (स्वरूप, नाम, जाति आदि) का पर्यालोचन णुरू हो 
जाता है । 
अवाय 

ईहा के द्वारा ज्ञात सत्‌-अर्थ का निर्णय होता है, जँस--यह शब्द ही है, स्पर्श 
नहीं है-उसका नाम 'अवाय' है। यह ईहा के पर्यालोचन का समर्थन ही नहीं 
करता, किन्तु उसका विशेष अवधानपूर्वक निर्णय भी कर डालता है । 
घारणा 

भवाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है और मन के 
विधयान्तरित होते ही वह चला जाता है। पीछ अपना संस्कार छोड़ जाता है । बह 
स्मृति का हेतु होता है । 

घारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उस अविच्युति कहा जाता है। 
उपयोगान्तर होने पर धारणा वासना के रूप में परिवर्तित हो जाती हे। यही 
वासना कारण-विशेष से उदबुद्ध होकर स्मृति का कारण बनती है। वासना स्वयं 
ज्ञान नही है किन्तु अविच्युति का कार्य और स्मृति का कारण होने से दो ज्ञानों को 
जोड़नेवाली कड़ी के रूप में जान मानी जाती है। 

व्यवह्ार-प्रत्यक्ष की परम्परा यहां पूरी हो जाती है। इसके बाद स्मृति आदि 
की परीक्ष परम्परा शुरू होती है । 

अवग्रह के दो भेद हैं--व्यावहा रिक और नैश्चयिक । 

नैश्वयिक अवग्रह अविशेषित-सामान्य का ज्ञान करानेवाला होता है। उसकी 
चर्चा ऊपर की गई है। व्यावहारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को ग्रहण करने- 
वाला होता है । नैश्वयिक अवग्रह के बाद होनेवाले ईहा, अवाय से जिसके विशेष 
धर्मों की मीमांसा हो चुकती है, उसी वस्तु के तथे-तये धर्मों की जिज्ञासा और 
निश्चय करना व्यावहारिक अवग्रह का काम है। अवाय के द्वारा एक तथ्य का 
निश्चय होने पर फिर तत्सम्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा होती है, तब पहल का 
अवाय व्यावहारिक-अर्थावग्नरह बन जाता है और उस जिज्ञासा के निर्णय के लिए 
फिर ईहा और अवाय होते हैं। यह काम तब तक चलता है, जब तक जिज्ञासाएं 


पूरी नहीं होतीं 


प्रत्यक्ष-प्रमाण * ४८६४१ 


भैश्वयिक अवग्रह की परम्परा--'यह शब्द ही है'-यहां समाप्त हो जाती 
है। इसके बाद व्यावहारिक-अवग्रह की धारा चलती है । जैसे--- 

१. व्यावहारिक-अवग्रह--यह शब्द है। 

(संशय--पशु का है या मनुष्य का ? 

२. ईहा--स्पष्ट भाषात्मक है, इसलिए मनुष्य का होना चाहिए। 

३. अवाय--( विशेष परीक्षा के पश्चात्‌ ) मनुष्य का ही है । 

व्यवहा र-प्रत्यक्ष के उक्त आकार में-- 'यह शब्द है', यह अपायात्मक निश्चय 
है। इसका फलित यह होता है कि नैश्वयिक अवग्रह का अपाय रूप व्यावहारिक 
अवग्नह का आदि-रूप बनता है। इस प्रकार उत्तरोत्तर अनक जिज्ञासाएं हो सकती 
हैं। जैसे-- 

अवस्था-भेद से--यह शब्द बालक का है या बूढ़े का ? 

लिग-पेंद से--स्त्री का है या पुरुष का ? आदि-आदि । 


व्यवहार-प्रत्यक्ष का क्रविभाग 


अवग्रह, ई-हा, अवाय और धारणा का न उत्क्रम होता है और न व्यतिक्रम । 
अर्थ-प्रहण के बादही विचार हो सकता है, विचार के बाद ही निश्चय और 
निश्चय के बाद ही धारणा | इसलिए ईहा अवग्रह पूर्वक होती है, अवाय ईहापूर्वक 
और धारणा अवायपूर्वंक 

व्यवहार-प्रत्यक्ष के ये विभाग निहेँंतुक नहीं है। यद्यपि ये एक-वस्तु-विषयक 
ज्ञान की धारा के अविरल रूप है, फिर भी उनकी अपनी विशेष स्थितियां हैं, जो 
उन्हें एक-दूसरे से पृथक करती हैं । 

१. यह कुछ है --इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी बात में ध्यान देने 
लगा, बस वह फिर आगे नहीं बढता। इसी प्रकार 'यह अमुक होना चाहिए--- 
यह अमुक ही है--यह भी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे 
'असामस्त्येन उत्पत्ति! वहा जाता है। 

२. दूसरी व्थिति है--“क्रमभावित्व--धारा-निरोध । इनकी धारा अन्त तक 
चले, यह कोई नियम नहीं किन्तु जब चलती है तब क्रम का उल्लंघन नहीं होता । 
'यह कुछ है' इसके विना “यह अमुक होना चाहिए---यह ज्ञान नही होता । 'यह 
अमुक होना चाहिए --इसके बिना “यह अमुक ही है' यह नहीं जाना जाता । 'यह्‌ 
अम्‌क ही है'--इसके बिना धारणा नहीं होती । 

३. तीसरी स्थिति है--“क्रमिक प्रकाश' । ये एक ही वस्तु के नये-नये पहलुओं 
पर प्रकाश डालते हैं। इससे एक बात और भी स्पष्ट होती है कि अपने-अपने 
विषय में इन सबकी निर्णाथकता है, इसलिए ये सब प्रमाण हैं। अवाय स्वतन्त 
निर्णय नहीं करता | ईहा के द्वारा ज्ञात अंश की अपेक्षा से ही उस पर विशेष प्रकाश 
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डालता है। 

अपरिचित वस्तु के ज्ञान में इस क्रम का सहज अनुभव होता है । इसमें कोई 
सन्देह नहीं, हम एक-एक तथ्य का संकलन करते-करते अन्तिम तथ्य तक पहुंचते 
हैं। परिचित वस्तु को जानते समय हमें इस क्रम का स्पष्ट भान नहीं होता । इसका 
कारण है--ज्ञान का आशु उत्पाद--शीघ्र उत्पत्ति । वहां भी यह क्रम नहीं 
टूटता। क्षणभर में बिजली-घर से सुदूर तंक बिजली पहुंच जाती है। बह एक 
साथ नहीं जाती। गति में क्रम होता है, किन्तु गति का वेग अति तीजक्र होता है, 
इसलिए वह सहज बुद्धिगम्य नहीं होता । 

संशय, ईहा और अवाय का क्रम गौतमोक्त सोलह पदार्थगत संशय', तर्क' 
और निर्णय के साथ तुलनीय है ।' 


ईहा और तक का भेद 


परीक्ष प्रमाणगत तर्क से ईहा भिन्‍न है । तर्क से व्याप्ति (अन्दय-व्यतिरेक का 
त्रंकालिक नियम) का निर्णय होता है और ईहा से केवल वर्तमान अर्थ का अन्वय- 
व्यतिरेकपूर्वक विमर्श होता है।* 

न्याय के अनुसार अविज्ञात वस्तु को जानने की इच्छा होती है। जिज्ञासा के 
बाद संशय उत्पन्न होता है। संशयावस्था में जिस पक्ष की ओर कारण की उत्पत्ति 
देखने में आती है, उसी की सम्भावना मानी जाती है और वही सम्भावना तर्क है। 
'संशयावस्था में तक का प्रयोजन होता है'--यह लक्षण ईहा के साथ संगति कराने 
वाला है। 
प्राप्पकारी और अप्राप्यकारी 


साधारणत्तया पांच इन्द्रियां समकक्ष मानी जाती है किन्तु योग्यता की दृष्टि से 
चक्षु का स्थान कुछ विशेष है। शेष चार इन्द्रियां अपना विषय ग्रहण करने में पटु 
हैं। इस दशा में चक्ष्‌ पटुतर है। 

स्पर्शन, रसन, ध्राण और श्रोत्न ग्राह्म वस्तु से संपृक्त होने पर उसे जानते है, 
इसलिए वे पट हैं। चक्षु ग्राह्म वस्तु को उचित सामीष्य से ही जान. लेता है, 
इसलिए यह पदटुतर है। पु इन्द्रियां प्राप्यकारी हैं, इसलिए उनका व्यंजनावग्रह 
होता है। चक्ष्‌ प्राप्यकारी नहीं, इसलिए उसका व्यंजनावग्रह नहीं होता । 
« न्यायसूत्र, १११२४ । 
« वही, ११४० । 
« बही, १५१४१ । 
. जैन तकभाषा : 

लिकालयोचरस्तक, ईहा दु वार्तेमानिकार्सवियया । 


न्द छः 
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व्यंजनावग्रह सम्पर्कपूवक होनेवाला अव्यक्त ज्ञान है । अर्थावग्रह उसी का चरम 
अंश है । पटु इन्द्रियां एक साथ विषय को पकड़ नहीं सकती | व्यंजनावग्रह के द्वारा 
अव्यक्त ज्ञान होते-होते जब वह पुष्ट हो जाता है, तब उसको अर्थ का अवश्रह होता 
है। चक्षु अपना विषय तत्काल पकड़ लेता है, इसलिए उसे पूर्वभातरी अव्यक्त ज्ञान 
की अपेक्षा नहीं होती । 

मन की भी यही बात है। वह चक्षु की भांति व्यवहित पदार्थ को जान लेता 
है, इसलिए उसे भी व्यंजनावग्रह की अपेक्षा नही होती । 

बौद्ध श्रोत्र को भी अप्राप्यकारी मानते हैं। नैयाथ्रिक-बेशषिक चक्षु और मन 
को अप्राष्यकारी नही मानते । उक्त दोनों दृष्टियों से जैन-दृष्टि भिन्‍न है। 

श्रोत्र व्यवहित शब्द को नहीं जानता । जो शब्द श्रोत्न से संपृक्त होता है, वही 
उसका विषय बनता है। इसलिए श्रोत्र अप्राप्यकारी नहीं हो सकता । चक्षु और 
मन व्यवहित पदार्थ को जानते हैं, इमलिए वे प्राप्यकारी नहीं हो सकते | इनका 
ग्राह्म वस्तु के साथ सम्पर्क नही होता । 

विज्ञान के अनुसतार-- 

**"चक्षु में दृश्य वस्तु का तदाकार प्रतिबिम्ब पड़ता है । उससे चक्षु को अपने 
विषय का ज्ञान होता है। नैयाधिकों की प्राप्यकारिता का आधार है चक्षु की सूध्म- 
रश्मियों का पदार्थ से संपृक्त होना । विज्ञान इसे स्वीकार नही करता | बह आंख 
को एक बढ़िया कैमरा मानता है। उसमें दूरस्थ वस्तु का चित्र अंकित हो जाता 
है। जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता में इससे कोई बाधा नहीं आती। कारण कि 
विज्ञान के अनुसार चक्षु का पदार्थ के साथ सम्पर्क नहीं होता । कांच स्वच्छ होता 
है, इसलिए उसके सामने जो वस्तु आती है, उमकी छाया कांच में प्रतिविम्बित हो 
जाती है । ठीक यद्ी प्रक्रिया आंख के सामने कोई बस्तु आने पर होती है। कांच में 
पड़नेवाला वस्तु का प्रतिविम्ब और वस्तु एक तहीं होते, इसलिए कांच उस वस्तु 
से संपृक्त नही कहलाता । ठीक यही बात आख के लिए है । 


व्यवहार-प्रत्यक्ष के २८ भेद -- 





श अवग्रह ईहा अवाय घारणा 
स्परशेंत. व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय घारणा 
रसन व्यंजनावग्रह अर्थावग्रह ईह अवाय धारणा 
न्राण व्यजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा अवाय धारणा 
चक्षु > अर्थावग्रह. ईहा अवाय धारणा 
श्रोत्र ब्यंजनावग्रह अर्थावग्रह ईहा कअ्षबाय धारणा 
मन ् अर्थावग्रह इ्हा अवाय धारणा 
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अवग्रह आदि का कालमान 


व्यंजनावग्रह---असंख्य समय | 
अर्थावग्रह---एक समय | 
ईहा--अन्तर्‌-मुह॒ते । 
अवाय--अन्तर्‌-मुहुर्त । 

घारणा--संख्येय काल और असंख्येव काल । 


मति के दो भेद हैं--श्रुत-निश्चित और अश्वुत-निश्चित ।* श्रुत-निश्चित मति 
के २८ भेद हैं, जो व्यवहार-प्रत्यक्ष कहलाते हैं। औत्पत्तिकी आदि बुद्धि-चतुष्टय 
अश्रुत-निश्चित है।' नन्‍्दी में श्रुत-निश्चित मति के २८ भेदों का विवरण है। अश्रुत्त- 
निश्चित के चार भेदों का इनमें समावेश होता है या नही इसकी कोई चर्चा नही । 
मति के २८ भेद वाली परम्परा सर्वेमान्य है किन्तु २८ भेदों की स्वरूप-रचना में 
दो परम्पराए मिलती हैं। एक परम्परा अवग्रह-अभदवादियों की है। इसमें 
व्यजनावग्रह की अर्थावग्रह से भिन्‍न गणना नहीं होती, इसलिए श्रुत-निश्चित 
मति के २४ भेद और अश्वुत-निश्चित के चार--इस प्रकार भतिके २८ भेद 
बनते हैं ।* 

दूसरी परम्परा जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण की है। इसके अनुसार अवग्रह आदि 
चतुष्टय अश्वुत-निश्चित और श्रुत-निश्चित मति के सामान्य घर्म है, इसलिए भेद- 
गणना में अश्ुत-निश्चित मति श्रुत-निश्चित मे समाहित हो जाती है।" फलस्वरूप 
व्यवहार प्रत्यक्ष के २८० भेद और मति के २८ भेद एक-रूप बन जाते हैं। इसका 
आधार स्थानांग है। वहां व्यंजनावग्रह और अर्थावग्रह की श्रुत-निश्चि और 
अश्षुत-निश्चित--इन दोनों भेदों में गणता की है। अश्रुत-निश्चित बुद्धि-चतुष्टय 
मानस ज्ञान होता है। उसका व्यंजनावग्रह नहीं होता, इससे फलित होता है कि 
बुद्धि-चतुष्टय के अतिरिक्त भी अवग्रह आदि चतुष्क अश्रुत-निश्चित होता है । 





- नदी, सूत्र ३७ । 
वही, स॒त्न ३६-४८ । 
» बही, सूत्र ३८५ । 
. विशेषावश्यकभाष्य, गाथा, ३०१, ३२०२ : 
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केई त्तु वजणोग्गहवज्जेच्छोडूण . मेयम्मि ॥ 
अस्सुय निस्तियमेव॑अटद्ठादीस बिह ति भासति | 
जमवस्गहो दुर्भेभोषवग्गहू सामण्णओों गहिओ ।॥ 


५. वही, गाथा ३०३ । 


प्रत्यक्ष-प्रमाणं : श८५ 


नंदी के अनुसार अवग्रह्दि चतृष्क केवल श्रुत-निश्नित है। विशेषावश्यक 
भाष्य के अनुसार वह श्रुत-निश्चि और अश्रुत-निश्चित दोनों है। ला के 
अनुसार वह. दोनों तो है ही, बिशेष बात यह है कि 0 पं न हो का 
अबग्रहादि चतुष्क ही अश्रुत-निश्चित नहीं किन्तु उसके अतिरिक्त भी अगग्रहा 
चतुष्क अश्रुत-निश्चित होता है । 
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परोक्ष-प्रमाण 


परोक्ष 


१. इन्द्रिय और मन की सहायता से आत्मा को जो ज्ञान होता है, वह 'आत्म- 
परोक्ष' है । 

आत्मा--इन्द्रिय ज्ञान--पौद्यलिक-इन्द्रिय--पदार्थ । 

२. धूम आदि की सहायता से अग्नि आदि का जो ज्ञान होता है, वह 'इन्द्रिय- 
परोक्ष' है । 

आत्मा---इन्द्रिय--घूम---अगिनि । 

पहली परिभाषा नैश्चयिक है। इसके अनुसार संव्यवहार-प्रत्यक्ष को वस्तुत: 
परोक्ष माना जाता है। 

मंति और श्र्‌त--ये दोनों ज्ञान आत्म-निर्भर नहीं हैं, इसलिए ये परोक्ष 
बाहलाते हैं। मति साक्षात-रूप में पौदूगलिक-इन्द्रिय और मन के और परम्परा के 
हप में अर्थ और आलोक के अधीन होती है। श्रुत साक्षात्‌-रूप में मत के और 
परम्परा के रूप में शब्द-संकेत तथा इन्द्रिय (मति-ज्ञानांश) के अधीन होता 
है। मति में इन्द्रिय और मन की अपेक्षा समकक्ष है, श्रूत में मन का स्थान 
पहला है। 

मति के दो साधन हैं -- इन्द्रिय और मन । मन द्विविघ-धर्मा है---अबग्रह आदि 
धर्मबान्‌ और स्मृत्यादि धर्मंवान्‌ । इस स्थिति में मति दो भागों में बंट जाती है--- 
व्यवहार-प्रत्यक्ष मति और परोक्ष मति । इन्द्रियात्मक भौर अवग्रहादि धर्मक मनरूप 
मति व्यवहार-प्रत्यक्ष है, जिसका स्वरूप प्रत्यक्ष-विभाग में बतलाया जा चुका है। 

स्मृत्यादि धर्मक मन रूप परोक्ष-मति के चार विभाग होते हैं-- 


स्मृति । 
- प्रत्यभिज्ञा। 

३. तक॑। 

. अनुमान | 

स्मृति धारणामूलक, प्रत्यभिन्ञा स्मृति और अनुभवमूलक, तर्क प्रत्यभिज्ञा- 
मूलक, अनुमान तक निर्णीत साधनमूलक होते है, इसलिए ये परोक्ष हैं। श्रूत 
का साधन मन होता हे । उसका एक भेद है--आगम'। वह वचनमूलक होता है, 
इसलिए परोक्ष है! 


है न 


स्मृति प्रामाण्य 


जैन तकं-पद्धति के अतिरिक्त अन्य किसी भी प्राच्य भारतीय तर्क-पद्धति में 
स्मृति का प्रामाण्य स्वीकृत नही है । इसका कारण यह बतलाया जाता है कि 
स्मृति अनुभव के द्वारा गृहीत विषय को ग्रहण करती है, इसलिए गुद्दीतग्राही 
होने के कारण वह अप्रमाण है--स्वतन्व्र प्रमाण नही है। जैन दर्शन की युक्त 
यह है कि अनुभव वर्तमान अर्थ को ग्रहण करता है और स्मृति अतीत अर्थ 
क्रो, इसलिए यह कथंचित्‌ अगुह्दीतग्राही है।क्राल की दृष्टि से इसका विपय 
स्वतन्त्र है। दूसरी बात--गृहीतग्राही होने मात्र से स्मृति का प्रामाण्य घुल नही 
जाता । 

प्रामाण्य का प्रयोजक अविसबाद होता है, इसलिए अविसंवादक स्मृति का 
प्रामाण्य अवश्य होना चाहिए 


प्रत्यभिज्ञा 


नैयायिक, वैशेषिक और मीमासक प्रत्यभिन्ना को प्रत्यक्ष से पृथक्‌ नहीं मानते । 
क्षणिकवादी बौद्ध की दृष्टि में प्रत्यक्ष और स्मृति की सकलना हो भी कैसे 
सकती है ! 

जैन-दृष्टि के अनुसार यह प्रत्यक्ष ज्ञान हो नही सकता। प्रत्यक्ष का विषय 
होता है--दृश्य-वस्तु, वरतमान-पर्याथव्यावी द्रव्य । प्रत्य भिज्ञा का विषय बनता है--- 
संकलन--अतीत और प्रत्यक्ष की एकता, पूर्व और अपर पर्यायव्यापी द्रव्य, अथवा 
दो प्रत्यक्ष द्रव्यों या दो परोक्ष द्रव्यो का संकलन । हमारा प्रत्यक्ष अतीन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
की भांति तिकालविषयकर नहीं होता, इसलिए उससे सामने खड़ा व्यक्ति जाना 
जा सकता है किन्तु यह वही व्यक्ति है"--यह नहीं जाना जा सकता। उसकी 
एकता का बोध स्मृति के मेल से होता है, इसलिए यह अस्पष्ट-परोक्ष है। प्रत्यक्ष 
और तर्क के मेल से होनेवाल्ा अनुमान स्वतन्त्र प्रमाण है, तब फिर प्रत्यक्ष 
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और स्मृति के मेल से होनेवाली प्रत्यभिज्ञा का स्वतन्त्र स्थान क्यों नहीं होना 
चाहिए ? 
प्रत्यक्ष-द्वव के संकलन में दोनों वस्तुएं सामने होती हैं, फिर भी उनका संकलन 
इन्द्रिय से नहीं होता, विचारने से होता है। विचार के समय उनमें से एक ही 
वस्तु मन के प्रत्यक्ष होती है, इसलिए यह भी प्रत्यक्ष नहीं होता। परोक्ष-द्य 
के संकलन में दोनों वस्तुएं सामने नही होतीं, इसलिए वह प्रत्यक्ष का स्पर्श नहीं 
करता । 
प्रत्यभिज्ञान को दूसरे शब्दों में तुलनात्मक ज्ञान, उपमित करना या पहचानना 
भी कहा जा सकता है । 
प्रत्यभिज्ञान में दो अर्थों का संकलन होता है। उसके तीन रूप बनते हैं--- 
प्‌. प्रत्यक्ष और स्मृति का संकलन--- 
(क) यह वही निग्नंन्थ है । 
(ख) यह उसके सद॒ुश है । 
(ग) यह उससे विलक्षण हूँ । 
(घ) यह उससे छोटा है । 
पहले आकार में--निग्नंन्थ की वर्तमान अवस्था का अतीत की अवस्था के 
साथ संकलन है, इसलिए यह “एकत्व प्रत्यभिज्ञा' हैं। 
दूसरे आकार में--दृप्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से तुलना है। इसलिए यह 
'सादश्य प्रत्यभिज्ञा' है । 
तीसरे आकार में--दृष्ट वस्तु की पूर्व दुष्ट वस्तु से विलक्षणता है, इसलिए 
यह 'बैसदृश्य-प्रत्यभिज्ञा' हुँ । 
चौथे आकार मे--दृष्ट वस्तु पूर्व दुष्ट बस्तु की प्रतियोगी है, इसलिए यह 
प्रतियोगी प्रत्यभिज्ञा' हूँ । 
२. दो प्रत्यक्षों का संकलन --- 


(क) यह इसके सदृश हैं। 
(ख) यह इससे विलक्षण हूं । 
(ग) यह इससे छोटा हैं। 
इसमे दोनों प्रत्यक्ष हैं। 

३. दो स्मृत्ियों का संकलन --- 
(क) वह उसके संदृश हैं । 
(ख) वह उसमे बिलक्षण है। 
(ग) वह उससे छोटा है । 

इसमें दोनो परोक्ष हैं। 
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शु्‌ 


तक 

नैयायिक तर्क को प्रमाण का अनुग्राहक या सहायक मानते हैं।' बौद्ध इसे 
अप्रमाण मानते हैं। जैन-दुष्टि के अनुसार यह परोक्ष प्रमाण का एक भेद हैं। यह्‌ 
भ्रत्यक्ष में नही समाता । प्रत्यक्ष से दो वस्तुओं का ज्ञान हो सकता है किन्तु वह 
उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहों बनाता । 

यह अग्नि है, यह धुंआां है--यह्‌ प्रत्यक्ष का विषय है किल्तु -- 


१. धूम होने पर अग्नि अवश्य होती है। | अन्चय-व्याप्ति 
२. धूम अग्नि में ही होता है। 


३. अग्नि के अभाव में धूम नही होता । | व्यतिरेक-व्याप्ति 


>-यह प्रत्यक्ष का काम नहीं, तक॑ का है। 
हम प्रत्यक्ष, स्मृनि और प्रत्यभिज्ञा की सह।यता से अनेक प्रामाणिक नियमों 
की सृष्टि करते है। वे ही नियम हमें अनुमान करने का साहस बंधाते हैं । तर्क को 
प्रमाण माने बिना अनुमान की प्रामाणिकता अपने आप मिट जाती है। तर्क और 
अनुमान की नींव एक है। भेद सिर्फे ऊपरी है। तक एक व्यापक नियम है और 
अनुमान उसका एकदेशीय प्रयोग । तक का काम है, धुएं के साथ अग्नि का निश्चित 
सम्बन्ध बताना । अनुमान का काम है, उस नियम के सहारे अमुक स्थान में अग्नि 
का ज्ञान कराना । तक से धुएं के साथ अग्नि की व्याप्ति जानी जाती है। किन्तु 
इस पव॑त में 'अग्ति है'--यह नहीं जाना जाता। “इस पर्वत में अग्नि है --यह 
अनुमान का साध्य है। तर्क का साध्य केवल अग्नि (धर्म ) होता है। अनुमान का 
साध्य होता है--अग्निमान्‌ पंत (धर्मी)। दुसरे शब्दों मे तर्क के साध्य का 
आधार अनुमान का साध्य बनता है। 
स्थाय की तीन परिधियां हैं --- 
१. सम्भव-सत्य । 
२. अनुमानित-सत्य । 
३. प्रुव-मत्य | 
१. तकंभाषा : 
तथा हि पर्वतीय साग्नि: उतानर्ति, इति मदेहानन्तर यदि कश्चित्‌ मन्यते--अग्निरिति 
तदा त प्रति यथयमतब्निरभविष्यतहि .वुमवन्‍्ताभविष्यत्‌ इत्यवह्विमत्वेनाधूमवर्वप्रसज्जन 
क्रियते । स चानिष्ट प्रसंग: तक उच्यते। एव प्रवृत्त: तक: अनर्निमल्वस्य प्रतिक्षेपात 
अनुमानस्य भवत्यनृग्राहक इति '**॥ ' 
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अकुशल व्यक्ति सम्भव-सत्य से सत्य ढूंढता है। न्यायाधीश अनुमानित-सत्य 
से सत्य का पता लगाते हैं। दार्शनिक का न्याग इन दोनों से भिन्‍न है। बह धूज- 
सत्य--श्याप्ति के द्वारा सत्म की शोध करवा है। ध्रुव-सत्य नियमों की निश्चित 
जानकारी तर्क है। उसके द्वारा निश्चित नियमों के अनुसार अनुमान होता है। 


तक॑ का प्रयोज़कत्व 


'स्वभावे ताकिका भगता:--स्वभाव के क्षेत्र में तर्क का कोई प्रयोजन नहीं 
होता। इसीलिए जैन-दर्शन में दो प्रकार के पदार्थ माने जाते हैं--हेतुगम्य (त्क- 
गम्थ) और अहेतुगम्य (त्तक-अगम्य) । 

पहली बात--तक का अपना क्षेत्र कार्य-कारणवाद या अविनाभावया 
व्याप्ति है। व्याप्ति का निश्चय तके के बिता और किसी से नहीं होता। इसका 
निश्चय अनुमान से किया जाए तो उसकी (व्याप्ति के निश्चय के लिए प्रयुक्त 
अनुमान की) व्याप्ति के निश्वय के लिए फिर एक दूसरे अनुमान की आवश्यकता 
होगी । कारण यह है कि अनुमान व्याप्ति का स्मरण होने पर ही होता है। साधन 
और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय होने पर ही साध्य का ज्ञान होता है । 

पहले अनुमान की व्याप्ति 'ठीक है या नहीं' इस निश्चय के लिए दूसरा अनुमान 
आये तो दूसरे अनुमान की वही गति होगी और उसकी व्याप्ति का निर्णय करने 
के लिए फिर तीसरा अनुमान आयेगा। इस प्रकार अनुमान-परम्परा का अन्त नहीं 
होगा । यह अनवस्था का रास्ता है। इससे कोई निर्णय नहीं मिलता । 

दूसरी बात--व्याप्ति अपने निश्चय के लिए अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान व्याप्ति का--यह अन्योन्याश्रय दोष है। अपने-अपने निश्चय में परस्पर 
एक-दूसरे के आश्रित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह धोड़ा है, मैं उसका 
सेवक हु और जिसका मैं सेवक हूं उसका यह घोड़ा है--इसका अर्थ यह हुआ कि 
वुछ भी समझ में नहीं आया। इसलिए व्याप्ति का निश्चय करने के लिए तक॑ को 
प्रमाण मानना आवश्यक है । 


अनुमान 

अनुमान तर्क का काय है। तक द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है। पर्वत सिद्ध होता है और अस्ति भी । अनुमान इन्हें वहीं साधता | 
वह 'इस पर्वत में अग्नि है' (अग्तिमानयं पर्व॑तः:) इसे साधता है। इस सिद्धि का 
आधार व्याप्ति है । 
अनुमान का परिवार 


तकंशास्त्र के बीज का विकास अनुमानरूपी कल्पतरु के रूप में होता है। 
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कई नैयायिक आचार्य पंचवाक्यात्मक प्रयोग को ही न्याय मानते हैं।!' निगमन 
फल-प्राप्ति है। वह समस्त प्रमाणों के व्यापार से होती है ।' प्रतिज्ञा में शब्द, हेतु 
में अनमान, दष्टान्त में प्रत्यक्ष, उपनय में उपमान--इंस प्रकार सभी प्रमाण भा 
जाते हैं। इन सबके योग से फलितार्थ निकलता है--ऐसा न्यायवा तिकका र का मत 
है । व्यवहा र-दृष्टि से जैन-दुष्टि भी इससे सहमत है । यद्यपि पंचावयब में प्रमाण का 
समावेश करना आवश्यक नही लगता, फिर भी तर्क॑शास्त्र का मुख्य विषय साधन 
के द्वारा साध्य की सिद्धि है, इसमें दंत नहीं हो सकता । 
अनुमान अपने लिए स्वार्थ होता है, वैसे दूसरों के लिए परार्थ भी होता 

स्वार्थ ज्ञानात्मक होता है और 'परार्थ” वचनात्मक। 'स्वार्थ' की दो शाखाएं 
होती हैं--पक्ष और हेतु । परार्थ' की जहां भ्रोता तीन बुद्धि होता है बहां सिर्फ ये 
दो शाखाएं है और जहां मद बुद्धि होता है वहां पांच शाब्राएं होती हैं-- 


१ पक्ष । 
२. हैतु । 

३. दृष्टान्त । 
४. उपनय । 
५ निगमन। 


स्वार्थ और परार्थ 

अनुमान वास्तव में स्वार्थ ही होता हे। अनुमाता श्रोता को वचनात्मक हँतु 
के द्वारा साथ्य का ज्ञान कराता हैं, तब वह वचन श्रोता के अनुमान का कारण 
बनता है | वचन-प्रतिपादक के अनुमान का कार्य और श्रोता के अनुमान का कारण 
बनता है प्रतिपादक के अनुमान की अवेक्षा कार्य को कारण मानकर (कारण में 
कार्य का उपचार कर ) और श्रोता के अनुमान की अपेक्षा कारण को कार्य मानकर 
(कार्य में कारण का उपचार कर ) वचन को अनुमान कहा जाता है । 
व्याप्ति 

व्याप्ति के दो भेद है--अन्तर्व्याप्ति और बहिर्व्याप्ति। पक्षीकृत विषय में ही 


साधन की साध्य के साथ व्याप्ति मिले, अन्यव न मिले, यह अन्तर्व्याध्ति होती है । 
आत्मा है---यह पक्ष है। चैतस्यगुण मिलता है, इसलिए बह है'---यह साधन है । 


१. वात्म्यायन भाषध्य * 
सपज्चावयवंपितवावयात्मकोन्यायथ: । 

२ न्यायवात्तिक : 
समस्तप्रमाणव्यापा रादर्थाधिगतिन्याय: । 
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इसकौ व्याप्ति इस प्रकार बनती है--“जहां-जहां चैतन्य है, वहां-वहां आत्मा है । 
किन्तु इसके लिए दुष्टान्त कोई नहीं बन सकता : क्योंकि यह व्याप्ति अपने विंधय 
को अपने आप में समेंट लेती है। उसका समानधर्मा कोई शेष नहीं रहता । 

बहिर्ग्याप्ति में साधम्यें मिलता है। पक्षीकृत विधय के सिवाय भी साधन की 
साध्य के साथ व्याप्ति मिलती है। पर्वत अग्निमान्‌ है'--यह पक्ष है। धूम है, 
इसलिए वह अग्निमान्‌ है---यह साधन है। इसकी व्याप्ति इस प्रकार बनती है-- 
“जहां-जहां घूम है, वहां-वहां अग्नि है।' इसका दुष्टान्त बन सकता है, जैसे-- 
रसोईघर या अन्य अग्निमान्‌ प्रदेश । 


हेतु : भाव और अभाव 


अभाव चार होते हैं --- 

पृ. प्राक । 

२, प्रध्वंस । 

३. इतरेतर । 

४, अत्यन्त । 

भाव ज॑से वस्तु स्वरूप का साधक है, वैसे अभाव भी । भाव के बिना वस्तु 
की सत्ता नहीं बनती तो अभाव के बिता भी उसकी सत्ता स्वनन्त्त नहीं बनती । 

है! यह जैसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही 'स्व लक्षण है--असकीर्ण है---बह 
भी उसका स्वभाव है। 

अगर हम वस्तु को केवल भावान्मक मानें तो उसमें परिवर्तत नहीं हो सकता। 
बह होता है । एक क्षण से दूसरे क्षण में, एक देश से दूमरे देश में, एक स्थिति से 
दूसरी स्थिति मे वस्तु जाती है। यह कालकृत, देशकृत और अवस्थाकृत परिवर्तन 
वस्तु से सर्वथा भिन्‍न नहीं होता। इसरे क्षण, देश और अवस्थावर्ती वस्तु पे 
पहने क्षण, देश और अवस्थावर्ती वस्तु का सम्बन्ध जुड़ ही नहीं सकता, अगर 
अभाव उसका स्वभाव न हो । परिवर्तन का अर्थ ही यही है--भाव और अभाव 
की एकाश्रयता । 'सर्वेधा मिट जाय, सर्वधा नया बन जाय' यह परिवर्तन नहीं 
होता । परिवर्तन यह होता है---'जो मिटे भी, बते भी ओर फिर भी धारा न टूटे । 

उपादान कारण में इसकी स्पष्ट भावना है। कारण ही कार्य बनता है। कारण 
का भाव मिटता है, कार्य का अभाव घमिटता है तब एक वस्तु बनती है। बनते-बनते 
उसमें कारण का अभाव और कार्य का भाव आ जाता है। यह कार्यकारण-सापेक्ष 
भावाभाव एक वस्तुगत होते हैं। बसे ही स्वगुण-परगुणापेक्ष भावाभाव भी एक 
बस्तुगत होते हैं। अगर यह न माना जाय तो वस्तु निविकार, अनन्त, सर्वात्मक और 
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हुकात्मक बन जाएगी। किस्तु ऐसा होता नही । वस्तु में विकार होता है । पहला रूप 
मिट्ता है, दूसरा बनता है । मिटनेवाला रूप बननेवाले रूप का प्राकू-अभाव होता 
है, दूसरे शब्दों में उपादत-कारण कार्य का प्राकू-अभाव होता है। बीज मिटा, अंकुर 
बना | बीज के मिटने की दशा में ही अंकुर का प्रादुर्भाव होगा। प्राकू-अभव 
अनादि-सान्त है। जब तक बीज का अंकुर नहीं बनता, तब तक बीज में अंकुर का 
प्राकू-अभाव रहता है। अंकुर बनते ही प्राकू-अभाव मिट जाता है । जो लोग प्रत्येक 
अनादि वस्तु को नाण-रहित (अनन्त) मानते हैं, यह अयुक्‍्त है, यह इससे समझा 
जा सकता है! 

प्राकू-अभाव जैसे निविकारता का विरोधी है, वँसे ही प्रध्वंसाभाव वस्तु की 
अनन्तता का विरोधी है | प्रध्वंस-अभाव न हो तो वस्तु बनने के बाद मिटने का 
नाम ही न ले, वह अनन्त हो जाए । पर ऐसा होता कहां है ? दूसरी पर्याय बनती 
है, पहली मिट जाती है| वृक्ष कार्य है । वह टूठता है, तब उसकी लकड़ी बनती 
है । दूसरे कार्य में पहले कार्य का प्रध्वंस-लूप अमाव होता है। लकड़ी में वृक्ष का 
अभाव है या यों कहिए लकड़ी वृक्ष का प्रध्वस[| माव है। लकड़ी की आविर्भाव दशा 
में बुक्ष की तिरोभाव-दशा हुई है। प्रध्वमाभाव सादि-अनन्त है। जिस वृक्ष की 
लकड़ी बनी, उससे वह वृक्ष कभी नहीं बनता | इससे यह भी समझिए कि प्रत्येक 
सादि पदार्थ सान्‍्त नही होता । 

ऊपर की पंक्तियों का सार यह है--वर्तमान दशा पूर्वदशा का कार्य बनती 
है और उत्तरदशा का कारण। पूवंदशा उसका प्राकू-अभाव होता है और 
उत्तरदशा प्रध्वंश-अभाव । 

एक बात और स्पप्ट कर लेनी चाहिए कि द्र॒ब्य सादि-सान्त नही होते । सादि- 
सान्‍्त होती हैं द्रव्य की पर्याएं (अवस्थाए) अवस्थाएं । अनादि-अनन्त नही होतीं 
किन्तु पूब॑-अवस्था कारण रूप में अनादि है। उससे बननेवाली वस्तु पहले कभी 
नहीं बनी । उत्तर अवस्था मिटने के बाद फिर वैसी कभी नहीं बनेगी, इसलिए 
वह अनन्त है । यह सारी एक ही द्वव्य की पू्व-उत्तरवर्ती दशाओ की चर्चा है। अब 
हमें अनेक सजातीय द्र॒ध्यों की चर्चा करनी है। खम्भा पौदगलिक है और घड़ा भी 
पौदुगलिक है किन्तु खम्भा घड़ा तही है और घड़ा खम्भा नहीं है । दोनों एक जाति 
के हैं, फिर भी दोनों दो हैं। यह 'इतर इतर-अभाव' आपस में एक-दूसरे का अभाव 
है।' खम्भे में घड़े का और घड़े में खम्भे का अभाव है। यह न हो तो हम वस्तु 
का लक्षण कैसे बनायें ? किसको खम्भा कहें और किसको घड़ा ? फिर सब एकमेक 
बन जाएंगे। यह अभाव सादि-सान्त है । खम्भे के पुद्गल स्कन्ध घड़े के रूप में और 
घड़े के पुद्गल-स्कन्ध खम्भे के रूप में बदल सकते हैं किन्तु सर्वथा विजातीय द्रव्य के 


जज तन 
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लिए यह नियम नहीं। अचेतन चेतत और चेतन अचेतन तीन काल में भौ नहीं होते ! 
इसका नाम है---अत्यन्त अभाव । यह अनादि-अनन्त है। इसके बिना चेतन और 
अचेतन--इन दो अत्यन्त भिन्‍न पदार्थों की तादात्म्यनिवृत्ति सिद्ध नहीं होती। 


साध्य : धर्म और धर्मी 


साध्य और साधन का सम्बन्ध मात्र जानने में साध्य धर्म ही होता है। कारण 
कि धुएं के साथ अग्नि होने का नियम है, वैसे अग्निमान्‌ पर्वत होने का नियम 
नहीं बनता | अग्नि पर्वत के सिवाय अन्यत्न भी मिलती है। साधन के प्रयोगकाल 
में साध्य धर्मी होता है। घर्मी तीन प्रकार का होता है--- 

१. बुद्धि-सिद्ध । 

२. प्रमाण-सिद्ध । 

३. उभय-सिद्ध । 

१. प्रमाण से जिसका अस्तित्व या नास्तित्व सिद्ध न हो किन्तु अस्तित्व या 
नास्तित्व सिद्ध करने के लिए जो शाब्दिक रूप में मान लिया गया हो, वह “बुद्धि- 
सिद्ध धर्मों होता है; जैसे--'सर्वेन्न है'। अस्तित्व सिद्धि से पहले सर्वज्ञ किसी भी 
प्रमाण द्वारा सिद्ध नही है। उसका अस्तित्व सिद्ध करने के लिए पहले-पहल जब 
धर्मी बनाया जाता है, तब उसका अस्तित्व बुद्धि से ही माना जाता है। प्रमाण 
द्वारा उसका अस्तित्व बाद में सिद्ध क्रिया जाएगा। संक्षेप में जिस साध्य का 
अस्तित्व या नास्तित्व साधना हो, वह धर्मी बुद्धि-सिद्ध या विकल्प-सिद्ध होता है! 

२. जिसका अध्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध हो, वह धर्मी 'प्रमाण-सिद्ध' 
होता है। “इस बादल में पानी है'--बादल हमारे प्रत्यक्ष है। उसमें पानी धर्म को 
सिद्ध करने के लिए हमे बादल, जो धर्मी है, को कल्पना से मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं होती । 

३. मनुष्य मरणशील है --यहां ज्रियमाण मनुष्य प्रत्यक्ष-सिद्ध है और मृत 
तथा मरिष्यमाण मनुष्य बुद्धि-सिद्ध | मनुष्य मरणशील है'---इसमभे कोई एक खास 
धर्मी नही, सभी मनुष्य प्र्मी हैं। प्रमाण-सिद्ध धर्मी व्यक्त्यात्मक होता है, उस 
स्थिति में उभय-सिद्ध धर्मी जात्यात्मक | उभय-सिद्ध धर्मी में सत्ता-असत्ता के 
सिवाय शेष सब धर्म स्ताध्य हो सकते हैं । 

अनुमान को नास्तिक के सिवाय शेष सभी दर्शन प्रमाण मानते हैं। नास्तिक 
व्याप्ति की निर्गायकता स्वीकार नहीं करते। उसके बिना अनुमान हो नहीं 
सकता । व्याप्ति को संदिग्ध मानने का अर्थ तक से परे हटना होना चाहिए। 
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अनुमान 


जला बआभ 


स्वार्थ परार्थ 


पत्त हेनु पक्ष हैतु दृष्दान्त उपनय निगमन 
(तीज बुद्धि भ्रोता ) ( मंद बुद्धि श्रोता ) 


हेतु के प्रकार 

हेतु के दो प्रकार होते है-+उपलब्धि और अनुपलब्धि। ये दोनों विधि और 
निषेध के साधक हैं । 

आचार्य हेमचन्द्र ने अनुपलब्धि को विधि-साश्रक द्वेनु के रूप में स्थान नही 
दिया है। 

'परीक्षामुख' म॑ विधि-साधक छह उपलब्धियां एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निषेध-साधक छह उपलब्ध्रियों एव सात अनुपलब्धियों का निरूपण है । इसका 
विका प्त प्रमाणनग्तत््वालोक में हुआ है । वहा विधि-साधक छह उपलब्धियों एवं 
पांच अनुपलब्धियों का तथा निपेध-साधक सात-सात उपलब्धियों एवं अनुपलब्धियों 
का उल्लेख है । प्रस्तुत वर्ककिरण 'प्रमाणनयतक्वालोक' के अनुसार है । 
विधि-साधक उपलब्धि-हेतु 

साध्य से अविरुद्ध रूप में उपलब्ध होने के कारण जो हेतु साध्य की सत्ता को 
सिद्ध करता है, वह अविरुद्धापलब्धि कहलाता हैं । 

अविरुद्धि-उपल्लब्धि के छह प्रकार हैं--- 

१. अविरुद्ध-व्या ध्य-उपलब्धि-- 

साध्य--शब्द परिणामी है । 

हेतु--क्योंकि वह प्रयत्न-जन्य हे। यहा प्रयत्न-जन्यत्व व्याप्य है । वह 
परिणामित्व से अविरुद्ध है। इसलिए प्रयत्त-जन्यत्व से शब्द का परिणामित्व सिद्ध 
होता है। 

२. अविरुद्ध-कार्य उपलब्धि -. 

साध्य--इस पर्वत पर अग्नि है । 

हेतु--क्योंकि धुआं है । 

घुआं अग्नि का कार्य है, वह अग्नि से अविरुद्ध है। इसलिए धम कार्य से पर्वत 
पर ही अग्नि की सिद्धि होती है। पु 
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३. अविरुद्धका रण-उपलब्धि -- 

साध्य--वर्षा होगी । 

हेतु--क्योंकि विशिष्ट प्रकार के बादल मंडरा रहे हैं । 

बादलों की विशिष्ट-प्रकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नहीं है। 

४. अविरुद्ध -पूर्वंचर-उपलब्धि-- 

साध्य--एक मुदृत्तं के बाद तिष्य नक्षत्र का उदय होगा। 

हेतु--क्योंकि पुतवंसु का उदय हो चुका है। 

धपुन्वंसु का उदय यह हेतु 'तिष्योदय” साध्य का पूर्वचर है और उसका 
विरोधी नहों है । 

५. अविरुद्ध-उत्त रच र-उपलब्धि -- 

साध्य--एक मुहर पहले पु -फाल्गुनी का उदय टुआ था। 

हेतु--क्योंकि उत्तर-फाल्गुनी का उदय हो चुका है । 

उत्तर-फाल्गुनी का उदय पूर्व-फाल्गुनी के उदय का निश्चिन उत्त रवर्ती है। 

६. अविरुद्ध-सह चर-उपलब्धि-- 

साध्य--इस आम मे रूप विशेष है । 

हेतु--क्योंकि रस विशेष आस्वाद्यामान है । 

यहा रस (हेतु) रूप (साध्य) का नित्य सहचारी है । 


निर्षेध-साधक उपलब्धि-हेतु 


साध्य से विरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसके अभाव को मिद्ध करता है, वह्‌ 
विरुद्धोपलब्धि कहलाता है । 

विरुद्धोपलब्धि के सात प्रकार हैं--- 

१. स्वभाव-विरुद्ध-उपलब्धि--- 

साध्य--सबंधा एकान्त नहीं है । 

हेत्‌ु---क्योंकि अनेकान्त उपलब्ध हो रहा है । 

अनेकान्त --एकान्त स्वभाव के विरुद्ध है ! 

२. विरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि--- 

साध्य---इम पुरुष का तत्त्व मे निश्चय नहीं है । 

हेतु---क्योकि सन्देह है । 

सन्देह है' यह “निश्चय नही है' इसका व्याप्य है। इसलिए सन्देह-दशा में 
निश्चय का अभाव होगा । ये दोनों विरोधी हैं । 

३. विरुद्ध-कार्य-ठपलब्धि---- 

साध्य--इस पुरुष का क्रोध शान्त नहीं हुआ है । 

हेतु--क्योंकि मुख-विकार हो रहा है । 
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साध्य--यह महंधि असत्य नहीं बोलता । 
हेत--क्योंकि इसका ज्ञान राग-द्वेध की कलुषता से रहित है । 
यहां असत्य-वचन का विरोबी सत्य-बचन है और उत्तका कारण राग-दवंप- 
रहित जान-सम्पन्त होना 
५. अविरुद्ध-पूर्व चर-उपलब्धि--- 
साध्य--एक मुहुत्तं के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्र का उदय नहीं होगा। 
हेतु--क्योंकि अभी रोहिणी का उदय है। 
यहां प्रतिषेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पूर्वंचर रोहिणी नक्षत्न के उदय 
की उपलब्धि है। रोहिणी के पश्चात्‌ मृगशीष, आदर और पुनवंसु का उदय होता 
है। फिर पुष्य का उदय होता है । 
६. विरुद्ध-उत्त रचर-उपनलब्धि-- 
साध्य--एक मुह॒त्तं पहले मृगशिरा का उदय नहीं हुआ था। 
हेतु--क्योंकि अभी पूर्व-फाल्गुती का उदय है। 
यहां मृगशीर्ष प्रतिषेध्य है। पूर्वा-फाल्युती का उदय उसका विरोधी है। 
मृगशिरा के पश्चात्‌ क्रमश: आर्द्र, पुनवमु, पुष्य, अश्लेघा, मघा और पूर्व फाल्गुनी 
का उदय होता है । 
७. विरुद्ध-सह चर-उपलब्धि-- 
साध्य--इसे मिथ्या ज्ञान नहीं है । 
हेतु--क्योकि सम्यग्‌ दर्शन है । 
सिथ्या ज्ञान और सम्यग्‌ दर्शन एक साथ नही रह सकते । 
निषेध-साधक अनुपलब्धि-हेतु 
प्रतिषेध्य से अविरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसका प्रतिपरेध्य सिद्ध करता है, 
बह अविरुद्धानुपलब्धि कहलाता है । 
अधिरुद्धानुपलब्धि के सात प्रकार है--- 
१. अविरुद्ध-स्वभाव-अनुपलब्धि--- 
साध्य---यहा घट नहीं है । 
हेतु--क्योंकि उसका दृश्य स्वभाव उपलब्ध नही हो रहा है । 
चक्षु का विषय होना घट का स्वभाव है। यहा इस अविरुद्ध स्वभाव से ही 
प्रतिषेध्य का प्रतिषेध है । 
२. अविरुद्ध-व्यापक-अनुपलब्ध्रि -- 
साध्य---यहां पनस नही है। 
हेतु--क्योकि वृक्ष नही है । 
मुख-विकार ऋरेध की विरोधी वस्तु का कार्य है-- 
४. विरुद्ध-का रण-उपलब्धि-- 
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वक्ष व्यापक है, पनस व्याप्प। यह व्यायक की अनुपलब्धि में व्याप्य का 
प्रतिषेध है । ' 

३. अविरुद्ध-कार्य-अनु पलब्धि--- 

साध्य--यहां अप्रतिहत शक्षितवाले बीज नहीं है । 

हेतु--क्योंकि अंकुर नहीं दीख रहे हैं। 

यह अविरोधी कार्य की अनुपलब्धि के कारण क प्रतिषेध है । 

४. अविरुद्ध-का रण-उपलब्धि--- 

साध्य---इस व्यक्षित में प्रशभभाव नही है। 

हेतु--क्योंकि इसे सम्यग्‌ दर्शन प्राप्त नही हुआ है । 

प्रशभभाव--सम्पग्‌ दर्शन का कार्य है। यह कारण के अभाव में कार्य का 
प्रतिषेध है । 

५. अविरुद्ध- पूर्व च र-अनुपलब्धि -- 

साध्य---एक मुदृत्त के पश्चात्‌ स्वाति का उदय नहीं होगा । 

हेतु--क्योंकि अभी चित्रा का उदय नहीं है। 

यह चित्रा के पूर्ववर्ती उदय के अभाव द्वारा स्वाति के उत्त रवर्तो उदय का 
प्रतिषेध् है । 

६. अविरुद्ध-उत्तरच र-अनु पलब्धि-- 

साध्य--एक मूहत्ते पहले पूर्व भाद्रपदा का उदय नहीं हुआ था । 

हेतु--क्योंकि उत्त रभाद्रपंदा का उदय नही है। 

यह उत्तरभाद्रपदा के पूवंवर्ती उदय के अभाव के द्वारा पृ्वभाद्रपदा के 
पूर्व बर्ती उदय का प्रतिषेध हैं । 

७. अविरुद्ध-महच र-अनु प लब्धि--- 

साध्य--इसे सम्यग्‌ ज्ञान प्राप्त नही है । 

हेतु---क्योकि सम्यग्‌ दर्शन नही है । 

सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यग्‌ दर्शन दोनों नियत सहचारी हैं। इसलिए यह एक 
के अभाव मे दूसरे का प्रतिषेध है । 
विधि-साधक अनुपलब्धि-हेलु 

साध्य के विरुद्ध रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता को 
सिद्ध करता है, वह विरुद्धानुपलब्धि कहलाता है। 

विरुद्धान पलब्ध्रि हेतु के पाच प्रकार हैं-- 

१. विरुद्ध-कार्य-अनू पलब्धि-- 

साध्य--इसके शरीर में रोग है । 

हेतु--क्योंकि स्वस्थ प्रवृत्तियां नहीं मिल रही हैं । स्वस्थ प्रवृत्तियों का भाव 
रोग-विरोधी कार्य हैं। उसकी यहा जनृपलब्धि है । 
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२. विरुद्ध-का रण -अनुपलब्धि-- 
साध्य--यह मनुष्य कष्ट में फसा हुआ है । 
हेतु--क्योंकि इसे इप्ट का संयोग नहीं मिल रहा है। कष्ट के भाव का! 

विरोधी कारण इष्ट-सयोग है, वह यहां अनुपलब्ध है । 

३. विरुद्ध-्वभाव-अनुपलब्धि-- 
साध्य--वस्तु समूह अनेकान्तात्मक है । 
हेतु--क्योंकि एकान्त-स्वभाव की अनुपलब्धि है । 
४. विरुद्ध-व्यापक-अनु पलब्धि 
साध्य--यहां छाया हूँ । 
हेतु--क्योंकि उष्णता नहीं है । 

५. विरुद्ध-सहच र-अनु पलब्धि-- 
साध्य--इसे मिथ्या ज्ञान प्राप्त है । 
हेतु--क्योंकि इसे सम्यग्‌ दर्शन प्राप्त नही है ।' 


१. प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ३३६५-१०७ | 
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आगम-प्रमाण 


आगम 


आगम श्रुतज्ञान या शब्द-ज्ञान है। उपचार से आप्तवचन या द्र॒व्यश्रुत को भी 
आगम कहा जाता है किन्तु वास्तव में आगम वह ज्ञान है जो थ्रोता या पाठक को 
आप्त की मौखिक या लिखित वाणी से होता है। 

वैशेषिक शब्द-प्रमाण को अनुमान का ही रूप मानते है। जैन दर्शन को यह 
बात मान्य नही है। पूर्वे-अभ्यास को स्थिति में शब्द-ज्ञान व्याप्ति-निरपेक्ष होता है। 
एक व्यक्ति खोटे-खरे सिक्के को जाननेवाला है| वह उसे देखते ही पहचान लेता 
है। उसे ऊहापोह की आवश्यकता नहीं होती। यही बात शब्द-जान के लिए हैं। 
शब्द सुनते ही सुननेवाला समझ जाता है। वह अनुमान नही होता । शब्द सुनने 
पर उसका अर्थ-बोध न हो, उसके लिए व्याप्ति का सहारा लेना पड़े तो वह अवश्य 
अनुमान होगा, शब्द नही । प्रत्यक्ष के लिए भी यही बात है। प्रत्येक बस्तु के लिए 
'यह अमुक होना चाहिए ऐसा विकन्प बने, तब वह ज्ञान प्रत्यक्ष नही होगा, 
अनुमान होगा । आगम व्याप्ति-निरपेक्ष होते के कारण अनुमान के अन्तर्गत नही 
आता ।' 

जैन-दृष्टि के अनुमार आगम स्वतः प्रमाण, पौरुषेय और आप्तप्रणीत होता 
है।' बचन-रचना को सूत्नागम, ज्ञान को अर्थागम और समन्वित रूप में दोनों को 
उभयागम कहा जाता है।' प्रकारान्तर से आत्मागम, अनन्तरागम और परम्परा- 


१. जैनतकंभाषा, पृ० २६ 
ने च व्याप्तिग्रहणबलेनार्थप्रतिपादकल्वाद घूमवदस्य अनुमानेस्तर्माव:, कूटाऋूटकार्षावण- 
निरूपणप्रवणप्रत्यक्षव दश्यासदशाया व्याप्तिग्रहनैरपेदयेणैबास्य अर्थवोधकत्यात्‌ । 

२. अयोगव्यवष्छेदिका, १७। 

३. अनुयोगद्वार, सूत्र १८४४। 


गम, यों तीन प्रकार का आगम होता है। उपदेश के बिना अपने आप अर्थ-ज्ञान 
होता है, वह आत्मागम है । वह तीर्थकर या स्वयम्बुद्ध आदि के होता है। उनकी 
उपदेश-वाणी से क्षिष्य के सूत्र की अपेक्षा आत्मागम और अर्थ की अपेक्षा अनंतरा- 
गम होता है। तीसरी कक्षा में प्रशिष्य के सूत्र की अपेक्षा अनंतरागम और अर्थ 
की अपेक्षा परम्परागम होता है | चौथी कक्षा में सूत्र और अर्थ दोनों परम्परागम 
होते हैं ।' 

ज्ञाता, शेय और वचन--इन तीनों की संहिता आगम का समग्र रूप है । 

जाता ज्ञान करानेवाला और करनेवाला दोनों होते हैं। जे य पहले ने जान 
रखा है, दूसरे को जानना है। वचन पहले के ज्ञान का प्रकाश है और दूसरे के ज्ञान 
का साधन ! ज्ञेय अनन्तशक्तियों, गुणो, अवस्थाओं का अखण्ड-पिण्ड होत है। 
उसका स्वरूप अनेकान्तात्मक होता है । शेय आग्रम की रीढ़ होता है, फिर भी 
उसके आधार पर आगम के विभाग नहीं होते। ज्ञाता की दृष्टि से इसका एक भेद 
होता है--अर्थागम । बचन की दृष्टि से इसके तीन विभाग बनते हैं-- 

१. स्याद्वाद--प्रमाण-बाक्य । 

२. सदवाद--नय-वाक्य । 

३. दुनं य--मिथ्या श्रुत । 

दूसरे शब्दों में--- 

१. अनेकान्त वचन । 

२. सत्‌-एकान्त वचन । 

3. असत्‌-एकान्त बचने । 


वाक्‌-प्रयोग 

वर्ण से पद, पद से वाक्य और वावय से भाषा बनती है । भाषा अनक्षर भी 
होती है पर बह स्पष्ट नही होती । स्पप्ट भाषा अक्ष रात्मक ही होती है। अक्षर 
तीन प्रकार के है --- 

१. संज्ञाक्षर--अक्षर की लिपि। 

२. ब्यजनाक्ष र--अक्ष र का उच्चारण । 

है. लब्ध्यक्षर--अक्ष र का ज्ञान । 


१. अनूयोगद्वार, सूत्र १४८४। 

२. [(क) नदी, सूत्र ३६ 
(ख) जैनतर्क भाषा पृ० € : सज्ञाक्षर बहुविधलिपिभंदम्‌, व्यजनाक्षरं भाष्यमाणमकारादि, 
एसे चोपचाराच्छ ते । लब्ध्यक्षर तु इन्द्रियमनोनिमित्त: शुतोपयोग: तदावरणक्षयोवशमों 
बा । 
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शब्द तीन प्रकार के होते हैं-- लूढ़, यौगिक और मिश्र । जिनकौ व्युरत्पत्ति 
नहीं होती, वे शब्द 'रूढ़' होते हैं।' गुण, क्रिया, सम्बन्ध आदि के योग से बननेवाले 
शब्द 'यौगिक' कहलाते हैं। जिनमें दो शब्दों का योग होने पर भी परावृत्ति नहीं 
हो सकती, वे “मिश्र' हैं ।' 

नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाक्य कहते हैं। शब्द या वचन ध्वनि- 
रूप पौद्गलिक परिणाम होता है। वह ज्ञापक या बतानेवाला होता है । वह चेतन 
के वाकप्रयत्न से पैदा होता है और अवयव-संयोग से भी सार्थक भी होता है और 
निरयंक भी | अचेतन के संघात और भेद से पैदा होता है, बह निरथेक ही होल" 
है, अर्थ-प्रे रित नहीं होता ।* 


शब्द की अर्थ-बोधकता 


शब्द अर्थ का बोधक बनता है। इसके दो हेतु हैं--स्वाभाविक और समय या 
सकेत ।' नैयाथिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार नहीं करते। वे केवल संकेत को 
ही अर्थज्ञान का हेतु मानते है।' इस पर जैत-दृष्टि यह है कि यदि शब्द में अर्थ- 
बोधक शक्ति सहज नही होती तो उसमें संकेत भी नही किया जा सकता । संकेत 
रूढ़ि ह, वह व्यापक नहीं । 'अमुक वस्तु के लिए. अमुक शब्द---यह मान्यता है। 
देश-कराल के भेद से यह अनेक भेद वाली होती है । एक देश में एक शब्द का अर्थ 
कुछ ही होता है और दूसरे देश में कुछ ही । हमें इस सकेत या मान्यता के आधार 
पर दृष्टिट डालनी चाहिए । सकेत का आधार है शब्द की सहज अर्थ-प्रकाशन 
शक्ति । शब्द अथं को बता सकता है । किसको बताए, यह बात सकेत पर निर्भर 
है। सकेत ज्ञातकालीन और अज्ञातकालीन दोनों प्रकार के होते हैं। अर्थ की 
अनेकता के का रण शब्द के अनेक रूप बनते है, जैसे---जातिवाचक, व्यक्तिवाचक, 
क्रियावाचक आदि-आदि। 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 


शब्द और अर्थ का वाच्य-वाचकभाव सम्बन्ध है। वाच्य से वाचक न स्वथा 


अभिधान चिन्तामणि १॥१। 
बही ११२। 
बही, १।१६॥ 
ठाणं, २२२०। 
दोहि ठाणेहि सह प्पाए सिया, तंजहा ''साहन्नंताण पोग्गलाण सह प्पाए सिया, भिज्जंताणं 
जेब पोग्गलाणं सह प्पाए सिया'''। 
५. प्रमाणनयतल्वरत्नावतारिका, ४ : 
स्वाभाविकसामध्येसमय। स्याम्थंवोधनिबन्धनं शब्द: । 
६. न्यायबूत्र, २१५५ : 
सामयिकत्वा#छम्दाबं सम्प्रत्ययस्थ ''। 


+ 
जोक 


न बा 
बढ ५ 
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डेट 


भिन्‍न है और न सर्वथा अभिन्‍न । सर्वथा भेद होता तो शब्द के द्वारा अर्थ का ज्ञान 
नहीं होता । बाच्य को अपनी सत्ता के ज्ञापत के लिए वाचक चाहिए और वाचक 
की अपनी सार्थकता के लिए बाच्य चाहिए । शब्द की वाचकर्पर्याय बाच्य के 
निमित्त से बनती है और अं्थ की वाच्यपर्याय शब्द के निमित्त से बनती है, इस- 
लिए दोनों में कर्थंचित्‌ तादात्म्य है। सर्वथा अभेद इसलिए नहीं कि वाच्य की 
क्रिया वाचक की क्रिया से भिन्‍न है । वाचक बोध कराने की पर्याय में होता है और 
बाच्य ज्ञेय पर्याय में । 

बाच्य-वाचकभाव की प्रतीति तर्क के द्वारा होती है।' एक आदमी ने अपने 
सेवक से कहा--'रोटी लाओ' । सेवक रोटी लाया । एक तीसरा व्यक्ति जो रोटी 
को नहीं जानता, वह दोनों की प्रवृत्ति देखकर जान जाता है कि यह वस्तु “रोटी” 
शब्द के द्वारा वाच्य है। इसकी व्याप्ति यों बनतो है--“वस्तु के प्रति जो 
शब्दानुसारी प्रवृत्ति होती है, वह वाच्य-बाचक भाववाली होती है। “जहां वाच्य- 
वाचक भाव नही होता, वहां शब्द के अनुसार अर्थ के प्रति प्रवृत्ति नहीं होती | 


शब्द का याथाथ्यं और अयाधार्थ्य 


शब्द पौद्गलिक होता है। वह अपने आप में यथार्थ या अयथार्थ कुछ भी नहीं 
होता । वक्ता के द्वारा उसका यथार्थ या अयथार्थ प्रयोग होता है। यथाथे प्रयोग के 
स्थाद्राद और नय---ये दो प्रकार हैं। दुर्नंय इसलिए आयमाभास होता है कि वह 
यथार्थ प्रयोग नही होता । 

वचन की सत्यता के दो पहलू हैं--प्रयोगकालीन और अर्थग्रहणकालीन । एक 
बता पर निर्भर है, दूसरा श्रोता पर। वक्‍ता यथार्थ-प्रयोग करता है, वह सत्य 
है। श्रोता यथार्थ-प्रहण करता है, वह सत्य है। ये दोनों सत्य अपेक्षा से जुड़े 
हुए हैं । 


सत्य-वचन की दस अपेक्षाएं 


सत्य-वचन के लिए दस भपेक्षाएं हैं -- 
१. जनपद, देश या राष्ट्र की अपेक्षा सत्य । 
२. सम्मत या रुढ़ि-सत्य । 

३. स्थापना की अपेक्षा सत्य । 

४. नाम की अपेक्षा सत्य । 


१. जैनतर्कभाषा १० १५ 
२. ढाणं, १०८५६ 
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2. रूप की अपेक्षा सत्य । 

६. प्रतीत्य-सत्य--दूसरी वस्तु की अपेक्षा सत्य 

अजैसे--कनिष्ठा की अपेक्षा अनामिका बड़ी और मध्यमा की अपेक्षा छोटी है। 
एक ही वस्तु छोटी और बड़ी दोनों हो; यह विरुद्ध बात है, ऐसा आरोप आता है 
किन्तु यह ठीक नहीं । एक ही बस्तु का छोटापन और मोटापन दोनों तात्त्विक हैं 
और परस्पर विरुद्ध भी नही हैं। इसलिए नही हैं कि दोनों के निमित्त दो हैं। यदि 
अनामिका को एक ही कनिष्ठा या मध्यमा की अपेक्षा छोटी-बड़ी कहा जाय तब 
विरोध आता है किन्तु छोटी की अपेक्षा बड़ी और बड़ी की अपेक्षा छोटी इसमें कोई 
विरोध नही आता | एक निमित्त से परस्पर-विरोधी दो कार्य नही हो सकते किन्तु 
दो निमित्त से वँसे दो कार्य होने में कोई आपत्ति नही । छोटापन और मोटापन 
तात््विक नहीं है; ऋजुता और वत्रता की भांति दूसरे निमित्त की अपेक्षा रखे बिना 
प्रतीति नही होती । इसलिए उनकी प्रतीति दूसरे की अपेक्षा से होती हैं, इसलिए 
वे काल्पनिक है, ऐसी शंका होती है पर समझते पर बात ऐसी नहीं है। वस्तु में 
दो प्रकार के धर्म होते हैं-- 

१. परप्रतीति-सापेक्ष --सहकारी द्वारा व्यक्त । 

२. परप्रतीति-निरपेक्ष--स्वतः व्यक्त । 

अस्नित्व आदि गुण स्वत व्यक्त होते है । छोटा, बड़ा आदि धर्म सहकारी 
द्वारा व्यक्त होते हैं। गुलाब मे सुरभि अपने आप व्यक्त है। पृथ्वी में गन्ध पानी के 
संयोग से व्यक्त होती है । 

छोटा, बड़ा---ये धर्म काल्पनिक हो तो एक वस्तु में दूसरी वस्तु के समावेश 
की (बड़ी वस्तु में छोटी के समान की ) बात अनहोनी होती । इसलिए हमे मानना 
ज्ञाहिए कि सहकारी व्यग्य धर्म काल्पनिक नही है।* वस्तु मे अनन्त परिणतियों की 
क्षमता होती है। जैसा-जैसा सहकारी का सन्निधान होता है बसा ही उसका रूप 
बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा और वही दूर से ठिगना दीखता है 
पर वह लम्बा और ठिगना एक साथ नही हो सकता । अत. लम्बा और ठिगना केवल 
मनस्‌ के विचार मात्र है।' बर्कल का यहू मत उचित नही हैं। लम्बा और ठिगत 
ये केवल मनस्‌ के विचार मात्र होते तो दूरी और सामीप्य सापेक्ष नही होते । उक्त 
दोनो धर्म सापेक्ष हैं--एक व्यक्ति जैसे लम्बे व्यक्ति की अपक्षा ठिगना और ठिगने 
की अपेक्षा लम्बा हो सकता है; बसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिगना और 


१. प्रमेयकमलमातंण्ड, ४५ : 
द्विविधोहि वस्तुधमं: परापेक्ष: परानपेक्षश्व, स्थोल्यादिवद वर्णादिवच्च । 
२. भाषा-रहस्य, ३० : 
ते हुंति परावेक्खा, वजयमुहृदसिणोत्ति णय तुच्छा । 
दिदुभिण वेचित्त , सरावकप्पूरगधाणं ॥ 
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सामौप्य की अपैक्षा लम्बा हो सकता है। लम्बाई और छिगनापन एक साथ नहीं 
होते, भिन्‍न-भिन्‍न सहकारियों द्वारा भिन्‍त-भिन्‍न काल में अभिव्यक्त होते हैं । 
सामीष्य की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा ठिगनापन । 

७. व्यवहारसत्य--ओऔपचारिक सत्य--पर्वत जल रहा है। 

८. भावसत्य--बव्यक्त पर्याय की अपेक्षा से सत्य---दूध सफ़ेद है । 

९. योगसत्य---सम्बन्ध सत्य । 

१०, औपम्य-सत्त्य । 

प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बु री, उपयोगी-अनुपयोगी, हितकर-अहितकर जो कहा 
जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपैक्षा से सत्य है। इसीलिए भगवान्‌ महावीर 
ने कहा--“सत्यवादी के लिए विभज्यवाद का अवलम्बन ही श्रेयस्कर है |” वे 
स्वयं इसी मार्ग पर चले। आत्मा, लोक आदि प्रश्नों पर मौन नहीं रहे। उन्होंने 
इन प्रश्नों को महात्मा बुद्ध की भांति अव्याकृत नहीं कहा और न संजय वेलद्टीपुत्त 
की भांति बीच में लटकाए रखा । उन्होंने सत्य के अनेक रूपों का अनेक 
दृष्टियों से वर्णन किया । लोक में जितने द्रव्य हैं उतने ही थे और रहेंगे। उनमें न 
अणु मात्र कम होता है और न अधिक । जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश केवल 
अवस्था-परिवतंन है । जो स्थिति आत्मा की है, वही एक परमाणु या पौद्गलिक- 
स्कंघ या शरीर की है । आत्मा एकान्त नित्य नही है, शरीर एकान्त अनित्य नहीं 
है । प्रत्येक पदार्थ का परिवर्तन होता रहता है । पहला रूप जन्म या उत्पाद और 
दुमरा रूप मुत्यु या विनाश है। विच्छेदतव की दृष्टि से पदार्थ सान्‍्त है। 
अविच्छेदनय की दृष्टि से चेतन और अचेतन सभी वस्तुएं सदा अपने रूप में रहती 
हैं. अतः: अनन्त है। प्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति (एक अवस्था) 
की अपेक्षा सादि । लोक व्यवित-सख्या की दृष्टि से एक है, इसलिए सान्‍्त है। 
लोक की लम्बाई-चौड़ाई असब्य-योजन कोड़ाकोड़ी है, इस क्षेत्र-दष्टि से सान्‍्त 
है। काल और भाव की दृष्टि से वह अनन्त है।' 

इस प्रकार एक वस्तु की अनक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार कर भगवान्‌ 
महावीर ने विरुद्ध प्रतीत होनेवाले मतवाद एक सूत्र में पिरो दिये, तात््विक चर्चा 
के निर्णय का मारे प्रशस्त कर दिया। भगवान्‌ से पूछा गया---'भगवन्‌ ! जीव 
परभव को जाते समय स-इन्द्रिय जाता है या अनू-इर्द्रिय ? ” 

भगवान्‌ू--स-इन्द्रिय भी जाता है और अनू-इन्द्रिय भी । 

गौतम--“कैसे, भगवन्‌ ? 


पृ. भगवती, ७३ 
२, उतसरज्ययणाणि, ३६।५८०: 
रे, भगवती, €*१ 
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भगवान्‌--“ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय और पौद्गलिक इन्द्रिय की 
अपेक्षा अनू-इन्द्रिय । 

पौदगलिक इन्द्रिया स्थल शरीर से और ज्ञान इन्द्रियां आत्मा से सम्बद्ध होती 
हैं। स्थूल शरीर छूटने पर पौद्गलिक इन्द्रियां नही रहतीं उनकी अपेक्षा परभव- 
गामी जीव अन-इन्द्रिय जाता है। ज्ञान शक्ति आत्मा में बनी रहती है, इस दृष्टि 
से वह स-इन्द्रिय जाता है। 

गौतम--'भगवन्‌ ! दु ख आत्मकृत है, परकृत है या उभयक्ृत ? 

भगवान्‌-- दु:ख आत्मक्ृत है, परक्ृत नही है, उभयक्रृत नहीं है ।”' 

महात्मा बुद्ध शाश्वतवाद और उच्छेंदवाद दोनों को सत्य नही मानते थे । 
उनसे पूछा गया-- 

“भगवन्‌ ! क्‍या दुःख स्वयक्ृत हे ? * 

“काश्यप ! ऐसा नहीं है । 

“क्या दु.ख परकृत है ? '' 

“नही ।* 

“क्या दुःख स्वकृत और परकृत है ? 

“नही ।* 

“क्या दुःख अ-स्वकृत अ-परकृत है ? ” 

“नही ।* 

“तब क्या है ? आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार मे देते हैं, ऐसा क्‍यों ? 

“दु:ख स्वक्ृत है, ऐसा कहने का अर्थ होता है कि जो करता है, वही भीगता 
है, यह शाश्वतवाद है। दुःख परक्षत है ऐसा कहने का अर्थ होता है कि दुःख करने- 
वाला कोई दूसरा है और उस भोगनेवाला कोई दूसरा, यह उच्छेदवाद है 

उन्होंने इन दोनो को छोड़कर मध्यम मार्ग-प्रतीत्य-समुत्पाद का उपदेश 

दिया । उनकी दृष्टि में “उत्तर पूर्व से सवंथा असम्बद्ध हो, अपूर्व हो यह बात भी 
नही, किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की सारी शक्ति 
उत्तर मे आ जाती है। पूर्व का कुन सस्कार उत्तर को मिल जाता है । अतएव पूर्व 
अब उत्तर रूप में अस्तित्व में है। उत्तर पूर्व से सर्वथा भिन्‍न भी नहीं, अभिन्न 
अव्याकृत है, क्योंकि भिन्‍न कहने पर उच्छेदवाद और अभिन्‍न कहने पर शाश्वतवाद 
होता है। महात्मा बुद्ध को ये दोनो वाद मान्य नही थे, अतएव ऐसे प्रश्नों का 
उन्होंने अव्याकृत कहकर उत्तर दिया। 


१. भगवती, १।७।६१ 
२, वहीं, १७३ 
३. संयुक्तनिकाय 
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भगवान्‌ महावीर भी शाश्वतवाद और उच्छेदवाद के विरुद्ध थे। इस विषय 
में दोनों की भूमिका एक थी, फिर भी भगवान्‌ महावीर ने कहा-- “दुःख आत्मकृत 
है ।' कारण कि वे इत दोनों बादों से दूर भागनेवाले नहीं थे । उनकी अनेकान्तदुष्टि 
में एकान्त शाश्वत या उच्छेद जैसी कोई वस्तु थी ही नहीं । दुःख के करण और 
भोग में जैसे आत्मा की एकता है वैसे ही करणकाल में और भोगकाल में उसकी 
अनेकता है । आत्मा की जो अवस्था करणकाल में होती है, वही भोगकाल में नहीं 
होती, यह उच्छेद है। करण और भोग दोनों एक आधार में होते हैं, यह शाग्बत 
है । शाश्वत और उच्छेद के मिन्‍त-भिन्‍न रूप कर जो विकल्प पद्धति से निरूपण 
किया जाता है, वही विभज्यवाद है । 

इस विकल्प-पद्धति के समर्थक अनेक संवाद उपलब्ध होते है--- 

सोमिल--'भगवन्‌ ! क्‍या आप एक हैं या दो ? 

अक्षय, अव्यय, अवस्थित है या परिव्तनशील ? 

भगवान्‌ू--/मोमिल ! मैं एक भी हुं और दो भी ।” 

सोमिल--'यह कैसे , भगवन्‌ ?' 

भगवान्‌-- “द्रव्य की दृष्टि से एक हू, सोमिल ! ज्ञान और दर्शन की दृष्टि 
से दो। आत्मप्रदेश की दष्टि से मैं अक्षय, अव्यय, अवस्थित भी हूं और भूत- 
भावी काल में विविध विधयो पर होनेवाले परिणाम की दृष्टि से परिवर्तनशील 
भी हूं ।! 

यह शक्तित भाषा नही हे । तल्व-निरूपण में उन्होंने निश्चित भाषा का प्रयोग 
किया और शिष्यों को भी ऐसा ही उपदेश दिया । छद॒मस्थ मनुष्य धर्मास्तिकाय, 
अधर्मास्तिकाय, आकाण, शरीर-रहित जीव आदि को सर्वभाव से नहीं जान 
सकते ।* 

अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिस स्थिति की निण्चित जानकारी न हो, 
तब 'ऐसे ही है' इस प्रकार निश्चित भाषा नहीं बोलनी चाहिए और यदि असंदिरध 
जानकारी हो नो 'एवमेव' कहना चाहिए।' भावी कार्य के बारे मे निश्चयपूर्वक 
नहीं बोलना चाहिए । ने मालूम जो काम करने का संकल्प है, वह अधूरा रह 
जाए। इसलिए भावी कार्य के लिए 'अमुक कार्य करने का विचार है' या 'यह 
होना सम्भव है'-यह भाषा होनी चाहिए । यह काये से सम्बन्धित सत्य-भाषा की 
मीमांसा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नही है । तत्त्व-प्रतिपादन के अवप्त र पर 


१. भगवती, १८१० 
२. बही, ८।२ 
हे. दसवेशालियं, 3५,६ 
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अपेक्षापूर्वक निश्चय भाषा बौलने में कीई आपत्ति नहीं है ।' 
महात्मा बुद्ध ने कहा--- 
१. मेरी आत्मा है| 
२. मेरी आत्मा नहीं है । 
३. मैं आत्मा को आत्मा समझता हू । 
४. मैं अनात्मा को अनात्मा समझता हूं । 
प्‌. यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कर्म के वियाक की भोगी है । 
६. यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, शाश्वत है, अविपरिणा मिधर्मा है-- 
जैसी है वंसी सर्देत रहेगी ।* 
इन छह दृष्टियों में फंसकर अज्ञानी जीव जरा-मरण से मुक्त नहीं होता, इस- 
लिए साधक को इनमें फसना उचित नहीं। उनके विचारानुसार---“मैं भूतकाल 
में क्या था? मैंभविष्यत्‌ काल में क्‍या होऊंगा ? मैं क्या हूं ? यह सत्त्व कहां से 
आया ? यह कहां जाएगा ?--इस प्रकार का विन्तन अयोनिसो मनसिकार'--- 
विचार का अथोग्य ढग है। इससे नये आशख्रव उत्पन्न होते हैं और उत्पन्न आख्रव 
बुद्धिगत होते है । 
भगवान्‌ महावीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था । उन्होंने कहा--- 
. आत्मा नही है । 
. आत्मा नित्य नहीं है । 
« आत्मा कर्म की कर्त्ता नही है । 
. आत्मा कम-फल की भोकता नही है । 
. निर्वाण नहीं है । 
-« निर्वाण का उपाय नहीं है। 
छह मिथ्यात्व की प्ररूपणा के स्थान है । 
आत्मा है। 
. आत्मा नित्य है। 
- आत्मा कम की कर्ता है। 
. आत्मा कर्म-फल की भोक्ता है । 
. निर्वाण है। 
- निर्वाण के उपाय है। 
ये छह सम्यक्त्व की प्ररूपणा के स्थान है।' 


श्ड् ७ ,ए 0 0 
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१. आचाराग्वृ त्ति, पत्र ६७० 
२. मज्झ्िमनिकाय, (सब्वासव सुत्त) 
हे, सन्मतिप्रकरण, ३।५४ 


६१२ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


“कई व्यक्ति यह नहीं जानते--मैं कौन हु ? कहा से आया हूं ? कहां 
जाऊंगा ? जो अपने आप या पर व्याकरण से यह जातता है, वही आत्मवादी, 
लोकवादी, कर्मवादी और क्रियावादी है ।' 

इस दृष्टि को लेकर भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व-चिन्तन की पृष्ठभूमि पर बहुत 
बल दिया। उन्होंने कहा--“जो जीव को नहीं जानता, अजीव को नहीं जानता, 
जीव-अजीव दोनों को नहीं जानता; वह संयम को कैसे जान सकेगा ?””* "जिसे 
जीव-अजीव, त्स-स्थावर का ज्ञान नहीं, उसके प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याख्यान हैं और 
जिसे इनका ज्ञान है, उसके प्रत्याख्यान सुप्रत्याख्यान हैं ।' यही कारण है कि 
भगवान्‌ महावीर की परम्परा में तत्त्व-चिन्तन की अनेक ध्राराएं अविच्छिन्त प्रवाह 
के रूप में बहीं । 

आत्मा, कर्म, गति, आगति, भाव, अपर्याप्त, पर्याप्त आदि के बारे में ऐसा 
मौलिक चिन्तन है, जो जैन दर्शन की स्वतन्त्रता का स्वयम्भू प्रमाण है। 

जैन दर्शन में प्रतिषादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--वस्तु मात्र 
कर चित्‌ अवक्तव्य है। तत्त्व-चिम्तन में कोई वस्तु अव्याकृत नही । उपनिषद्‌ के 
ऋषि परमन्रह्म को मुख्यतया 'नेति-नेति' द्वारा बताते हैं।' वेदान्त में वह 
अनिर्वचननीय है। 'तेति-मेति से अभाव की शका न आए, इसलिए ब्रह्म को सत्‌- 
चित्‌-आनन्द कहा जाता है । तात्पर्य मे वह अनिर्वंचनीय ही है क्योंकि वह वाणी 
का विषय नहीं बनता ।* 

बौद्ध दर्शन में लोक शाश्वत है या अशाश्वत ? सान्‍्त है या अनन्त ? जीव 
और शरीर भिन्न या अभिन्‍न ? मृत्यु के वाद तथागत होते है या नही होते ? ' इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहा है। बौद्ध दशंन का यह निषेधक दृष्टिकोण शाश्वतवाद 
और उच्छेदवाद, दोनों का अस्वीकार है। इसमें जैत-दुृष्टि का मतद्वध नहीं है 
किन्तु वह इससे आगे बढ़ती है। भगवान्‌ महावीर ने शाश्वत और उच्छेद--दोनों 
का समन्वय कर विधायक दृष्टिकोण सामने रखा। वही अनेकान्त-दर्शन और 
स्थाद्वाद है । 


आयारो, १।५ 

दसवेआलिय, ४।१३ 

भगवती, ७।२ 

बुहृदारण्यक उपनिषद, २५३११; ४॥२१९ 

तैत्तरीय उपनिषद्‌, २।४ : यतो बाचो निवर्सान्ते, अप्राप्य मनसा सह । 
- मज्किमनिकाय (चूलमालुबय सुस ६) 


पा 
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प्रमाण-समन्वय 


उपभान 
सादृश्य प्रत्यभिज्ञा जैन न्याय का उपमान है।' 
अर्थापत्ति 
अनुमान में जैसे साध्य-साधन का निश्चित अविनाभाव होता है वैसे ही 
अर्थापत्ति मे भी होता है। पुष्ट देवदत्त दिन मे नही खाता---इसका अर्थ यह आया 
कि वह रात को अवश्य खाता है।' इसके साध्य देवदत्त के रात्रि-भोजन के साथ 
पुष्टल्व' साधन का निश्चित अविनाभाव है। इसलिए यह अनुमान से भिन्‍न नहीं 
है, कोरा कथन-भेद है। 


अभाव 
अभाव प्रमाण दो विरोधियो में से एक के भाव से दूसरे का अभाव और एक 
के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध करनेवाला है । केवल भूतल देखने से घट का 
ज्ञान नहीं होता | भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओं का अभाव हो सकता है, 
इसलिए घट-रिक्‍्त भूतल में घट के अभाव का प्रतियोगी जो घट है, उसका स्मरण 
करने पर ही अभाव के द्वारा भूतल में घटाभाव जाना जा सकता है।' 
जैन-दृष्टि से--१. 'वह अघट भूतल है'--इसका समावेश स्मरण में, २. 'यह 
बही अधट भूतल है--इसका प्रत्यभिन्ना में, ३. 'जों अग्निमान्‌ नहीं होता, वह 
धूमबान्‌ नही होता'-- इसका तक में, ८. 'ठस भूनल में घट नहीं है, क्योंकि यहा 
घट का जो स्वभाव मिलना चाहिए, वह नहीं मिल रहा है -- इसका अनुमान में, 
तथा ५. 'सोहन घर पर नही है'--इसका आगम में समावेश हो जाता है।' 
सामान्य अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष से होना है । कोई भी वस्तु केवल सद्गप या 
केवल असद्गप नही है। वस्तु-मात्र सत्‌ू-अमत्‌-रूप (उभयात्मक) है। प्रत्यक्ष के 
द्वारा जैसे सद्भाव का ज्ञान होता है, वैसे असदुभाव का भी !* कारण स्पष्ट है 
१-२. प्रभयकमलमातं ड, पृ० ३४५ : 
एकत्वसादुश्यप्रतीत्यो: सकलनजञानरूपतया प्रत्यभिज्ञाननाउनतिक्रमात्‌ । 
अर्थादापत्ति. अथपिन्ति , आपत्ति :--प्राप्ति: प्रभग यथा अभिधीयमाने5र्थे 
चान्योर्थ: प्रमज्यते सो5षापत्ति,, यथा--पीनो देवदत्तौ दिवा न भड़क्ते 
इत्यभिधानाद रात्रौं भडइक्त इ्ति गम्यत ) 
३. मीमासाश्लोकवातिक, पूृ० ४७३ : 
प्रमाणपचक यत्र, वस्तुरूपेण जायत । 
वस्तुमत्तावबोधार्थ, तताउभाव-प्रमाणता ।। 
४. प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, २१। 
३, न्यायावतार, पृ०२१। 
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ये दोनों इतने घुले-मिले हैं कि किसी एक को छोड़कर दूसरे को जाना नहीं जा 
सकता। 

एक वस्तु के भाव से दूसरी का अभाव और एक के अभाव से दूसरी का भाव 
निश्चित चिक्रु के मिलने या न मिलने पर निर्भर है। 

स्वस्तिक चिह्न बाली पुस्तक के लिए जैसे स्वस्तिक उपलब्धि-हेतु बनता है 
बस ही अचिह्वित पुस्तक के लिए चिह्नलाभाव अनुपलब्धि-हेतु बनता है, इसलिए 
यह अनुमान की परिधि से बाहर नही जाता । 
सम्भव 

अविनाभावी अर्थ---जिसके बिता दूसरा न हो सके, वैसे अर्थ की सत्तर ग्रहण 
करने के द्वारा दूसरे अर्थ की सत्ता बतलाना सम्भव है।' इसमें निश्चित 
अविनाभाव है---पौर्वापयं, साहचर्य या व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है ! इसलिए यह 
भी अनुमानपरिवार का ही एक सदस्य है । 
ऐतिह्य 

प्रवाद-परम्परा का आदि-स्थान न मिले, वह ऐतिहम है। जो प्रवाद-परम्परा 
अयथार्थ होती है, वह अप्रमाण है और जिस प्रवाद-परम्परा का आदि-स्रोत आप्त 
पुरुष की वाणी मिले, वह आगम से अतिरिक्त नही है ।' 
प्रातिश 

प्रातिभ के बारे मे जैनाचार्यों में दी विचार-परम्परयाए मिजती है। वादिदेव 
सूरि आदि जो न्याय-प्रधान रहे, उन्होने इसका प्रत्यक्ष और अनुमान में समावेश 
किया और हरिभद्र सूरि, उपाध्याय यशोविजयजी आदि जो न्याय के साथ-साथ 
योग के क्षेत्र भे भी चले, उन्होने इसे प्रत्यक्ष और श्र्त के बीच का माना । 

पहली परम्परा के अनुसार इन्द्रिय, हेतु और शब्द-व्यापार निरपेक्ष जो स्पष्ट 
आत्म-प्रतिभान होता है, वह मानस-प्रत्यक्ष मे चला जाता है। 

प्रसाद और उद्वेग के निश्चित लिज्ल से जो प्रिय-अप्रिय फल-प्राप्ति का 
प्रतिभान होता है, वह अनुमान की श्रेणी में हे । 


१. सम्भव, --अविनाभाविनोय॑स्थ सत्ताग्रहणात्‌ अन्यस्य सलागग्रह्ण 
सम्भव: । ध्य द्विविध --१, सम्भावनारूप:--यथा--अमुको 
मनुष्यों वैश्योहस्ति अतो धनिको:वि स्थात्‌ । २. निर्णयरूप: यथा--- 
अमुकस्म पाश्वे यदि शतमस्ति तत्‌ प्राज्ञता धवप्य भावज्यम्‌ | 
२ ऐतिहा:---अनिदिध्टवक्तुक प्रवादपारपयंम्‌ । 
अरक (विमानस्थान ८।३०) में आगम को भी एऐतिहा कहा हे--तत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमै- 
तिहामोपम्यमिति । 
ऐतिहा' नामाप्तोपदेशों वेदादि: । (चरक विमानस्थान ८५४३) 
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दूसरी परम्परा--प्रातिभ-ज्ञान न केवलज्ञान है, न श्रूतज्ञान और न 
जञानान्तर ।' इसकी दशा ठीक अरुणोदय-सध्या ज॑सी है । अरुणोदय न दिन है, न 
रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है। यह आकस्मिक प्रत्यक्ष है और यह उत्कृष्ट 
क्षयोपश्षम (निरावरण दशा) या योग-शक्ति से उत्पन्न होता है। 

प्रातिभ-ज्ञान विवेक-जनित ज्ञान का पूर्व-रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व प्रकः 
होने वाली सूर्य की प्रभा से मनुष्य सब वस्तुओ को देख सकता है, वैसे ही प्रातिभ 
ज्ञान के द्वारा योगी सब बातों को जान लेता है।' 


समन्वय 

वस्तुत: जैन ज्ञान-मीमांसा के अनुसार प्रातिभ-ज्ञान अश्वुत-निश्चित-मतिज्ञान 
का एक प्रकार है, जिसका नाम है--ओऔत्पत्तिकी बुद्धि । नन्‍्दी में उसके निम्न 
लक्षण बतलाए है--'पहले अदृष्ट, अश्र्‌ त, अज्ञात अ्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पाद- 
काल में अपने आप सम्यग्‌ निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेद्य अर्थ के साथ 
अबाधित योग होता है, वह औत्पत्तिकी बुद्धि है। 

मतिज्ञान के दो भेद होते हैं--श्रुतनिश्चित और अश्रुतनिश्चित ।* श्रुतनिश्चित 
के अवग्रह आदि चार भेद व्यावहारिक प्रत्यक्ष मे चले जाते है।' और स्मृति आदि 


१, अध्यात्म उपनिदद्‌ २२ . 
योगजादृष्टिजनित: स तु प्रातिभसज्ञित: । 
सन्ध्येव दिनरात्िभ्या, केवलश्रुतयो. पृथक्‌ ॥। 

२. (क) न्यायक्रुमुदचन्द्र, पृ० ५२६ 
इन्द्रियादिव्ाह्मसामग्रीनिरपेक्ष हि मनोमात्नसामग्री प्रभव 
अर्थंतयाः भावप्रकाश ज्ञान प्रतिभेति प्रसिद्धम्‌ - शवों में 
भ्राता आमन्ता, इत्यादिवत्‌ । 

(ख) स्यायमजरी विवरण, १० १०६,१०७ जयत 
अधि चानागत ज्ञानमस्मदादेराप क्वचित्‌ । 

प्रमाण प्रातिभ श्बो मे, श्रातागन्तेति दुश्यते ।। 
नानर्थंज न संदिग्ध न वादविधुरीकृतम्‌ । 

न दुष्टकारणड्चेति, प्रमाणमिदर्मष्यताम |। 

३. नन्‍्दी, सूत्र ३८ * 
पुब्बमदिटु-मसुय-मवेइय-तबखणविश्ुद्धगनहिअत्था । 
अव्वाहय-फलजोगा, बुद्धी उप्पत्तिया नाम ॥ 

४. वही, सूत्र ३७ । 

४५, प्रमाणनयतस्वरस्नावतारिका, २।४ 
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बार भेद परोक्ष में।' अश्रुत-निश्चित मति के चार भेद--औत्पत्तिकी आदि 
बुद्धि-चतुष्टय का समावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ नहीं मिलता। 

जिनश्रद्रगणि ने बुद्धि चतुष्टय में भी अवग्रहू आदि की योजना की है। परन्तु 
उसका सम्बन्ध मतिज्ञान के २८ भेद विषयक चर्चा से है ।' अश्रुत-निश्चित मति 
को किस प्रमाण में सम।विष्ट करना चाहिए, यह वहां मुख्य चर्चनीय नहीं है । 

ओऔत्पत्तिकी आदि बुद्धि-चतुप्टय में अवग्रह आदि होते हैं, फिर भी यह व्यवहार 
प्रत्यक्ष से पूर्ण समता नहीं रखता । उसमें पदार्थ का इन्द्रिय से साक्षात्‌ होता है, 
इसमें नहीं । वह शास्त्रोपदेशजनित संस्कार होता है और यह आत्मा की सहज 
स्फूरणा। इसलिए यह केवल और श्र्‌ त के बीच का ही होना चाहिए तथा इसका 
प्रातिभ के साथ पूर्ण सामंजस्य दीखता है। इसे केवल और श्र त के बीच का जान 
इसलिए मानना चाहिए कि इससे न तो समस्त द्रव्य-पर्यायों का ज्ञान होता है और 
न यह इन्द्रिय, लिड्र आदि की सहायता तथा शास्त्वाभ्यास आदि के निमित्त से 
उत्पन्न होता है। पहली परम्परा के प्रातिभज्ञान के लक्षण इससे भिन्‍न नहीं हैं । 
मानस-प्रत्यक्ष इसी का नामान्तर हो सकता है और जो निश्चित लिडू के द्वारा 
होने वाला प्रातिभ कहा गया है, वह वास्तव में अनुमान है। जो उसे प्रातिभ मानते 
हैं, उनकी अपेक्षा उस्ते प्रातिभ कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है। 


प्रमाता और प्रमाण का भेदाभेद 


प्रमाता आत्मा है, वस्तु है। प्रमाण निर्णायक ज्ञान है, आत्मा का गुण है। 
प्रमेय आत्मा भी है और आत्म-अतिरिक्‍त पदार्थ भी | प्रमिति प्रमाण का फल है। 

गुणी से गुण न अन्यन्त भिन्‍त होता है और न अत्यन्त अभिन्‍न किन्तु दोनों 
भिन्‍नाभिन्‍न होते है। प्रमाण प्रमाता में ही होता है, इस दृष्टि से इनमें कथंचिद्‌ 
अध्ेद है। कर्ता और करण के रूप भ॑ ये भिन्‍न हैं--प्रमाता कर्ता है और प्रमाण 
करण । अनेद-कन्ष[ में ज्ञाता और ज्ञान का साधन--ये दोनों आत्मा या जीव 
कहलाते हैं। भद-कक्षा मे आत्मा ज्ञाता कहनाता है और ज्ञान जानने का साधन ।* 
ज्ञान भात्मा ही है, आत्मा ज्ञान भी है और जान-व्यतिरिक्त भी --इस दृष्टि से भी 


१.. प्रमाणनयतत्त्वरत्नावतारिका, ३।२ 
२. विशेषावम्यक भाप्य, माथा २००-०६ । 
हे. वही, गाथा ३०५ बुत्ति “। 
डे. (क) अधारी, ११५ : 
जे विण्णाया से आया ''जेण वियाणइसे आया । 
(छा) भगवती, ६।१० वृत्ति -- 


आमम-प्रभाण : ६१७ 





प्रमाता और प्रमाण में भेद है ।' 


प्रमाता और प्रमेय का भेदाभेद 


प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेय चेतन और अवेतन दोनों होते हैं । इस दृष्टि 
से प्रमाता प्रमेय से भिन्‍न है | ज्ञेय-काल में जो आत्मा प्रमेय बनती है, वही ज्ञान- 
काल में प्रमाता बन जाती है, इस दृष्टि से ये अभिन्न भी हैं । 
प्रमाण और फल का भेदाभेद 

प्रमाण साधन है और फल साध्य--इस दृष्टि से दोनों भिन्‍न हैं। प्रमाण और 
फल इन दोनो का अधिकरण एक ही प्रमाता होता है। प्रमाण-रूप में परिणत 
आत्मा ही फल-रूप में परिणत होती है--इस दृष्टि से ये अभिन्‍न भी है।* 


१. भगवती, १२॥१ : णाणे पुण ग्रियम आया । 
२- तत्त्वार्थश्लोकवातिक , पृ० ४३ : 
स्वस्मिन्नेव प्रमोत्पत्ति, स्वप्रमातृत्वमात्मन: 
प्रमेयत्वमपि स्वस्थ, प्रमितिश्वेयमागता । 
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निक्षेप 


शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 


ससारी जीवों का समूचा व्यवहार पदार्थाश्रित है । पदार्थ अनेक हैं। उन 
सबका व्यवहार एक साथ नहीं होता | वे अपनी पर्याय में पुथक्‌-पुथक्‌ होते हैं। 
उनकी पहचात भी पृथक्‌-पृथक्‌ होनी चाहिए। यह एक बात है। दूसरी बात है-- 
नुध्य का ब्यवहार सहयोगी है| मनुष्य करता और कराता है, देता और लेता है, 
सीखता और मिखाता है। पदार्थ के बिना क्रिया नहीं होती, लेन-देन नहीं होता, 
सीखना-मिखाना भी नहीं होता । इस व्यवहार का साधन चाहिए। उसके बिना 
'क्या करें, क्या दे, किसे जाने'---इनका कोई समाधान नहीं मिलता । इन समस्याओं 
को सुलझाने के लिए संकेत-पद्धति का विकास हुआ और शब्द और अर्थ परस्पर 
सापेक्ष माने जाने लगे । 
स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ और शब्द में कोई अपनापन नहीं। दोनों अपनी - 
अपनी स्थिति में स्वतस्त्र है। किन्तु उक्‍तत समस्याओं के समाधान के लिए दोनों 
एकता की ज्छड्भूला मे जुड़े हुए है। इतका आपस मे वाच्य-वाचक सम्बन्ध है। यह 
भिन्‍नाभिनन्‍्न है । अग्नि शब्द के उच्चारण से दाह नहीं होता, इससे हम जान सकते 
हैं क्रि 'अग्ति पदार्थ और शब्द' एक्र नहीं हैं। थे दोतों सवंधा एक नहीं हैं, ऐसा 
भी नहीं । अग्नि शब्द से अग्नि पदार्थ का ही ज्ञान होता है। इससे हम जाने सकते 
हैं कि इन दोनों में अभ्द भी है। भेद स्वभाव-कृत है और अभेद सकेत-कृत । 
संकेत इन दोनों के भाग्य को एक सूत्र मे जोड़ देता है । इससे अर्थ में 'शब्द-ज्ञयता' 
नामक पर्याय और शब्द में 'अर्थ-ज्ञापकता' नामक पर्याय की अभिव्यक्ति होती है। 
संकेत-काल में जिस वस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढ़ा जाता है वह बही 
रहे, तब कोई समस्या नहीं जाती। किन्तु ऐसा होता नहीं । वह आगे चलकर 
अपना क्षेत्र विशाल बना लेता है । उससे फिर उलझन पैदा होती है और बह शब्द 


इष्ट अर्थ की जानकारी देने की क्षमता खो बंठता है। इस समस्या का सभाधान 
पाते के लिए निक्षेप पद्धति है । 

लिक्षेप का अर्थ है--“ प्रस्तुत अर्थ का बोध देनेवाली शब्द-रचना या अर्थ का 
शब्द में आरोप ।'' अप्रस्तुत अर्थ को दूर रखकर श्रस्तुत अर्थ का बोध कराना 
इसका फल है। यह संशय और विपयंय को दूर किये देता है। विस्तार में जाएं तो 
कहना होगा कि वस्तु-विन्यास के जितने क्रम हैं, उतने ही निक्षेप हैं। संक्षेप में कम 
से कम चार तो अवश्य होते है-- नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव ।* 


ताम-निक्षेप 

वस्तु का इच्छानुसार नाम रखा जाता है, वह नाम निक्षेप है। नाम सार्थक 
(जैसे 'इन्द्र') या निरर्थक (जैसे 'डित्थ'), मूल अर्थ से सापेक्ष या निरपेक्ष दोनों 
प्रकार का हो सकता है। किन्तु जो नामकरण सिर्फ संकेत-मात्र से होता है, जिसमें 
जाति, गुण, द्रव्य, क्रिया आदि की अपेक्षा नही होती, वही 'नाम निक्षेप' है।' एक 
अनक्षर व्यक्ति का ताम “अध्यापक रख दिय्रा । एक गरीब आदमी का नाम इन्द्र 
रख दिया। अध्यापक और इन्द्र का जो अर्य होना चाहिए, वह उनमे नहीं मिलता, 
इसलिए ये नाम निक्षिप्त कहलाते हैं। उन दोनों में इत दोनों का आरोप किया 
जाता है। “अध्यापक! का अर्थ है--पढ़ानेवाला । 'इन्द्र' का अर्थ है--परम 
ऐश्वर्यंशाली | जो अध्यापक है. जो अध्यापत कराता है, उसे 'अध्यापक' कहा! जाए, 
यह नाम-निक्षेप नही । जो परम ऐश्वर्य-सम्पन्त है, उसे “इन्द्र! कहा जाए--यह 
ताम-निक्षेप नहीं । किन्तु जो ऐसे नही, उनका ऐसा नामकरण करना नाम-निक्षेप 
है। नाम-अध्यापक' और 'नाम-इन्द्र' एसी शब्द-रचना हमें बताती है कि ये व्यक्ति 
नाम से “अध्यापक और इन्द्र हैं। जो अध्यापन कराते हैं और जो परम ऐश्बय- 
सम्पन्न है और उनका नाम भी अध्यापक ओर इन्द्र है तो हम उनको 'भाव- 
अध्यापक और “भाव-इन्द्र' कहेंगे । यदि नाम-निश्ेप नहीं होता तो हम 'अध्यापक' 
और “इन्द्र! ऐसा नाम सुनते ही यह समझ लेने को बाध्य होने कि अमुक व्यक्ति 
पढ़ाता है और अमुक व्यक्ति ऐश्वयं-सम्पन्न है। किन्तु संज्ञासुचक शब्द के पीछे 
नाम विशेषण लगते ही सही स्थिति सामने आ जाती है। 


स्थापना-निक्षेप 
जो अर्थ तद्रूप नही है, उसे तद्रूप मान लेना स्थापना-निक्षेप है।' स्थापना 


१. जैनसिद्धान्त दीपिका, ६४ 
२. वही, ६५ 
३. वही, ६॥६ 
ड. वही, ६७ 
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दौ प्रकार कौ होती है--- सद्भाव (तदाकार) स्थापना और असद्भाव (अतदा- 
कार) स्थापना । एक व्यक्ति अपने गुर के चित्र को गुरु मानता है, यह सदुभाव- 
स्थापना है । एक व्यक्ति ने शंख में अपने गुरु का आरोप कर दिया, यह असद्भाव- 
स्थापना है। नाम और स्थापना दोनों वास्तविक अर्थ-शून्य होते हैं । 


द्रव्य-निक्षेप 


अतीत-अवस्था, भविष्यत्‌ू-अवस्था और अनूयोग-दशा--ये तीनों विबक्षित 
क्रिया में परिणत नहीं होते, इसलिए इन्हें द्रव्य-निक्षेप कहा जाता है। भाव- 
शुन्यता--वर्तमान-पर्याय की शून्यता के उपरान्त भी जो वर्तमान पर्याय से पहचाना 
जाता है, यही इसमें द्रव्यता का आरोप है । 


भाव-निक्षेप 

वाचक द्वारा संकेतित किया में प्रवृत्त व्यक्ति को भाव-निक्षेप कहा जाता 
है।' इनमें (द्रव्य और भाव निक्षेप में) शब्द-व्यवहार के निमित ज्ञान और 
फक्रिया--थे दोनों बनते हैं। इसलिए इनके दो-दो भेद होते हैं-- 

(१,२) जाननेवाला द्रव्य और भाव । 

(३,४) करनेवाला द्रव्य और भाव | 

ज्ञान की दो दशाए होती हैं-- (१) उपयोग--दत्तचित्तता । 

(२) अनुपयोग--दत्तचित्तता का अभाव । 

अध्यापक शब्द का अर्थ जाननेवाला उसके अर्थ में उपयुक्त (दत्तचित) 
नहीं होता । इसलिए वह आगम या जाननेवाले की अपेक्षा द्रव्य-निक्षेप है । 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर “ज्ञ-शरीर' कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर “भव्य-शरीर' । ये भूत और भावी पर्याय के 
कारण हैं, इसलिए द्रब्य हैं । 

वस्तु की उपकारक सामग्री में वस्तुवाची शब्द का व्यवहार किया जाता है, 
वह 'तद-व्यतिरिक्त' कहलाता है। जैसे---अध्यापक के शरीर को अध्यापक कहना 
अथवा अध्यापक की अध्यापन के समय होनेवाली हस्त-संकेत आदि क्रिया को 
अध्यापक कहना । 'श-शरीर' में अध्यापक शब्द का अर्थ जाननेवाले व्यक्त का 
शरीर अपेक्षित है और तद्‌-व्यतिरिक्त में अध्यापक का शरीर। 

१. ज्ञाता'"'अनुपयुक्त* 'आगम से द्रव्य-निश्षेप । 

२. ज्ञाता का भृतक शरीर'' 'नो-आगम से मृत-ज्ञ-शरीर--द्रव्य-निक्षेप । 


लन्ड नल जज ल्‍ल। चीज ता क।। 


१. जैनसिद्ध एन्‍त दीपिका, ९।६ 
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३. भावी पर्याय का उपादान'''तो-आगम से भावी-श-शरीर--द्रब्य- 
निक्षेप । 

४. पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु मे परार्थ का व्यवहार नो-आगम से तद- 
व्यतिरिक्त--द्रव्य-निक्षेप । जैसे--वस्त्र के कर्ता व वस्त्न-निर्माण की सामग्री को 
बस्त्र कहना । 

आगम-द्रव्य-निक्षेप में उपयोगरूप आग्रम-ज्ञान नहीं होता, लब्धि-रूप 
(शक्ति-रूप) होता है। नो-आमम द्र॒व्यों में दोनों प्रकार का आगम-ज्ञान नहीं 
होता, सिर्फ आगम-ज्ञान का कारणभूत शरीर होता है। नो-आगम तदव्यत्तिरिक्त 
में आगम का सर्वथा अभाव होता है । यह क्रिया की अपेक्षा द्रव्य है। इसके तीन 
रूप बनते हैं--“लौकिक, कुप्राववनिक, लोकोत्त र 

१. लोकमान्यतानुसार दूब' मगल है। 

२. कुप्रावचनिक मान्यतानुसार “विनायक' मंगल है। 

३. लोकोत्तर मान्यतानुसार 'ज्ञान, दर्शन, चारित्न रूप धर्म' मगल है । 

ज्ञाता उपयुक्त (अध्यापक शब्द के अर्थ में उपयुक्त )--आगम से भाव- 
निश्नेष । 

ज्ञाता क्रिया-प्रवत्त (अध्यापन-क्रिया में प्रवृत्त)--नों-आगम से भाव- 
निश्लेप। 

यहा 'नो शब्द मिश्रवात्री है, क्रिया के एक देश में ज्ञान है। इसके भी तीन 
रूप बनते है-- 

१. लौकिक 

२. कुप्रावचनिक 

३. लोकोत्तर 

नो-आगम-तदू-व्यतिरिकत द्रव्य के नौकिक आदि तीन भेद और नो-आगम 
भाव के तीन रूप बनते है। इनमें यह अन्तर है कि द्रव्य में नो शब्द सर्वधा आगम 
का निषंध बताता है और भाव एक देश में ।' द्रव्य-तदव्यतिरिक्त का क्षेत्र सिर्फ 
क्रिया हे और इसका क्षेत्र ज्ञान और क्रिया दोतो हैं। अध्यापन करानेवाला हाथ 
हिलाता है, पुस्तक के पन्ने उलटता है, इस क्रियात्मक देश में ज्ञान नहीं है और 
वह जो पढाता है, उसमे ज्ञान है, इसलिए भाव में 'नो शब्द” देशनिषेधवाची है । 

निक्षेप के सभी प्रकारों की सब द्रव्यों मे संगति होती है, ऐसा नियम नहीं है। 
इसलिए जिनकी उचित सगति होती हो, उन्ही की करनी चाहिए। 


प्‌ प्रागम सव्वनिसेहे, नो सहो अहव देसपडिशेहे ।--'नो शब्द' के दो अर्थ होते हैं--सबब- 
निपेघ और देश-निरषेध । यहां नो शब्द दोनों प्रकार के निषेध के अर्थ में प्रमुक्त हुआ है। 
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पदार्थ मात्र चतुष्पर्यायात्मक होता है। कोई भी वस्तु केवल नाममय, केवल 
आका रमय, केवल द्र॒व्यता-श्लिष्ट और केवल भावात्मक नहीं होती । 


निछ्चेप 


हलक लिन विन लव लत 


नाम स्थापना द्र्व्य मात्र 
ददाकार अतदाकार आगम नोआगम 


_ मं प्रावचनिक लोकोत्तर 


जश्ञ-शरीर भव्य-शरीर तद-व्यतिरिक्त 


लौकिक. कुप्रावचनिक लोकोत्तर 


नय और निक्षेप 


नय और निक्षेप का विषय-विषयी सम्बन्ध है। वाच्य और वाचक का सम्बन्ध 
तथा उसकी क्रिया नय से जानी जाती है। नामादि तीन निक्षेप द्रव्य-नय के विषय 
हैं, भाव पर्याय-तय का। द्रव्याथिक नय का विषय द्रव्य-अन्बय होता है। नाम, 
स्थापना और द्रव्य का सम्बन्ध तीन काल से होता है, इसलिए ये द्रव्याथिक के 
विषय बनते हैं। भाव में अन्वय नहीं होता है। उसका सम्बन्ध केवल वर्तमान- 
पर्याय से होता है, इसलिए वह पर्यायाथिक का विषय बनता है। 


निक्षेप का आधार 


निक्षेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अकल्पित दृष्टि-बिन्दु हैं । 
भाव अकल्पित दृष्टि है, इसलिए वह प्रधान होता है। शेष तीन निक्षेप कल्पित 
होते हैं, इसलिए वे अप्रधान होते हैं । 

नाम में पहचान और स्थापना में आकार की भावना होती है, गुण की वृत्ति 
नहीं होती । द्रव्य मूल-वस्तु की पूर्वोत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखनेवाली अन्य 
वस्तु होती है। इसमें भी मौलिकता नहीं होती । इसलिए ये तीनों मौलिक नहीं 
होते । 
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निक्षैप पद्धति की उपयोगिता 


निक्षेप भाषा और भाव की संगति है| इसे समझे बिना भाषा के प्रास्ताविक 
अर्थ को नहीं समझा जा सकता | अर्थ-यूचक शब्द के पीछे अर्थ की स्थिति को स्पष्ट 
करनेबाला जो विशेषण लगता है, यही इसकी विशेषता है । इसे 'स-विशेषण भाषा 
प्रयोग” भी कहा जा सकता है। अर्थ की स्थिति के अनुरूप ही शब्द-रचना या शब्द- 
प्रयोग की शिक्षा वाक्‌-सत्य का महान्‌ तत्त्व है। अधिक अभ्यास-दर्शा में विशेषण 
का प्रयोग नही भी किया जाता किन्तु वह अन्तहित अवश्य रहता है। यदि इस 
अपेक्षादृष्टि को ध्यान में न रखा जाए तो पग-प्ग पर मिथ्या भाषा का प्रसंग आ 
सकता है । जो कभी अध्यापन कराता था, वह आज भी अध्यापक है--यह असत्य 
हो सकता है और भ्रामक भी। इसलिए निाक्षेप दृष्टि की अपेक्षा नहीं भूलानी 
चाहिए। यह विधि जितनी गंभीर है, उतनी ही व्यावहारिक है। 

नाम--एक निर्धन आदमी का नाम इन्द्र ' होता है| 

स्थापना--एक पापाण की प्रतिमा को भी लोग “इन्द्र' मानते हैं । 

द्रव्य--जो कभी घी का घडा रहा, वह आज भी 'धी का घड़ा' कहा जाता 
है। जो घी का घड़ा बनेगा, वह भी घी का घड़ा कहलाता है। एक व्यक्ति आयुर्वेद 
मे निष्णात है, वह अभी व्यापार में लगा हुआ है, फिर भी लोग उसे आयुर्वेद-निष्णात 
कहते है। भौतिक ऐश्वर्य वाला लोक में इन्द्र” कहलाता है। आत्म-संपत्‌ का 
अधिकारी लोकोत्तर जगत्‌ में 'इन्द्र कहलाता है । इस समूचे व्यवहार का कारण 
निक्षेप-पद्धति ही है। 
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लक्षण 


लक्षण 


समग्र बस्तुनो रूप॑, प्रमाणेन प्रमीयते। 
असचट्ठगीर्ण स्वरूपं हिं, लक्षणनावधायेते ॥ 


अरथं-सिद्धि के दो साधन हैं--लक्षण और प्रमाण | प्रमाण के द्वारा वस्तु के 
स्वरूप का निर्णय होता है। लक्षण निश्चित स्वरूप वाली वस्तुओं को श्रेणीबद्ध 
करता है । प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण वस्तुगत धर्म । यह जगत्‌ अनेक- 
विध पदार्थों से संकुल है। हमें उनमें से किसी एक की अपेक्षा होती है, तब उसे 
औरो से पृथक्‌ करने के लिए विशेष-धर्म बताना पड़ता है, वह लक्षण है।' लक्षण 
में लक्ष्य-वस्तु के स्वभाव-धर्म, अवधव अथवा अवस्था का उल्लेख होना चाहिए ! 
इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकड़ते हैं, इसलिए इस व्यवछेदक (व्यावरक ) 
धर्म कहते हैं । व्यवछेदक धर्म वह होता है जो वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता (असंकीर्ण 
व्यवस्था) बतलाए। स्वतन्त्र पदार्थ वह होता है, जिसमें एक विशेष गुण (दुसरे 
पदार्थों में न मिलनेवाला गुण ) मिले । 


स्वभावधरमम-लक्षण 


चैतन्य जीव का स्वभाव-धर्म है। वह जीव की स्वतन्त् सत्ता स्थापित करता 
है, इसलिए वह जीव का गृण है और बह हमें जोव को अजीव से पृथक समझने में 
सहायता देता है, इसलिए वह जीव का लक्षण बन जाता है। 





१. भिक्षुत्यायकूणिका, १॥४। 
३. यही, १५४ । 


अवयव-लक्षण 


सास्ना (गलकम्बल) गाय का अवयब विशेष है! वह गाय के ही होता है। 
दूसरे पशुओं के नहीं होता, इसलिए वह गाय का लक्षण बन जाता है। जो 
आदमी गाय को नहीं जातता उसे हम 'सास्ता चिह्न समझाकर गाय का ज्ञान 
करा सकते हैं । 


अवस्था-लक्षण 


दस आदमी जा रहे हैं। उनमे से एक आदमी को बुलाना है। जिसे बुलाना 
है, उसके हाथ में इण्डा है। आवाज हुई--“डण्डेवाले आदमी ! आओ |” दस में 
से एक आ जाता है । इसका कारण उसकी एक विशेष अवस्था है। 

अवस्था-लक्षण स्थायी नही होता । डण्डा हर समय उसके पास नहीं रहता । 
इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता है। इसका दूसरा नाम अनात्मभूत 
लक्षण भी है। कुछ समय के लिए भले ही, किन्तु यह वस्तु का व्यवछेद करता है, 
इसलिए इसे लक्ष ण मानने में कोई आपत्ति नहीं आती । 

पहले दो प्रकार के लक्षण स्थायी (बस्तुगत) होते है, इसलिए उन्हें 'आत्म- 
भूत' कहा जाता है । 


लक्षण के दा रूप 


विषय के ग्रहण की अपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
ताप के द्वारा अग्नि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'ताथ' अग्नि का प्रत्यक्ष 
लक्षण है। धूम के द्वारा अग्नि का परोक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'घूम' अग्नि का 
परोक्ष लक्षण है । 
लक्षण के तीन दोष-...लक्षणाभास' 

किसी वस्तु का लक्षण बनाने समय हमे तीन बातो का विशेष ध्यान रखना 
चाहिए। जैसे, लक्षण-- 

१. श्रेणी के सब पदार्थों मे होना चाहिए । 
- श्रेणी के बाहर नहीं होना चाहिए। 
३. श्रेणी के लिए असम्भव नही होना चाहिए 


७ 


लक्षणाभास के उदाहरण 
१. 'पणु सीग वाला होता है--यहां पशु का लक्षण सींग है। यह लक्षण 





१. भिक्षुन्यायकाणिका, १६ । 
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पशु जाति के सब॑ सदस्यों में नहीं मिलता । 'घोड़ा एक पशु है किन्तु उसके सींग 
नहीं होते! इसलिए यह “अव्याप्त-दोष है । 

२. वायु चलनेवाली होती है--इसमें वायु का लक्षण गति है! यह वायु 
में पूर्ण छप से मिलता है किन्तु बायु के अतिरिक्त दूसरी वस्तुओं में भी मिलता 
है। “घोड़ा वायु नहीं, फिर भी वह चलता है” इसलिए यह “अतिव्याप्त- 
दोष' है। 

३. पुदगल (भूत) चैतन्यवान्‌ होता है--यह जड़ पदार्थ का 'असम्भव 
लक्षण' है। जड़ और चेतन का अत्यन्ताभाव होता है--किसी भी समय जड़ चेतन 
और चेतन जड़ नहीं बन सकता । 


वर्णन और लक्षण में भेद 


वस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-घर्म और स्वभाव-सिद्ध-धर्म । 
प्राणी ज्ञान वाला होता है--यह प्राणी नामक वस्तु का स्वभाव-धर्म है। प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पोता है, चलता है--ये उसके स्वभाव-सिद्ध -धर्म हैं । 
ज्ञान' प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक करता है, इसलिए वह प्राणी का लक्षण 
है। खाना, पीना, चलना--ये प्राणी को अप्राणी वर्ग से पृथक्‌ नही करते | इंजिन 
भी खाता है, पीता है. चलता है, इसलिए ये प्राणी के लक्षण नहीं बनते, सिर्फ 
उसका वर्णन करते है । 
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कार्यकारणवाद 


कार्यका रणवाद 


असत्‌ का प्रादुर्भाव--यह्‌ भी अर्थ-मिद्धि का एक रूप है। न्यायशास्त्र असत्‌ 
के प्रादुर्भाव की प्रक्रिया नहीं बताता किन्तु असत्‌ से सत्‌ बनता है या नहीं--इसकी 
मीमांसा करता है। इसी का नाम कार्यका रणवाद है । 

वस्तु का जैसे स्थल रूप होता है, वैसे ही सू८४म रूप भी होता है । स्थूल रूप 
को समझने के लिए हम स्थूल सत्य या व्यवहा र-दृष्टि को काम में लेते हैं। मिश्री 
की डली की हम सफ़ेद कहते है। यह चीनी से बनती है, यह भी कहते हैं। अब 
निश्चय की बात देखिए | निश्चय-द्ष्टि के अनुसार उसमें सब रंग हैं। विश्लेषण 
करते-करते हम यहा तक आ जाते है कि वह परमाणुओं से बनी है। ये दोनों 
दृष्टिया मिल सत्य को पूर्ण बनाती है । जैन दर्शन की भाषा में ये निश्चय और 
व्यवहार नथ' कहलाती हैं ।' बौद्ध दर्शन में इन्हें लोक-सवृति-सत्य और परमार्थ- 
सत्य कहा जाता है। शंकराबारय ते बह को परमार्थ-सत्य और प्रपंच को व्यवहार 


१, भिक्षुन्यायकर्णिका, ५।७ 

३२. (क) माध्यमिककारिका, २४८: 
है सत्ये समुवाधित्य, बुद्धानां धर्मदेशना । 
लोकसचचुतिसत्य च, मत्य श्र परमार्थत:। ! 

(ख) वही, ६२३,२४ : 

सम्यग्मृपादशंनलब्धभाव, रूपठयं बिश्रति स्वभावा:। 
सम्यगदृश्ो यो विषय: स तत्त्वं मुषादुर्शां संवृतिसत्यमुक्तम्‌ ॥ 
मृषादृशाइपि द्विविधास्त दृष्टा, दीप्तेन्द्रिया इन्द्रियदोषवन्तः । 
दुष्टेन्द्रयाणां किल बोध इष्टः सुस्थेन्द्रियशानमपेक्ष्य मिथ्या ॥ 


सत्य माता है ।' प्रो० आइन्स्टीन के अनुसार सत्य के दो रूप किए बिता हम उसे 
छ ही नहीं सकते ।'* 

निश्चय-दृष्टि अभेद-प्रधान होती है, व्यवहार-दुष्टिर भेद-प्रधान। निश्चय- 
दुष्टि के अनुसार जीव शिव है और शिव जीव है। जीव और शिव में कोई भेद 
नहीं । व्यवहार-दृष्टि कर्म-बद्ध आत्मा को जीव कहती है और कर्म-मुक्त आत्मा 
को शिव | 


कारण-कार्य 


प्रत्येक पदार्थ में पल-पल परिणमन होता है। परिणमन से पौर्वापर्य आता है । 
पहलेवाला कारण और पीछेवाला कार्य कहलाता है। यह कारण-कार्य-भाव एक 
ही पदार्थ की द्विरूपता है। परिणमन के बाहरी निभित्त भी कारण बनते हैं। 
किन्तु उनका कार्य के साथ पहले-पीछे कोई सम्बन्ध नही होता, सिर्फ कार्य-निष्पत्ति 
काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है । 

परिणमन के दो पहलू हैं--उत्पाद और नाश कार्य का उत्पाद होता है और 
कारण का ताश । कारण ही अपना रूप त्यागकर कार्य को रूप देता है, इसीलिए 
कारण के अनुरूप ही कार्य की उत्पत्ति का नियम है। सत्‌ से सत्‌ पैदा होता है। 
सत्‌ असत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नही बनता। जो कार्य जिस कारण से 
उत्पन्त होगा, वह उसी से होगा, किसी दूसरे से नहीं। और कारण भी जिसे 
उत्पन्न करता है उसी को करेगा, किसी दूसरे को नहीं! एक कारण से एक ही कार्य 
उत्पन्त होगा। कारण और कार्य का घनिष्ठ सम्बन्ध है, इसीलिए कार्य से कारण 
का और कारण से कार्य का अनुमान किया जाता है। 

एक कार्य के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानी बहु- 
कारणवाद या बहु-कार्यवाद माना जाए तो कारण से कार्य का और कार्य से कारण 
का अनुमान नही हो सकता । 


६. छान्‍दोग्य उपनियद्‌, ६६७, शकरभाष्य, प० ६६१। 
२. ४४८४०पघ६ एा।५४४7६९, 9. 38. 
जल 6च्चा। 079 लाए तह उशध्ार्ट श्चा) एप. 3050006 ४ 35 
ह्र70४ 90फए (0 (४ प्रधांए्टा53 6056ए९८॥. 
३. जीव: शिव: शिवोजीदो, नान्‍्तरं शिवजोक्यों: । 
कर्मबड़ों भवेर्जीव:, कर्म-मुकत: सदा छिव; | 
४. व्यक्ताउव्यक्तात्मरूप  यत्‌,  पूर्वापृर्षण ब्सते। 
काजतयेपि तद द्रव्य-मुपादानमिति स्मृतम्‌ ॥ 
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विविध विचार 

कार्य-कारणवाद के बारे में भारतीय दर्शन की अनेक धाराएं हैं-- 

व. न्याय-वैशेषिक कारण को सत्‌ और कार्य को असत मानते हैं, इसलिए 
उनका कार्य-कारणवाद 'आरम्भवाद या असत्‌-कार्यवाद' कहलाता है। 

२. सांख्य कार्य और कारण दोनों को सत्‌ मानते है, इसलिए उनकी विचार- 
धारा 'परिणामवाद या सत्‌ कार्यवाद' कहलाती है। 

३. वेदान्ती कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनके 
विचार को 'विवत्तंवाद या सत्‌-कारणवाद' कहा जाता है। 

४. बौद्ध असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं, इसे 'प्रतीत्य-समुत्यात' कहा 
जाता है। 

बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते है, उस स्थिति में वेदान्ती सत्‌ कारण 
से असत्‌ कार्य मानते हैं। उनके मतानूसार वास्तव में कारण और कार्य एक-रूप 
हों, तब दोनों सत होते हैं।' कार्य और कारण को पृथक्‌ माना जाए, तब कारण 
सत्‌ और आभासित कार्य असत्‌ होता है। इसी का तास “विवर्तबाद' है। 

१. कार्य और कारण सर्वथा भिन्‍न नहीं होते । कारण कार्य का ही पूर्व- 
रूप है और कार्य कारण का उत्तर-रूप | असत्‌ कार्यवाद के अनुसार कार्य-कारण 
एक ही सत्य के दो पहलू न होकर दोनों स्वतन्त्र बन जाते है। इसलिए यह युक्ति- 
संगत नही । 

२. सत्‌-कार्यवाद भी एकांगी है। कार्य और कारण में अभेद है सही किन्तु वे 
स्वंथा एक नही है । पूर्व और उत्तर स्थिति में पूर्ण सामंजस्य नही होता । 

रे. असत्‌ कारण से काय॑ उत्पन्न हो तो कार्य-कारण की व्यवस्था नही बनती । 
कार्य किसी शून्य से उत्पन्न नहीं होता। सर्वथा अभृतपूर्व और सर्वधा नया भी 
उत्पन्न नही होता । कारण सर्वथा मिट जाए, उस दशा में कार्य का कोई रूप बनता 
ही नहीं | 

४. विवर्त परिणाम से भिन्‍न कल्पना उपस्धित करता हैं। वर्तमान अवस्था 
त्यागकर रूपान्तरित होना परिणाम है। दूध दही के रूप में परिणत होता है, पह 
परिणाम है | विवर्त अपना रूप त्यागे बिना मिथ्या प्रतीति का कारण बनता है । 
रस्सी अपने #प का त्याग किये बिना ही मिथ्या प्रतीति का कारण बनती है।' 
१. शांकरभाष्य, २१॥१९८ : 

सताहि दृवयो' मम्बन्ध' स्थान्तसदसतोरसतो वां । 
२. वेदान्तसार : 

सतस्वतोश्यथा प्रथा विकार इत्युदीरित: । 

अतत्त्वतों ध्यथा प्रथा बिवर्तत इत्यूदीरितः ॥ 
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तत्वचिन्तन में 'विवर्त' गस्मीर मूल्य उपस्थित नहीं करता। रस्सी म॑ सांप का 
प्रतिभास होता है, उसका कारण रस्सी नहीं, द्रष्टा की दोषपूर्ण सामग्री है। एक 
काल में एक व्यक्ति को दोषपूर्ण सामग्री के कारण भिथ्या प्रतीति हो सकती है 
किन्तु सबंद। सब व्यक्तियों को मिथ्या प्रतीति नहीं होती । 

न्याय-वेशेषिक कार्य-का रण का एकान्त भेद स्वीकार करते हैं। सांख्य देतृपरक 
अभेद, वेदान्त अद्वैतपरक अभेद', बौद्ध कार्य-कारण का भिन्‍न काल स्वीकार करते 
है ।' 

जैन-दृष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप में सत्‌ और कार्य रूप में असत होता 
है। इसे सत्‌-असत्‌ कार्यवाद या परिणामि-नित्यत्ववाद कहा जाता है। निश्चय- 
दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक है--अभिन्‍न हैं। काल और अवस्था के 
भेद से पूर्व और उत्तर रूप में परिवर्तित एक ही वस्तु को निश्चय-दृष्टि भिन्‍न नहीं 
मानती । व्यवहार-दृष्टि में कार्य और कारण भिन्‍न हैं--दो हैं। द्रव्य-दुष्टि से 
जैन सत-कार्यवादी है और पर्याय दृष्टि से असत्‌-कायंवादी । द्रव्य-दृष्टि की अपेक्षा 
“ज्ञाव का नाश और अभाव का उत्पाद नही होता । पर्याय-दुष्टि की अपेक्षा--- 
“मत्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद होता है |" 


कारण-कार्य जानने की पद्धति 

कारण-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्वय्-व्यतिरेक पद्धति कहा 
जाता है। जिसके होने पर ही जो होता है, वह अन्वय है और जिसके बिना जो 
नही होता, वह व्यतिरेक है । ये दोनों जहा मिलें, वहां कार्य-कारण-भाव जाता 
जाता है । 


परिणमन के हेतु 


जो परिवर्ततव काल और स्वभाव से ही होता है, वह स्वाभाविक या अहेतुक 
कहलाता है । प्रत्येक कार्य कारण का आभारी होता है'--यह तके-नियम 
सामान्यतः सही है किन्तु स्वभाव इसका अपवाद है। इसीलिए उत्पाद के दो रूप 
बनते हैं-- 





१. सांख्यकोमुदी, ६ : कार्यस्य कारणात्मकत्वात्‌ । नहि कारणाद भिन्न कार्यम्‌ । 
२. अद्मयसत्र, २२२।१७ (शाकरभाष्य ) 
“नहि कार्य का रणयो भेद आश्रिताश्रयभावों वा वे दान्तिभिरभ्यपगम्यते । 
कारणस्पेव सस्थानमात्र कार्य मित्य भ्युपग मात्‌ 
३. प्रमाण वातिक, २-१४६ 
४. पंचास्तिकाय, १५: भावस्स णत्थि णासो, णत्थि भ्रभावस्स उध्पादों ! 
४५, परयास्तिकाय, ६० : 
एवं सदो विभासो, असदो जोवस्स होइ उप्पादों । 
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१. स्व-प्रत्यय-निष्पन्त, वैज्लसिक या स्वापेक्ष परिवर्तेत । 

२. पर-प्रत्यय-निष्पस्न, प्रायोगिक या परापेक्ष-परिव्तेत । 

गौतम ' ' “भगवन्‌ ! क्‍या £ अस्तित्व अस्तित्वरूप में परिणत होता है ? 
तास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है ? 

संगवानू--हां, गौतम ! होता है। 

गौतम--भगवन्‌ ! क्‍या स्वन्नाव से अस्तित्व अस्तित्व-हूप में परिणत 
होता है या प्रयोग (जीवन-व्यापार) से अस्तित्व अस्तित्व रूप में परिणत होता 
है ? क्‍या स्वभाव से नास्तित्व नास्तित्व-हप में परिणत होता है या प्रयोग 
(जीवन-व्यापार) से नास्तित्व नास्तित्व रूप में परिणत होता है ? 

भगवान्‌ू--गौतम ! स्वप्नाव से भी अस्तित्व अस्तित्वकूप में, नास्तित्व 
नास्तित्वरूप में परिणत होता है और प्रयोग से भी अस्तित्व अस्तित्वरूप में और 
नास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है।' 

बभाविक परिवतन प्राय: पर-निमित्त से ही होता है। मुद्‌-द्रव्य का पिडरूप 
अस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्तित्व में परिणत होता है। भिट्टी का नास्तित्व 
तन्तु-समुदय जुलाहे के द्वारा मिट्टी के नास्तित्व कपड़े के रूप में परिणत होता 
है । ये दोनों परिवतंन प्रायोगिक हैं। मेघ के पूर्व -हूप पदार्थ स्वयं मेघ के रूप में 
परिवर्तित होते हैं, यह्‌ स्वाभाविक या अकृ के परिवतंन है । 

प्र-प्रत्यय से होनेवाले परिवतंन में कर्त्ता या प्रयोक्‍ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए वह प्रायोगिक कहलाता है। पदार्थ में जो अगुरु-लघु (सूक्ष्म-परिवर्तन) 
होता है, वह परनिमित्त से नही होता । प्रत्येक पदार्थ अनन्त गुण और पवर्यायों का 
पिड होता है। उसके गुण और शक्तियां इसलिए नही बिखरतीं कि वे प्रतिक्ष ण 
अपना परिणमन कर समुदित रहने की क्षमता को बनाए रखती हैं। यदि उनमें 
स्वाभाविक परिवर्तेन की क्षमता न हो तो वे अनन्तकाल तक अपना अस्तित्व 
बनाए नही रख सकती | सांसारिक आत्मा और पुद्गल--इन दो द्रब्यों में रूपान्तर 
दशाएं पैदा होती हैं। शेष चार द्रव्यो (धर्म, अधर्म, आकाश और काल) मे 
निरपेक्षवृत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है। मुक्त आत्मा में भी यही होता हैं । 
ऐसा कहना चाहिए कि स्व-निमित्त परिवतेन सब में होता है। नाश की भी यही 
प्रक्रिगा है। इसक अतिरिक्त उसके दो रूप--हछूपान्तर और अर्थान्तर जो बनते हैं, 
उनसे यह मिलता है कि रूपान्तर होने पर भी परिवर्तन की मर्यादा नही टूटती।'" 


१. भगवती, *।३ 

२. द्रव्यानुपोगतककंणा, ६२५,२६। 
नाशो5पि द्विविधो ऊेपो, रूपान्तरविगोचर: । 
अर्थान्तरयतिश्च॑ब, द्वितीय: परिकीतित: । 
ततान्धतमसस्तेजोी, रूपान्तरस्थ सक्रमः । 
अणो रण्वतरप्राप्तो, ह्ार्थान्तरममश्च सः ॥ 
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तैजस्‌ परमाणु तिमिर के रूप में परिणत हो जाते हैं--यह रूपान्तर है, पर स्वभाव 
की मर्यादा का अतिक्रमण नहीं। तात्पर्य यह है कि परिवर्तेत अपनी सीमा के. 
अन्तर्गत ही होता है, उससे आगे नहीं । तेजस परमाणु असंख्य या अनन्त रूप पा 
सकते हैं किन्तु चैतन्य नहीं पा सकते । कारण, दह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से 
अट्न्त या बैकालिक भिन्‍न-गूण है। यही वात अर्थान्तर के लिए समझिए । 

दो सरीखी वस्तुएं अलग-अलग थी, तब तक वे दो थीं | दोनों मिलती हैं, तब 
एक बन जाती हैं।' यह भी अपनी मर्यादा में ही होता है। केवल चैतन्यमय या 
केवल अचैतन्यमय पदार्थ हैं नहीं, ऐसा स्पष्ट बोध हो रहा है। यह जगत्‌ चेतन 
और जड़--इन दो पदार्थों से परिपूर्ण है। चेतन जड़ और जड़ चेतन बन सके तो 
कीई व्यवस्था नहीं बनती । इसलिए पदार्थ का जो विशेष स्वरूप है वह कभी नष्ट 
नहीं होता । यही कारण और कार्य के अविच्छिन्न एकत्व की धारा है । 

मार्क्स के धर्म-परिवर्तन की द्न्द्वात्मक प्रक्रिया के सिद्धान्त में कार्य-का रण का 
निश्चित नियम नहीं है | वह पदार्थ का परिवर्तन मात्र स्वीकार नही करता । 
उम्का स्वंथा नाश और सर्वथा उत्पाद भी स्वीकार करता है। जो पहले था, बह 
आज भी है और सदा वैभा ही रहेगा--इसे वह समाज के विकास में भारी रुकावट 
मानता है।सच तो यह है कि “जो पहले था, वह आज भी है और सदा वैसा ही 
रहेगा'--वाली धारणा का हमें लगभग सब जगह सामना करना पड़ता है और 
व्यक्तिपों और समाज के विकास में भारी रुकावट पड़ती है।* 

किन्तु यह आशंका कार्य-कारण के एकांगी रूप को ग्रहण करने का परिणाम 
है। जो था, है और बंता ही रहेगा---यह तत्त्व के अस्तित्व या कारण की व्याख्या 
है। काय-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में पदार्थ परिणाम-स्वभाव है। पूर्व॑वर्ती 
ओर परवर्ती में सम्बन्ध हुए बिना कार्य-का रण की स्थिति ही नहीं बनती । परवर्ती 
पूव॑वर्ती का ऋणी होता है, पूर्ववर्ती परवर्ती में अपना संस्कार छोड़ जाता है ।' यह 
शब्दान्तर से 'परिणामी नित्यत्व' का ही स्वीकार है । 


. द्रस्यानुयोग तकंणा, ६१७२२ 

माक्संबाद, पु० ७५॥ 

- पानी जब गर्म होने लगता है तो हमको पहले पानी के रू में ही प्रतीत होता है। परन्तु 
जब ताव-वुद्धि की मात्रा सोमा-विशेष तक पहुच जाती है तो पानी का स्थात भाप से 
लेती है । इसी प्रकार के क्रांमक परिवर्तत को “"'मावा-भेद से िग-भेद कहते हैं । दूसरी 
अवस्था पहली अवस्था को अ्रतियोगी--उससे विपरोत होती है परन्तु परिवतं न-क्रम वही 
नहीं झुक सकता, वह ओर आगे बढ़ता हैं और मात्रा-भेद से लिग-भेद होकर तीसरी 
अवस्था फा उदय होता है, जो दूसरी की भ्रतियोगी होती है। इस प्रकार पहली की प्रति- 
योगी की प्रतियोगी होतो है । इसको यों कहते हैं कि पूर्वावस्था, तत्‌ प्रतिषेध, प्रतियेंध 
का प्रतिषेघ--.इस क्रम से अवस्था-परिणाम का प्रवाह निरन्तर जारी है। जो अवस्था 
प्रतिषिद्ध द्ोती है, वह सबंथा नष्ट नहीं होती, अपने प्रतिषेघक में अपने संस्कार छोड़ 
जाती है। इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती में प्रत्येक पुबंवर्ती विधमान हैं | धर्म-परिवर्तन की 
इस प्रक्रिया को दि्न्दात्य क प्रक्रिया कहते हैं। 


द्ण खपण +9) + 
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३. माणिक्यचन्द्र सूरि शान्तिताथ चरित्र 
१४. मेहुतुग सूरि प्रवन्धचिन्तामाणि 
१५ मुनि भद्धसूरि शान्तिनाथ चरित्त 
६ रलप्रभ सूरि कुवलयमाला 

१७. समभयसुन्दर कथाकोण 

८ में य्विजयर्गाण सप्तसन्धान काव्य 
१९. पुष्यकृणल भरतवाहुबलि महाकाव्य 


वि० 0०० 
वि० १२५० 
वि० १३७० 


वि० १०५० 
वि० १३वीं गती 
वि १४९० 


वि० 5८वीं णती 
वि० ९बी शती 
वि० (दी शती 
बि० १३०३० 
वि० ११वी शत्ती 
वि० ११बी शी 
वि० ११वी शत्ती 
बि० १२वी शती 
वि० १२वीं शी 


तविशप्टिशलाकापुरुपषच रित्न वि० १२-१३ वी शती 
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वि० १२-१४७ी शती 
वि० १४वीं गती 
वि० १२वी शती 


वि० १३६१ 

बि० १४१० 

वि० १४वाी शती 
१७०२ 
१७६० 


_ हक  छ््य यपाययएउ- ग्रन्थ काल 
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(ख) जैन न्याय साहित्य 


* आचार्य कुन्दकुन्द 
* गृद्धपिच्छाचार्य 
* उमास्वात्ति 

. समन्तभद्र 


*७ २) 89 


ध्र्‌ 


५. सिद्धसेन 
६ अकलंक देव 


७. हरिभद्र 


८ कुमारनन्दि 
अनन्तवीयं (वद्ध) 
९. विद्यानन्द 


वि० २री शती 
बि० ३री शती 


प्रवचनसार 
तस्‍्वार्थसूत्र 
तत्त्वार्थ धिगमभाष्य 
आप्तमी मांसा 


युक्‍त्यनुशासन 


छ 
सन्मतितर्क 


वि० ४-५वीं श्ती 


जीवसिद्धि 
न्‍ 
लघीयस्त्रय 
(स्वोपज्ञवृत्तिसहित ) 
न्यायविनिश्चय 
प्रमाणसंग्रह 
सिद्धिविनिश्चय 
(स्वोपज्ञवृत्तिसहित ) 
तत्त्वाथंवातिक 

अप्टशती 

(आप्तमीमांसा की वृत्ति) 
अनेकान्तजयपताका 
अनेकान्तवादप्रवेश 
पड्दर्शनसमुच्चय 
शास्त्रवार्तासमुच्चय 
न्यायप्रवेशटीका 
वादन्याय 
सिद्धिविनिश्चयटीका 
अप्टसहस्री 
तत्त्वार्थश्लोकवातिक 
विद्यानन्द महोदय 
युकत्यनुशासनटीका 
आप्तपरीक्षा 
प्रमाणपरीक्षा 


वि० ४५वीं शत्ती 


वि० ७वी णती 


वि० ८वी शती 


वि० प्वी शती 
वि० ९वीं शती 
वि० ९वीं शती 


साहित्य : ६४३ 


१०. 


११. 
१२. 
१३. 
१४. 
१५. 


१६. 
१७. 


१८. 
१९. 


२०. 


२१. 


२२. 


रद 


२४. 
२५. 
२६. 
२७. 
शर्द, 


२९ 


्‌ 


5४4 


अनन्तकीरति 


वसुनन्दि 
सिद्धषि 
माणिक्यनन्दि 
वादिराज सूरि 


बादीभमिंह 


अभयदेव सूरि 
प्रभा चन्द्र 


अनन्तवीर्य 
शान्ति सूरि 


वादिदेव सूरि 


हेमचन्द्र 


भावसेन त्रविद्य 
लघु सामन्तभद्र 

आणाधर 
शान्तिषण 
नरेद्रस्नन 
विमलदास 
धर्मभूषण 
अजतसा 
शान्तिवर्णी 


पत्रपरीक्षा 

सत्यशासनपरीक्षा 

जीवसिद्धिटीका वि० १०वी शती 
बृहत्सवंज्ञसिद्धि 

लघुसवंज्ञसिद्धि 

आप्तमीमांसावुत्ति वि० ११-१२वीं शती 
न्यायावता रवृत्ति वि० १०वीं शी 
परीक्षामुख वि० ११वीं शती 


न्यायविनिश्चयविवरण वि० ११वीं शती 
प्रमाणनिर्णय 


स्थाद्ादसिद्धि वि० ११वीं णती 
नवपदार्थ-निश्चय 

सन्‍्मतिटीका वि० ११वीं शती 
प्रमेषकमलमात॑ण्ड वि० ११-१४वी शती 
न्यायकुमुदचन्द्र 

प्रमेय रत्नमाला वि० १२वीं शती 
न्यायावतारवातिक वि० ११वी णशती 
(सवृत्ति) 

प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार बि० १२वी शत्ती 
स्याद्ादरत्नाकर 

प्रमाणमीमांसा वि० १२वी शती 
अन्ययोगव्यवच्छेद- 

द्वात्रिशतिका 

विश्वतत्त्वप्रकाश वि० १२-१३वी णती 
अप्टमहस्री टिप्पण वि० १३वीं शती 
प्रमेय रत्नाकर बवि० १३वीं शती 
प्रमेय रत्नसा र वि० ११वीं शती 
प्रमाणप्रमेयकलिका 

सप्तभगीतरगिणी 

न्यायदीपिका वि० १५वीं शती 
न्यायमणिदी पिका 

प्रमेयक ण्िका 
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भ्न्यकार चन्य काल 
३०, चारुकीति पंडिताचार्य प्रभेयरत्नातंकार 





३१. नेमिचन्द्र प्रवचनपरीक्षा 
३२. मणिकण्ठ न्यायरत्व 
३३. शुभप्रकाश न्यायमकरन्दविवेचन 
३१. अभयचन्द्र सूरि लघीयस्त्नयतात्पर्यब्‌ त्ति 
३५. रत्लप्रभ सूरि स्याह्रादरत्ताकरावता रिका वि० १३वी शती 
३६. मल्लिषेण स्पाद्रादमजरी वि० १४वीं श्ती 
३७. परशोविजय अप्टसहस्ली विवरण 4० १८वीं शी 
अनेकान्ट व्यवस्था 
ज्ञानबिन्दु 
जैन तकंभाषा 
शास्त्रवार्तासमुच्चयटी का 
न्यायखण्ड्खाद्य 
अनेकान्तप्रवेश 
स्थायालोक 
गुरुतत््वविनिश्चय 


धाहित्य : ६४५ 


३ : कर्म 


ज्ञानावरण--ज्ञान को आवृत करने वाले करम-पुदगल । 
१, आभशिनिवोधिक ज्ञानावरण-- इन्द्रिय और मन के द्वारा होने वाले ज्ञान को 
आवृत करने वाले कर्म-पुदूगल । 


२. 


३. 


श्रुत-ज्ञानावरण--शब्द और अर्थ की पर्यालोचना से होने वाले ज्ञान को 
आवृत करने वाले कर्म-पुद्गल । 
अवधि-ज्ञानावरण--मूर्त द्रब्य-पुद्गल को साक्षात्‌ जानने वाले ज्ञान को 


आवृत करने वाले कर्म-पुद्गल । 


४. मन:पर्याय-शानावरण --दूसरों के मन की पर्यायों को साक्षात्‌ जानने वाले 


५. 


ज्ञान को आवृत करने वाले कर्म-पुद्गल । 
केवल-ज्ञानावरण--सर्व द्रव्य और पर्यायों को साक्षात्‌ जानने वाले ज्ञान 
को आवृत करने वाले कर्म-पुद्गल । 


दर्शनावरण--सामान्य बोध को आवृत करने वाले कर्म -पुद्गल | 


१. 


ले 


इ४६ : 


चक्षु-दशंतावरण--चक्ष के द्वारा होने वाले दर्शन (सामान्य ग्रहण) का 
आवरण। 


. अचक्ष-दर्शनावरण--लक्ष के सिवाय शेष इन्द्रिय और मन से होने वाले 


दर्शन (सामान्य ग्रहण) का आवरण । 


» अवधि-दर्शनावरण--मूत्त द्रव्यो के साक्षात्‌ दर्शन (सामान्य ग्रहण) का 


आवरण। 


* केवल-दर्शनावरण-- सव-द्रव्य-पर्यायों के साक्षात्‌ दर्शन (सामान्य ग्रहण ) 


का आवरण | 


« निन्रा--सामान्य नीद (सोया हुआ व्यक्ति सुख से जाग जाएं, वह 


नींद) | 


- निद्रानिद्रा--घोर नींद (सोया हुआ व्यक्ति कठिनाई से जागे, वह 


नींद) । 
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७. 
प्‌ 
९. 


प्रचला>--छड़े या बैठे हुए जो नींद आये। 

प्रचला-प्रचला--चलते-फिरते जो नींद आए । 

स्त्थानधि--- (स्व्यान-गृद्धि ) संकल्प किये हुए कार्य को नींद में कर डाले, 
बसी प्रगाढ़तम नींद । 


वेदनीय---अनुभूति के निमित्त कर्म-पुदूगल । 


१. 


सात वेदनीय---सुखानुभू ति का निमित्त-- 


(क) मनोज्ञ शब्द, (ख) मनोज्ञ रूप, (ग) मनोज्ञ गन्ध, (घ) मनोज्ञ रस, 


(2) मनोज्ञ स्पर्श, (च) सुखित मन, (छ) सुखित वाणी, (ज) सुखित 
काय । 


« असात वेदनीय--दुःखानु भूति का निमित्त-- 


(क) अमनोज्ञ शब्द, (ख) अमनोज्ञ रूप, (ग) अमनोज्ञ गन्ध, (घ) 
अमनोज्ञ रस, (४) अमनोज्ञ स्पर्श, (च) दु.खित मन, (छ) दुःखित 
वाणी, (ज) दुःखित काय । 


मोहसनीय-- आत्मा को मूढ़ बनाने वाले कर्म-पुद्गल । 


१. 


२. 


३. 


(क) दर्शन मोहनीय---सम्यक्‌-दृष्टि को विक्ृत करने वाले कर्म-पुद्गल | 
सम्यक्त्व-वेदनी य---औपशमिक ओर क्षायिक सम्यक्‌-दृष्टि के प्रतिबन्धक 
कर्म-पुद्गल । 

मिथ्यात्व-वेदनीय --सम्यक्‌-दृष्टि (क्षायोपशमिक) के प्रतिबन्धक कर्म- 


पुद्गल । 
मिश्र-वेदनीय--तत्व-श्रद्धा की दीलायसान दशा उत्पन्न करने वाले 
कमे-पुद्गल । 


(ख) चारित्त मोहनीय--च रित्न-विकार उत्पन्न करने वाले कर्म-पुदूगल। 
कंषाय-वेदनीय---राग-द्वे प उत्पन्न करने वाले कर्म-पुद्गल । 
नी-कषाय-वेदनीय---कषाय को उत्तेजित करने वाले कर्म-पुदूगल-- 
हास्य--सकारण या अकारण (बाहरी कारण के बिना भी ) हंसी उत्पन्न 
करने वाले कमं-पुद्गल । 

रति--सकारण या अकारण पौद्गलिक पदार्थों के प्रति राग उत्पन्न 
करने वाले या संयम में रुचि उत्पन्न करने वाले कर्म-पुद्गल । 
अरति--सकारण या अकारण पौदगलिक पदार्थों के प्रति द्वेष उत्पन्त 
करने वाले या संयम में अरुचि उत्पन्न करने वाले कुमं-पुद्गल । 
शोक--सकारण या अका रण शोक उत्पन्न करने वाले कमं-पुद्गल। 
भय--सकारण या अकारण भय उत्पन्त करने वाले कमं-पुद्गल । 
जुगूप्सा--सकारण या अकारण घृणा उत्पन्त करने वाले कर्म-पुद्गल | 
स्त्री-वेद--पुरुष के साथ भोग की अभिलाषा उत्पन्न करने वाले कमे- 


कम : ६४७ 


पुद्गल । 
पुरुष-वेद--स्त्री के साथ भोग की अभिलाषा उत्पस्न करने वाले कर्म- 


गल । 
अरसक कट ये दोनों के साथ भोग की अभिलाषा उत्पन्न करने 
वाले कर्म-पुद्गल । 
आयू--जीवन के निमित्त कम्म-पुदूगल । 

१. नरकायु--तरक-गति में टिके रहने के निमित्त कर्म-पुद्गल । 

२. तिर्यड्वायु--तिर्यअज-गति में टिके रहने के निमित्त कर्म -पुदूगल । 

हे. मनुष्यायु--मनुष्य-गति मे टिके रहने के निमित्त कमं-पुदूगल । 

४. देवायु--देव-गति में टिके रहने के नि्मित्त कर्म-पुद्गल । 

नाम---जीवन की विविध सामग्री की उपलब्धि के हेतुभूत कर्म-पुदूगल--- 

१. गति-नाम--जन्म-सम्बन्धी विविधता की उपलिब्ध के निमित्त कर्म- 
पुदुंगल-- 
(क) निरय-गति-नाम--तारक जीवन दु.खमय दशा की उपलब्धि के 
निमित्त कर्म-पुद्गल । 
(ख) तिर्यड्च-गति-ताम--पशु, पक्षी आदि के जीवन (दुःख-बहुल 
दशा) की उपलब्धि के निमित्त कर्म-पुदगल । 

(ग) मनुष्य-गति-ताम--मनुष्य-जीवन (सुख-दुःख मिश्रित दशा) की 
उपलब्धि के निमित्त कर्म-पुदूगल । 

(घ) देव-गति-ताम--देव-जीवन (मसुखमय दशा) की उपलब्धि के निमित्त 

कर्म-पुद्गल । 

२. जाति-ताम--इन्द्रिय-रचता के निमित्त कर्म-पुदूगल-- 

(क) एकेन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन (त्वग्‌) इन्द्रिय की प्राप्ति के निरमित्त 

कर्म-पुदूगल । 

द्वीन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन और जिद्ला--इन दो इन्द्रियों की प्राप्ति 

के नतिमित्त कम-पुद्ूगल । 


(ख 


जिन 


(ग) दीन्द्रिय-जाति-ताम--स्पर्शन, जिल्ठा और नाक--इन तीनों इन्द्रियों 
की प्राप्ति के निमित्त कमं-पुद्गल । 
(घ) चतुरिन्द्रिय-जाति-ताम--स्परशंन, जिल्वा, नाक और चक्षु--इन चार 


इन्द्रियों की प्राप्ति के निमित्त कर्म -पुदूगल । 

(8) पंचेन्द्रिय-जाति-नाम--स्पर्शन, जिल्मा, नाक, चक्षु और कान--इन 
पांच इन्द्रियों की प्राप्ति के निमित्त कम-पुद्गल । 

३. शरीर-नाम--शरीर-प्राप्ति के निभित्त कम:पुदूगल--- 

(क) ओदारिक-शरीर-ताम-स्थूल शरीर की प्राप्ति के निमित्त कर्म- 
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पुद्गल । 
(ख) वैक्रिय-शरीर-ताम--विविध् क्रिया कर सकने वाले कामरूपी शरी« 


की आप्ति के निमित्त कर्म -पुद्गल । 

(ग) आहारक-शरीर-नाम--आहारक-लब्धिजन्य शरीर की प्राप्ति के 
निर्भित्त कर्म-पुद्ूगल । 

(घ) तैजस-शरीर-ताम--तेज, पाक तथा तेजस और शीत लेश्या का 
निर्गममन कर सकने वाले शरीर की प्राप्ति के नि्ित्त कर्म-पुदूगल । 

(3) कार्मण-शरीर-ताम--कर्म समूह या कर्म विकारमय शरीर की प्राप्ति 
के निरमित्त कर्म-पुदूगल । 

४. शरीर-अंगोपांग-नाम--शरीर के अवयवबों और प्रत्यवयवों की प्राप्ति के 
निममित्त कमे-पुदूगल । दे 

(क) औदाशिकि-शरीर अंगोपांग-नाम--औदा रिक शरीर के अबयवों और 
प्रत्यवयवों की प्राप्ति के निभित्त कर्मं-पुद्गल । 

(ख) वैक्रिय-शरटोर-अंग्रोपांग-ताम--वैक्रिय शरीर के अवयवों और 
प्रत्यवयवों की प्राप्ति के निमित्त कम-पुदगल । 

(ग) आहारक-शरीर अंगोपांय-ताम--आहारक शरीर के अवयवों और 
प्रत्यवयवों की प्राप्ति के निमित्त कर्म-पुद्गल ! 

(घ) सब कार्मण शरीर अत्यन्त सूक्ष्म होते हैं, इसलिए इनके अवयव 
न | 

५. शरीर-बन्धन-नाम--पहले ग्रहण किये हुए और वर्तमान में ग्रहण किए 
जाने वाले शरीर-पुद्गलों के पारस्परिक सम्बन्ध का हेतुभूत कर्म । 

(क) ओऔदारिक-श्रीर बन्धत-नाम--इस शरीर के पूर्व-पश्चाद्‌ गृहीत 
पुद्गलों का आपस में सम्बन्ध जोड़ने वाला कम । 

(ख) वेकिय-शरीर-बन्धन-ताम--ऊपरवत। 

(ग) आहारक-शरीर-बन्धन-ताम--ऊपरवत | 

(घ्‌) तैजस-शरीर-बन्धन-नाम--ऊपरवत | 

(8) कार्मण-शरीर-बन्धत-नाम--ऊपरवत।। 
कर्म-ग्रन्थ मे शरीर-बन्धन नाम-कर्म के पन्द्रह भेद किये गए है : 

. औदारिक औदारिक बन्धन नाम । 

आौदारिक तैजस बन्धत नाम । 

» औदारिक कामंण बन्धन नाम । 

, वेक्रिय बन्धन नाम | 

« वैकिय तैजस बन्धन नाम । 

- वैकिय कार्मण बन्धन ताम । 
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७. आऑहारक आाहारक बन्धन नाम । 


य 


4 


आहारक तैजस बन्धन नाम । 


९, आहारक कार्मण बन्धन नाम । 
१०. औदारिक तैजस कामंण बन्धन नाम । 
११. वैक्रिय तैजस कार्मण बन्धन नाम । 
१२. आहारक तँजस कार्मण बन्धन नाम । 
१३. तैजस तैजस बन्धन ताम । 
१४. तैजस कार्मण बन्धन नाम । 
१४, कामंण कार्मण बन्धन नाम । 

औदारिक, वैक्रिय और आहा रक--ये तीन शरीर परस्पर-बिरोधी होते है। 

इसलिए इनके पुद्गलों का आपस मे सम्बन्ध नहों होता । 


६. 


(क) 
(ख) 
(ग) 
(घ) 


शरीर-संघातन-नाम--शरीर के गृहीत और गृह्ममाण पुदुगनों की 
यथोचित व्यवस्था या संघात के निमित्त कर्म-पुदूगल । 
औदारिक-शरी र-संघातन-ना म---इस शरीर के गृहीत और गृह्ममाण 
पुद्गलो की यथोचित व्यवस्था या संघात के निमित्त कर्म-पुद्गल । 
वेक्रिय-शरीर-संघातन-ताम--इस शरीर के गृहीत और गृह्ममाण पुद्ग लो 
की यथोचित व्यवस्था या संघात के निमित्त कर्म-पुद्गल । 
आहारक-शरीर-संघात-नाम--इस शरीर के गृहीत और गृह्ममाण पुद्‌- 
गलों की यथोचित व्यवस्था या संघात के निमित्त कर्म-पुद्गल । 
तेजस-शरीर-संघातन-नाम--इस शरीर के गुहीत और गृह्ममाण पुदु- 
गलों की यथोचित व्यवस्था या संघात के निमित्त कर्म-पुदूगल । 
का्मंण-शरीर-सघातन-ताम--इस शरीर के गृहीत और गुह्य माण पुद- 
गलो की यथोचित व्यवस्था या सघातन के निमित्त कर्म-पुदूगल । 
[हनन-लाम--इसके उदय का 'हड्डियों की व्यवस्था' पर प्रभाव होता 
है, इसके हेतुभूत कमं-पुद्गल । 
वज्ञ ऋषभ-ना राच-संहनन-ना म--इस संहनन के हेतुभूत कम-पुद्गल । 
वज-कील, ऋष--वेष्टन पट्ट, नाराच--मर्कट-बन्ध--दोनों ओर आपस 
में एक-दूसरे को बांध हुए हों, वैसी आकृति; आंदी लगाए हुए हो, वैसी 
आकृति; बन्दर का बच्चा जैस अपनी मां की छाती से चिपका हुआ हो, 
बंसी आकृति; जिसमें सन्धि की दोनों हड्डियां आपस में आंटी लगाए 
हुए हों, उत पर तीसरी हड्डी का वेप्टन हो, चौथी हड्डी की कील उन 
तीनों को भेद कर रही हुई हो--ऐसे सुदृढ़तम अस्थि-बन्धन का नाम 
वज्ञऋषभ-ना राच-सहनन _ है 


(ख) ऋषभनाराच-संहनन-ताम---इस संहनन के हेतुभूत करमें-पुदगल, 'ऋषभ- 
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(ग) 


(घ 


जननी 


(5) 
(च) 


न 


(क) 
(ख) 
(ग) 
(घ) 


नाराच संहुनन' में हड्डियों की आंटी और वेष्टन होता है, कौल नहीं 
होती । यह दुढ़ तर है । 

नाराच-संहनन-नाम--इस संहनन के हेतुभूत कर्म-पुद्गल। 'नाराच- 
संहनन' में केवल हड्डियों की आंटी होती है, वेष्टन और कील नहीं 
होती । 

अधेनाराच-संहनन-ना म---इस संहनन के हेतुभूत कर्मे-पुदूगल । 'अधध- 
नाराच संहनन' में हड्डी का एक छोर मकट-बन्ध से बंधा हुआ और 
दूसरा छोर कील से भिदा हुआ होता है | 

कीलिका-संहनन-नाम--इस संहनन के हेतुभूत कम-पुदूगल | 'कौलिका 
संहनन' में हड्डियां केवल कील से जुड़ी हुई होतो है । 
सेवा्ं-संहूुनन-नाम-- इस सहनन के हेतुभूत कर्म-पुदूगल । 'सवात संहनन' 
में केवल हडिडयां ही आपम में जुड़ी हुई होती है | 

संस्थान-नाम--इसके उदय का शरीर की आकृति-रचना पर प्रभाव 
होता है, इसके हेतुभूत कर्म-पुद्गल । 

समचतुरत्तर-संस्थान--इसके हेतुभूत कर्म-रृद्गल । पालथी मारकर 
बैठे हुए व्यक्ति के चारो कोण सम होते है। वह 'समचतुरस्र सस्थान' 
है। 

न्‍्यग्रोध-परिमडल-सस्थान-नाम--इसके हेतुभूत कर्म-पुद्गल | नाभि से 
ऊपर के अवयव पूर्ण और नीचे के अवयव प्रमाणहीन होते हैं, वह 
ज्यग्रोध-परिमं डल-संस्थान' है । 
सावि-संस्थान-ताम--इसके हेतुभूत कमं-पुदुगल । नाभि से ऊपर के अवयव 
प्रमाणहीन और नीचे के अवयब पूर्ण होते हैं, वह 'सादि-संस्थान' है । 
बामन-संस्थान-नाम-- इसके हेतुभूत कम-पुदूगल । 'वामन-संस्थान -- 
बौना । 

कुब्ज-संस्थान-नाम--इसके हेतुभूत करमं-पुदूगल । 'कुब्ज संस्थान-- 
कूबड़ा । 

हुड-सस्थान-नाम--इसके हेतुभूत कर्म-पुदूगल। सब अवयव बेढब या 
प्रमाणशून्य होते है, बह हुंड-संस्थान है । 


, वर्ण-नाम--इस कर्म के उदय का शरीर के रंग पर प्रभाव पड़ता है। 


कृष्ण-बर्ण-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर का रंग काला हो जाता है । 
नील-वर्ण -नाम--इम कर्म के उदय से शरीर का रंग नीला हो जाता है । 
लोहित-बर्ण-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रंग लाल हो जाता है। 
हारिद्र-बर्ण-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रग पीला हो जाता 
है । 
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(ड) 
१०. 
(क 
(ख) 
११. 
(क) 
(ख) 
(ग) 
(घ) 
(5) 
१२. 


(ख) 
(ग) 
(ध) 
(5) 
(च) 
(छ) 
(ज) 
१३. 


पड. 


१६. 
(क) 
(ख) 
(ग) 


६५२ 


ए्वेत-वर्ण-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रंग सर्फद हो जाता है। 
गन्ध-तास--इस कर्म के उदय का शरीर के गंध पर प्रभाव पड़ता है । 
सुरध्षि-गन्ध-नाम--इस कमे के उदय से शरीर सुगन्धवासित होता है। 
दुरभि-गन्ध-नाम--इन कर्म के उदप से शरीर दुर्गन्‍्धवासित होता है । 
रस-नाम--इस कर्म के उदय का शरीर के रस पर प्रभाव पड़ता है। 
तिक्‍्त-रस-ता म--इस कमे के उदय से शरीर का रस तिक्‍त होता है। 
कटु-रस-नाम---इस कम के उदय से शरीर का रस कड़वा होता है । 
कंषाय-रस-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर का रस कसेला होता है । 
आम्ल-रस-ताम--इस कर्म के उदय से शरीर का रस खट्टा होता है । 
मधुर-रस-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर का रस मीठा होता है। 
स्पर्श-नाम--इस के के उदय का शरीर के स्पर्श पर प्रभाव पड़ता है। 
कक श-स्पर्श-ता म-- इस कर्म के उदय से शरीर कठोर होता है । 
मृदु-स्पश-नाम--इस कम के उदय से शरीर कोमल होता है । 
गुरु-स्पशं-नाम--इस कर्म के उदय से'शरीर भारी होता है । 
लघु-स्पर्शन्‍-ताम---इस कम के उदय से शरीर हल्का होता है। 
स्निरध-स्पर्श-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर चिकता होता है । 
रूक्ष-स्पर्श-तनाम---इस कर्म के उदय से शरीर रूखा होता है। 
शीत-स्पर्ण-नाम--इस कर्म के उदय से शरीर ठंडा होता है । 
उष्ण-स्पर्श-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर गरम होता है । 
अगुरुलधु-नाम---इस कर्म के उदय से शरीर न सम्हल सके बसा भारी 
भी नहीं होता और हवा में उड़ जाए वैसा हल्का भी नहीं होता । 
उपघात-नाम--इस कर्म के उदय से विक्रेंत बने हुए अपने ही अवयवो से 
जीव क्लेश पाता है। (अथवा ) इसके उदय से जीव आत्महत्या करता 
है। 
पराघात-नाम--इसके उदय से जीव प्रतिपक्षी और प्रतिवादी हारा 
अपराजेय होता है। 
आनुपूर्वी वाम--विश्रेणि-स्थित जन्मस्थान की प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 
नरक-आनुपूर्वी-नाम--विश्रेणि-स्थित तरक-सम्बन्धी जन्मस्थान की 
प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 
तियंज्च-आनुपूर्वी-नाम--विश्ेणि-स्थित तियंञ्च-सम्बन्धी जन्मस्थान 
की प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 
मनुष्य-आनुपूर्वी -नाम--विश्लेणि-स्थित मनुष्य-सम्बन्धी जन्मस्थान की 
प्राप्ति का हेतुभूत कर्म । 
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(घ) 
ध्‌ ४] हे 
भैद. 
१९, 

२०. 
(क 

(ख) 
२१. 
२२. 
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२४ 
२५. 


देव-आनुपूर्वी नाम--विश्वेणि-स्थित देव-सम्बन्धी जन्मस्थान की भ्राप्ति 
का हेतुभूत कर्म । 

उच्छवास-ताम--इसके उदय से जीव श्वास-उच्छवास लेता है। 
आतप-नाम---हसके उदय से शरीर में से उष्ण प्रकाश निकलता है। 
उद्योत-नाम--इसके उदय से शरीर में से शीत प्रकाश निकलता है । 
विहायोगति-नाम--इसके उदय का जीव की चाल पर प्रभाव पड़ता है। 
प्रशस्त विहायोगति-नाम--इसके उदय से जीव की चाल श्रेष्ठ होती 
है। 

अप्रशस्त विहायोगति-नाम---इसके उदय से जीव की चाल बराब होती 
है। 

त्स-नाम--इसके उदय से जीव चर (इच्छापूर्वक गति करने वाले ) 
होते हैं। 

स्थावर-नाम--इसके उदय से जीव स्थिर (इच्छापूबंक गति न करने 
वाले) होते हैं। | 

सुक्ष्म-ताम--इस कर्म के उदय से जीव को सूक्ष्म (अतीन्द्रिय) शरीर 
मिलता है । 

बादर-नाम---इस कर्म के उदय से जीव को स्थूल शरीर मिलता है। 
पर्याप्त-नाम--इसके उदय से जीव स्वयोग्य पर्याप्तियां पूर्ण करते हैं । 


२६ अपर्याप्त-नाम--इसके उदय से जीव स्वयोग्य पर्याप्तियां पूर्ण नही करते 


२७. 


सर्प. 


२९. 
३०. 
३१. 
३२. 
३३. 


३४. 


हैं । 

साधारण-णररी र-ता म---इसके उदय से अनन्त जीवों को एक शरीर 
मिलता है। 

प्रत्येक-श री र-नाम--इसके उदय से प्रत्येक जीव को अपना स्वतन्त्र शरीर 
मिलता है। 


स्थिर-ताम--इसके उदय से शरीर के अवयव स्थिर होते हैं । 
अस्थिर-ता म--इसके उदय से शरीर के अवयव अस्थिर होते हैं । 
शुभ-नाम ---इसके उदय से ताभि के ऊपर के अवयब शुभ होते हैं । 
अशुभ-नाम--इसके उदय से नाभि के नीचे के अवयब अशुभ होते है। 
सुभग-नाम--इसके उदय से किसी प्रकार का उपकार किए बिना और 
सम्बन्ध के बिना भी जीव दूसरों को प्रिय लगता है। 

दुर्भ ग-नाम--इसके उदय से उपकारक और सम्बन्धी भी अप्रिय लगते 
हैं। 

सुस्वर-ताम--इसके उदय से जीव का स्वर प्रीतिकारक होता है। 
दुःस्वर-ताम-- इसके उदय से जीव का स्वर अप्रीतिकारक होता है । 


कम : ६५३ 


३७. आदेयन्ताम--इसके उदय से जीव का बचन मान्य होता है। 

३८. अनादेय-नाम--इसके उदय से जीव का वचन युक्तिपूर्ण होते हुए भी 
मान्य नहीं होता । 

३९, बशकीति-ताम--यश और कौति के हेतुभृत कमं-पुद्गल । 

४०. अयशकीति-ताम--अयश और अकीति के हेतुभूत कर्म-पुद्गल । 

४१. निर्माण-नाम--अवयवों के व्यवस्थित निर्माण के हेतुभूत कर्मे-पुद्गल । 

४२. तीर्थंकर-ताम--तीर्थंकर पद की प्राप्ति का निमित्त भूत कर्म । 

गोत्र ! 

१. उच्च गोव--इनके उदय से सम्मान और प्रतिष्ठा मिलती है । 

(क) जाति-उच्च-गोत्र--मातृपक्षीय सम्मान । 

(ख) कुल-उच्च-गोत्न--पितृपक्षीय सम्मान । 

(ग) बल-उच्च-गोत्र--बलपक्षीय सम्मान । 

(घ) रूप-उच्च-गोत्न--रूपपक्षीय सम्मान । 

(%) तप-उच्च-गोब--तपपक्षीय सम्मान । 

(थे) श्रुत-उच्च-गोत्र--ज्ञानपक्षीय सम्मान । 

(छ) लाभ-उच्च-गोत्र--भ्राप्तिपक्षीय सम्मान । 

(ज) ऐश्वर्य-उच्च-गोत्र -- ऐश्वर्य पक्षीय सम्मान । 

२. नीच गोत्र--इसके उदय से असम्मान और अप्रतिध्ठा मिलती ? । 

(क) जाति-वीच-गोत्न--मातृपक्षीय असम्मान । 

(ख) कल-नीच-गोत्न--पितृपक्षीय असम्मान । 

(ग) बल-नीच-गोत्र--वलपक्षीय असम्मान । 

(घ) रुप-नीच-गोत्र--रूपपक्षीय असम्मान । 

(8) तप-ती च-गोत्न--तपपक्षीय असम्मान । 

(च) श्रुत-नीच-गोत्र--जानपक्षीय असम्पान । 

(छ) लाभ-तीच-गोतब--प्राप्तिपक्षी य असम्मान । 

(ज) ऐश्वर्य-नीच-गोत्र--ऐश्वर्यपक्षीय असम्मान । 

अन्तराय--इस के उदय का क्रियात्मक शक्ति पर प्रभाव होता हे । 

(क ) दान-अन्तराय--इसके उदय से सामग्री की पूर्णता होने पर भी दान 
नहीं दिया जा सकता | 

(ख) लाभ-अन्तराय--इसके उदय से लाभ नहीं होता 

(ग) भोग-अन्तराय--इसके उदय से भोग नही होता । 

(घ) उपभोग-अन्तराय---इसके उदय से उपभोग नहीं होता । 

(३) वीर्य-अन्तराय--इसके उदय से सामश्य का प्रयोग नहीं किया जा 
सकता । 


६४४ : जैन दर्शन: मनन और मीमांसा 
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४ : प्रयुक्त ग्रन्थ-सूची 


अंगुत्तरनिकाय 
अग्निमालविक्रा 
अतीत का अनावरण 
अथर्ववेद 
अथवंवेदकारिका 
अध्यात्मोपनिषद्‌ 
अनुयोगद्वार 

अनेकान्त व्यवस्था 
अन्तकृत 
अन्ययोगव्यवच्छेदिका 
अभिधम्मकोप 
अभिधान चिन्तामणि 
अयोगव्यवच्छेद-द्वाति शिका 
अवर ओरियन्टल हेरीटेज 
अष्ट-सहस्नी 

अष्टांग हुदय 

आमगम अष्टोत्तरी 
आचारांग चूणि 
आचारांग निर्युक्ति 
भाचारांग वृत्ति 
आदिपुराण 

आप्तमी मांसा 
आयारचूला 


आयारो 

आवश्यक कथा 

आवश्यक्र चूणि 

आवश्यक नियुक्ति 
आवश्यक मलयगिरि बृत्ति 
आवश्यक सूत्र 

इंडियन थोर एण्ड इट्स डेवलपमेट 
इंडियन फिलॉसफी 
इन्द्रियवादी री चौपई 
ईशा उपनिषद्‌ 
उत्तरज्ञयणाणि 
उत्तरपुराण 

उत्तराध्ययन वृह॒दुव॒त्ति 
उत्पादादिसिद्धी 

ऋग्वेद 

ओऔपपातिक 

कठोपनिषद्‌ 

कर्णाटक कवि चरित्र 

कर्म ग्रन्थ 

कमंविवरण (स्वोपज्ञ बृत्ति) 
कल्पसूत्र 

केन उपनिषद्‌ 

कौपीतकी उपनिषद 


गणधरवाद 

गीता 

गीता रहस्य 

चरक 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 
जड़वाद 

जम्बूद्दीप प्रशप्ति 
जाबालोपनिषद्‌ 

जैन गुर्जर कबिओ 

जैन तकं भाषा 

जैन दर्शन का इतिहास 
जैन सिद्धान्त दीपिका 
शाताधमंकथा 
ज्ञानबिन्दु 

ज्ञानमार 

ढाग॑ 

तत्त्वानुशासन 

तत्त्वार्थ भाष्य दीका 
तत्त्वार्थ राजवातिक 
तत्त्वार्थ वृत्ति 

तत्त्वार्थ श्शोकवातिक 
तत्वार्थ सार 

तत्त्वा्थ सूत्र 

तन्दुल वेयालिय 
तर्कभाषा 

तकंमीमांसा 

तक॑संग्रह 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
दक्षिण भारत में जेन धर्म 
दर्शन और चिन्तन 
दर्शन का इतिहास 
दर्शन दिग्दशेन 
दशनशास्त्र का इतिहास 
दर्शवकालिक (जिनदास चणि) 


दशवैकोलिक भूमिका 
दशवैकालिक हा रिभद्रीया वृत्ति 
दशाश्रृतस्कन्ध 
दसवेआलियं 
द्रब्यसंग्रह 
द्रब्यानुयोग तर्कणा 
द्वान्निशिका 
घम्मपद 
धमंप्रकरण 
धर्मंवादाष्टक 
धवला टीका 
ध्यानशतक 

नन्‍्दी 

नन्‍दी वृत्ति 
नयरहस्य 

नव पदार्थ चौपई 
नियमसार 

निरुक्त 

निशीयथ चूणि 
निश्चयद्वातिशिका 
नीतिवाक्यामृत 
न्‍्यायकारिका 
न्यायका रिकावली 
न्यायकुमुद चन्द्र 
न्यायखंडनखाद्य 
न्यायदीपिका 
न्यायबिन्दु 
न्यायभाष्य 
न्यायमंजरी 
न्‍्यायवातिक 
न्यायसिद्धान्तमुक्तावलिका रिका 
न्यायसूत्र 
स्यायावतार 
न्यायावतार टीका 
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न्यायावतार वात्तिक वृत्ति 
न्‍्यायालोक 

न्यायोपदेश 

पंचसं ग्रह 

पंचास्तिकाय 

पंचास्तिकाय टीका 
पद्मपुराण 

पन्‍नवणा 

परमात्मप्रकाश 
परमात्मप्रकाश टीका 
परिशिष्ट पर्व 

परीक्षा मुखमंडन 

पाइय भाषाओ अने साहित्य 
पाइयसहमहण्णवो 
पातञ्जल योग 

पातडजल योगभाष्य 
पाश्वंवराथ का चातुर्याम धर्म 
पिडनिरयुक्ति वृत्ति 
पुरुषार्थ सिद्धयुपा य 

पूर्वी और पश्चिमी दर्शन 
प्रज्ञापना 

प्रज्ञापनावृत्ति 
प्रमाणनयतत्तव र॒त्नावतारिका 
प्रमाणनयतत््वालोकालंकार 
प्रमाण प्रवेश 

प्रमाण मीमांसा 
प्रमाणवातिक 

प्रमाण समुच्चय 
प्रवचनसार 

प्रवचनसार वृत्ति 
प्रवचनसारोद्धार 

प्रशमरति प्रकरण 

प्रश्न व्याकरण 

प्राकृत व्याकरण 


६७८ : जैन दर्शन : मनन और मीमांसा 


प्रमेयक मलमार्तण्ड 
बृहत्कल्प निर्युक्ति 
बृहत्कल्प भाष्य 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
बुद्ध चरित्र 

बुद्ध वचन 

ब्रह्मसूत्र (शंकर भाष्य ) 
भगवती 

भगवती जोड़ 

भगवती वृत्ति 

भागवत 

भाषा परिच्छेद 

भाषा रहस्य 
भाषाविज्ञान विशेषांक 
भारतीय दर्शन 
भारतीय प्राचीन लिपिमाला 
भारतीय मूर्तिकला 
भारतीय सस्कृति और आहिसा 
भिक्षुन्यायका णिका 
मज्ञिमनिकाय 
मनुस्मति 
महादेवस्तोत् 
महापुराण 

महाभारत 

महावश 

महावीर कथा 
माध्यमिककारिका 
मानव की कहानी 
माक्सवाद 

माक्संवाद क्‍या है ? 
मीमांसा श्लोकबातिक 
मीस्टीरियस यूनिवर्स 
मुण्ठक उपनिषद्‌ 

मेरी जीवनगाया 


मैं कौन हूं ? 
यशसह्तिलक 
युक्‍त्यनुशासन 
योगदर्शन 
योगदृष्टि समुच्चय 
योगविन्दु 
योगविशिका 
योगशास्त्र 
योगसूत्र 
रत्नकरण श्रावकाचार 
रिस्पोन्स इत दी लिविंग एण्ड नोन- 
लिबिंग 
लघीयस्त्नयी 
लोकतन्वनिर्णय 
लोकप्रकाश 
वरांगचरित्न 
वाक्यप्रदीप 
घात्स्यायन माप्य 
वादद्वालिशिका 
विज्ञान और कम्युनिज्म 
विज्ञान की रूपरेखा 
विशेषावश्यक भाष्य 
विशेषावश्यक वृत्ति 
विश्ववाणी 
विश्वपुराण 
बीतरागस्तव 
वीतरागस्तोत्र 
वेदान्तसार 
वेदान्तसूत्र (शांकर भाष्य ) 
बैशेपिक दर्शन 
वैशेषिक सूत्र 
व्यवहार भाष्य 
व्यास भाष्य 


शंकर दिग्विजय 
शतपथ ब्राह्मण 
शाॉंकरभाष्य 

शान्त सुधारस 
शान्तिपरय 
शारीरिक भाष्य 
शास्त्नवार्ता समुच्चय 
शुक्र रहस्य 
इवेताश्वतर उपनिषद्‌ 
पट्खंडागम 
षट्दर्शन समुच्चय 
पद्प्राभृत 

संयुक्त निकाय 
समयसार 
समवाओ 
समाचारी शतक 
समाजबाद 

सम्मति 

सम्मति टीका 
सर्वार्थसिद्धि 
सांख्यकौमुदी 

सांख्य सूत्र 

साहित्य सदेश 
सुत्तनिपात 
मृत्रकृतांग वृत्ति 
सूयगडो 

स्थानांग वृत्ति 
स्थाद्रादमंजरी 
स्वयंभस्तोत्र 
स्वरूप प्तम्बोधन 
स्वामीकात्तिकेयानुप्रेक्षा 
हारिभद्रीय अष्टक 
हिन्दी विश्वभारती 
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